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Hans Urs voN BALTHASAR (1905-1988)
UNA VIDA DISPONIBLE PARA Dios

Nurva MarRTINEZ-(GAYOL, ACI

Dentro de este ciclo dedicado a La vida religiosa en la teo-
logia del siglo XX, me corresponde presentar a una figura de
gran potencia teolégica, y de una fecundidad asombrosa. El
hombre més culto del siglo XX —decfa de ¢l Henri de Lubac—.
A pesar de no tener una produccién muy extensa dedicada
explicitamente a la cuestién de la vida religiosa, es dificil en-
contrar una sola obra de Balthasar en la que el tema de la
consagracion, los votos, la contemplacién o la accién del con-
sagrado, no encuentren un espacio. Por lo tanto, lo primero
que habria que decir es que no estamos ante una cuestion
marginal o de escasa relevancia para nuestro teélogo.

En esta colaboracién, sélo podré ofrecer algunas pinceladas
sobre el tema. En un primer momento, presentaré al teélogo
y su obra, deteniéndome especialmente en los acontecimien-
tos de su biograffa' que resultan mds relevantes para entender

! Para profundizar en su biograffa es recomendable la lectura de la excelente
monografia de E. Guerrtero, Hans Urs von Balthasar, San Pablo, Madrid
2008 [Einsiedeln 1993]. Otras obras de aproximacién general a su obra: P.
Hewnrict, «Semblanza de Hans Urs von Balthasar»: Communio IV-V/89,
356-391; «Hans Urs voN BarTHASAR»: Communio 1V/88; W. Kasper —
K. LernMany, Hans Urs von Balthasar, Figura ed opera, Casale Monferrato
1990; A. Scova, Hans Urs von Balthasar. Un estilo teoldgico, Madrid 1997.
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su pensamiento acerca de la vida consagrada, asi como en las
obras que tratan mds directamente este tema.

En un segundo momento, trataré de sintetizar su pensa-
miento acerca de la vida consagrada, en algunas pinceladas
que pivotaran alrededor de un término clave en su pensa-
miento y en su comprension de lo que ésta habria de ser: la

disponibilidad.
I. Su vida y obra

Si es «erdaderamente imposible separar la produccién
teolégica de la experiencia del sujeto que la ha producido»
(Scola), en el caso de Hans Urs von Balthasar, esta afirmacién
se hace especialmente transparente. Su vida es absolutamen-
te inseparable de su obra teoldgica. Por ello, la experiencia
de haber sido llamado a la vida de Ignacio de Loyola que
acompand toda su singladura, desde la entrada y salida de
la Compania de Jests, hasta el empefo y compromiso por
llevar adelante la misién personal a la que se sintié llamado
por Dios, serdn determinantes en su quehacer como teélogo,
que a su vez, él mismo supeditara, a lo que considerd siempre
como el centro indiscutible de su tarea: desgastar su vidaen la
Iglesia a través de la misién recibida.

Hans Urs von Barrrasar, nacié en la bella ciudad suiza
de Lucerna el 12 de agosto de 1905. Procedia de una anti-
gua y noble familia de patricios, de la que recibié la fe como
su mejor legado. Una fe espontdnea, sencilla, inexpugnable a
toda duda, que permanecié asi hasta el final.

El objeto principal de estudio, de sus afios de infancia ¥ ju-
ventud, lo constituy6 la miisica, para la que posefa cualidades
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extraordinarias. Si la arquitectura y su belleza le habian fasci-
nado desde nifio cuando acompafaba a su padre, arquitecto,
a las obras que estaba dirigiendo, no menos arraido estuvo
desde pequeno por la belleza musical. El mismo Balthasar
hace memoria de sus primeras impresiones musicales a muy
temprana edad (Schubert, Tchaikovsky). Estas movieron su
deseo y su voluntad a entregar largas horas de su vida al es-
tudio del piano®. Sus primeros afios de Instituto los realizé
con los Benedictinos en Engelberg, donde participaba entusids-
ticamente en las misas de orquesta y éperas del colegio. Se
trasladd los dos tltimos afios a un Colegio de los jesuitas en
Austria (Feldkirch) donde, segin él mismo decia, «el departa-
mento de musica era allf tan ruidoso que a uno se le quitaban
las ganas de tocar»’. De hecho estuvo largo tiempo vacilante
entre la musica o el estudio de la literatura. Tal vez en esta
situacion se encuentre la causa de su opcién por la literatura.
Adn asi, nunca abandoné ni el estudio ni la pasién por la
musica, llegando a componer y a adquirir una gran calidad de
interpretacién®. Pero la musica para Balthasar fue mucho mis
que una aficién. Marcard su modo de hacer y comprender la
teologia, serd una fuente constante de inspiracién, utilizard la
terminologfa musical transponiéndola al 4mbito de lo teolé-
gico, y dedicard varios escritos a la cuestién musical®.

2Cf. H. U. voN Bavrraasar, I/ nostro compito, Jaca Book, Milano 1991,
28. [Unser Auftrag (1984), 311.

*Jbid.

* P Henricr, «Semblanza de Hans Urs von Balthasar»: Communio 11
(1989) 356-391, aqui 358.

> El desarrollo de la idea musical (1925), El Arte de la Frga (1928) y més
adelante un ensayo sobre el terceto de despedida de la Flauta mdgica de
Mozars, donde por primera vez Balthasar afronta de modo explicito la
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Los intereses literarios se entretejieron, desde su juventud,
con los musicales y ambos se tornardn de gran ayuda para ir
delimitando la forma de su teologfa, ensendndole a percibir
lo divino en su sublimidad y distancia a lo finito. Miisica y
literatura, serdn comprendidas como una forma de actividad
humana a través de la cual lo divino se hace accesible. El arte
le desvela cémo su tltimo fin y aspiracién es «la mdxima ob-
jetivacién posible de lo merafisico, de lo divino» orientandole
cada vez mds hacia la teologfa.

Adn mis, la sensibilidad de la que gozéd Balthasar desde
siempre para la belleza, le hizo comprender la importancia de
este transcendental del ser para atraer al hombre hacia lz belle-
za de Cristo. La belleza es la forma expresiva del amor hasta el
extremo y por eso su manifestacién definitiva se da —paradé-
jicamente~ en la Cruz. De ahi que Balthasar decida estructu-
rar el trabajo medular de su produccién teolégica (la trilogfa)
sirviéndose de los trascendentales del ser: belleza, bondad y
verdad. Pero comenzando por la belleza, con una estética teo-
légica, pues esta perspectiva permite salvaguardar el prima-
do de la revelacién de Dios, mostrindosenos como amor —y
asi tenemos la primera parte de la Trilogfa: La Teo-estética:
Gloria®. Pero el amor, no solo se muestra, al mostrarse, se da
como bondad, solicita nuestras libertades y provoca la deci-
necesidad de poner en didlogo la estética y la teologfa, y al que habria que
afiadir el pequeno escrito Testimonio por Mozart.
¢ Se trata de una obra en 7 voliimenes. «Estética teoldgica decimos,
justamente porque Dios, por s# mismo y con anterjoridad a la constitucién
antropoldgica del hombre, tomaformay se dejaver, ofry tocar, Ip., Gloria
. Una estética teoldgica, Madrid 1986, 27; Gloria 2. Esrilos eclesidsticos.
Ireneo, Agustin, Dionisio, Anselmo, Buenaventura, Madrid 2007; Gloria 3.
Estilos laicales. Dante, Juan de la Cruz, Pascal, Hamann, Solové, Péguy,

Madrid 1986; Gloria 4. Merafisica. Edad Antigua. Madrid 1986; Gloria
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sion: surge el drama. Tenemos entonces la Teo-dramdtica’. Por
tiltimo, el amor mostrdndose y ddndose, se dice, y tenemos la
tercera parte de la Trilogfa: La Teo-Ldgica®, en la que desde la
categorfa verdad se despierta la pregunta por la légica interna

de Dios y del hombre.
1. Vocacion a la «wida de Ignacio»

Pero sigamos con su vida. Un afio antes de terminar el
bachillerato, Balthasar comenzé los estudios de Germanistica
(Filosofia y Literatura Germadnica), alcanzando el doctorado
con su laureada tesis: La historia del problema escatoldgico en la
moderna literatura alemana (1928). Esta obra se publicé mads
tarde con el titulo Apocalipsis del alma alemana.

Un afo antes de haber concluido su tesis doctoral, von
Balthasar asiste a unos Ejercicios Espirituales de mes cerca de
Basilea con un grupo de estudiantes seglares. Estos Ejercicios
dardn un giro decisivo a su vida. Con anterioridad a esta expe-
riencia, nunca habfa pensado en lo mds minimo en ser sacer-
dote o religioso. En los circulos estudiantiles que frecuentaba
se vefa como una verdadera desgracia lo que denominaban
«el cambio de silla hacia la teologfa». Pero la llamada de Dios
llegd a él, imponiéndose con la fuerza, la incisién y la claridad

5. Metafisica. Edad Moderna, Madrid 1988; Gloria 6. Antiguo Testamento,
Madrid 1988; Gloria 7. Nuevo Testamento, Madrid 1989.

"H. U. von BartaHsar, Teodramdtica 1. Prolegsmenos, Madrid 1990;
Teodramitica 2. Las personas del drama: El hombre en Dios, Madrid 1992;
Teodramatica 3: las personas del drama: el hombre en Cristo, Madrid 1993:
Teodramdtica 4. La accidn, Madrid 19953; Teodramdtica 5. El éltimo acto,
Madrid 1997.

*Ip., Teoldgica 1. Verdad del mundo, Madrid 1997: Teoldgica I1. Verdad de
Dios, Madrid 1997; Teolégica 3. El Espiritu de la verdad, Madrid 1998.
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de un rayo. Cuando, anos mds tarde, ¢l mismo habla de su

vocacion, todo lo refiere a lo ocurrido en los senderos de la

Selva Negra:
«Hoy, al cabo de treinta afos, podria volver a encontrar, en
aquella vereda intrincada de un bosque, en la Selva Negra, cerca
de Basilea, el 4rbol junto al cual sent{ como un relampago. Era
yo estudiante de germanistica y segufa un curso de ejercicios de
mes para estudiantes seglares. En aquel ambiente se consideraba
realmente como una desgracia que alguien desertara para po-
nerse a estudiar teologia. Pero no fue la teologia ni el sacerdocio
lo que me entré por los ojos, sino simplemente esto: no tienes
nada que elegir, has sido elegido; no necesitas nada, se te necesita;
no tienes que hacer planes, eres una piedrecita en un mosaico ya
existente. Solo tenfa que dejarlo todo y seguir, sin intenciones,
deseos, expectaciones; sencillamente quedarme quieto, esperan-
do a ver en qué tendria que servir (para qué alguien me podria
necesitar). Y asf ha sido desde entonces»”.

En esta experiencia y en estas pocas palabras posiblemen-
te esté contenido como #n nuce lo mds esencial de toda su
vida y obra que, desde entonces, quedaron atravesadas por
la conviccién profunda de que la existencia cristiana consiste
en una radical disponibilidad, vivida en la santa indiferencia
ignaciana, para la mision.

Toda la doctrina del arrebato y de la percepcion —que consti-
tuyen el nticleo tedrico de la primera parte de su trilogia: Glo-
via. Una estética teoldgica—, encuentran su fuente existencial
en este sentirse alcanzado por la gloria de Dios, es decir, por
el irradiarse absolutamente fascinante y libre de Dios. Una
gloria de la que emana una belleza que sabe arrebatar a quien

;i U. voN Bartasar en Por qué me hice sacerdote, encuesta dirigida por
.y R. M. Sans Vira (dirs.), Sigueme, Salamanca 1963, 30-32.
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la percibe. Una gloria que alcanza su cumbre de esplendor
en aquella figura imperecedera que retne a Dios y al mundo:
el Cristo contemplado, meditado, conocido y amado en los
Ejercicios, y que le llama para servir: el «Dios siempre mayor
de la mayor gloria», ante el quien sdlo puede «dejarle hacer.

Nace de este modo, sobre la horma de Ignacio, un hombre
del magis que, como el de Loyola, porque fue alcanzado por
la gloria de Dios, pudo dirigir su entera existencia «a mayor
servicio y gloria» de ese «Dios siempre mayor» que fue persis-
tentemente el centro de su teologfa y de su existencia.

2. La vida como vocacion

Una existencia que a partir de este momento él mismo
comprende como una existencia vocacional, como un haber
sido tomado para servir’®. En realidad, lo que nace aquel dia
en la selva negra, es una concepcion vocacional de la vida. En
tltimo término, de este ser alcanzado por la gloria de Dios,
nacerd también su estilo teoldgico que, como él mismo ha en-
sefiado —citando a san Buenaventura—, no es mds que «la ex-
presion que la impresién de la gloria de Dios en Jesucristo»'
—el crucificado— ha esculpido en su carne y en su espiritu a lo
largo de sus 83 anos de vida.

Balthasar compara su vocacion con la del publicano Leviy
la del perseguidor Saulo, a los que llegé la llamada de Cristo
de un modo indiscutible. Esta disponibilidad para la accion
de Dios en su vida, expresada en la mistica ignaciana con el
concepto indiferencia, serd la actitud bdsica que asuma a lo

YA, Scova, Hans Urs von Balthasar: un estilo teolégico, Encuentro, Madrid
1997, 25.
W 7hid., 10.
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largo de su vida: tanto ante la mision que debe realizar, como
ante la teologfa. Indiferencia que no debe ser comprendida
como escepticismo o desafecto, ni tampoco como pasividad,
sino como un «dejar hacer» a la libertad infinita de Dios en
la propia vida:
«Pero si pensara que Dios me ha instalado en una seguridad, do-
tdindome de una misién especial, en cualquier momento podria

hacerse evidente que ¢l es libre para cambiarlo todo de arriba
abajo, atin contra la opinién y costumbres de su instrumentor'.

Balthasar describird esta indiferencia como «la tnica colo-
cacién metédica posible para la recepcién del amor Dios que
es absoluto, y por ser fin en si mismo, aparta todos los otros
intereses»'’. Una indiferencia que es, ademds, en el mds puro
sentido ignaciano para la misidn, otro concepto central en su
obra.

Balthasar pensard ya siempre la existencia como una dis-
ponibilidad que en la mds completa indiferencia es para la
mision.

Se trataba de vivir como un enviado, como el «instrumento
que espera ser tomado en servicio». Lo tnico necesario para
seguir la llamada era, para ¢l, saber estar a la espera de lo que se
le va a pedir, como actitud vital, atn cuando no se conozca de
qué se trata exactamente.

«...hay una Providencia que me llevé derecho al sacerdocio. Y
que al prepararme para la ordenacion sacerdotal me hizo com-
prender que ol sacerdocio era exactamente esa manera de estar dis-

2H. U. vox Bartrasar en J.y R M. Sans Viea (dirs.) Por qué me hice
sacerdote, Sigueme, Salamanca 71992, 31.

B U, vox BarTrasar, Sélo el amor es digno de fe, Sigueme, Salamanca
2004, 18-19.
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ponible, esa prontirud para dejarme levar de cualquier modo al
servicio de Dios y de su Iglesiar'.

Esta concepcion vocacional de la vida se vaa hacer concreta
con su ingreso en la Compaitfa de Jesus, donde junto a un
grupo de companeros (Daniélou, Bouillard, Fessard, Molla,
Lyonnet, Varillon y otros) comienza a dar sus primeros pasos
por la via de Ignacio, a experimentar el fuego de la pasion
misionera y de la aspiracién a una verdadera catolicidad, asf
como a adentrarse en el estudio y descubrimiento de lo que
era la reologfa y de lo que podia ser.

«Para este pequeno grupo que formabamos (grupo admirable,
decidido, amenazade) una cosa nos era clara desde el principio:
sc trataba de arrastrar los muros artificiales del miedo, que la
Iglesia habfa levantado entre si misma y el mundo, de liberarla
para que fuera ella misma, en la medida que se entregaba abso-
{utamente a su misién para el mundo entero y no dividido. Pues
ol sentido de la venida de Jesucristo es ése: redimir al mundo,
abrirle en rotalidad el camino hacia el Padre. La [glesia es solo
un medio, un relumbre que brotando del hombre Dios penetra
en todos los 4mbitos, por medio de la predicacion, el ejemplo y
el seguimiento»®,

Primero en Ménaco y después en Lyon, las figuras de
Pzrywara y de Lubac, respectivamente, serdn para Balthasar
mentores y gufas insustituibles durante el tiempo de su for-
macién, y permanecerdn como referentes y amigos a lo largo
de su vida. La influencia mayor ejercida por Przywara sobre
Balthasar atae al tema de la analogia entis. De Lubac, por su
parte, lo introducird en el apasionante mundo de la Partristica

t Ibid.
15 H. U. voN BAUTHASAR, IL filo di Arianna attraverso la mia opera, Milano

1980, 6 (Rechenschaf?).




—que nuestro autor leyé primero y luego ¢l mismo tradujo:
San Ireneo, ORIGENES, san GREGORIO DE Nisa, EvaGrio,
san Acustin, y MAximMo EL CONFESOR—. Esta apertura a la
Patristica resultard para ¢l como una bocanada de aire nuevo,
y serd a lo largo de toda su vida una fuente inagotable de
intuiciones. Henri de Lubac, ademds, encendia anhelos de
catolicidad misionera (no por casualidad traducird Balthasar
su Catholique dos veces), al mismo tiempo que trataba de sus-
citar el celo por la teologfa, convencido de que su estudio de-
beria de informar la existencia, convirtiéndolos en verdaderos
testigos de Cristo. Exigfa con fuerza objetividad, sumisién al
daro; y cuando se trataba del dato revelado, entonces, sumi-
sién al misterio. Con él, Balthasar aprendi6 propiamente qué
era y qué podia ser la teologia; esa Nueva Teologia, capaz de
realizar un renovado encuentro entre la revelacién y el pensa-
miento contempordneo, a la que aspiraba de Lubac.

Terminados sus estudios, su ordenacién es fijada para el 26
de julio 1936. Tuvo lugar en Ménaco junto a 21 compane-
ros de la provincia de Alemania meridional. Balthasar llevaba
tiempo prepardndose para este momento, que como hemos
dicho, él comprendia como una disponibilidad total.

Comenzada la guerra (1939), los Superiores le dieron a
elegir entre ir Roma como profesor de la Gregoriana —con la
misién de fundar un Instituto de Teologia Ecuménica— o a
Basilea como capellin de estudiantes. Este tldmo fue el desti-
no elegido por Balthasar, mds atraido por el ministerio pastoral
que por la docencia.

CAPELLAN DE ESTUDIANTES en aquella situacién significa-
ba, sobre todo, trabajo cultural cardlico. Asi comenzé Baltha-
sar su tarea como editor y traductor. Por otra parte, el trabajo
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con los estudiantes serd también en gran medida cultural.
Conferencias, veladas en asociaciones, didlogos con la cultu-
ra, eucaristias, ejercicios espirituales, debates durante toda la
noche en pequenos circulos de amigos, veladas en los cursos
académicos... Para Balthasar éste fue un tiempo de bisqueda
de caminos para el cristianismo de su momento, los equiva-
lentes a los que Ignacio de Loyola habfa trazado en el siglo

XVIL

En su nueva misién, «Balthasar se enfrenta con una preo-
cupacién apostélica directa: la transmisién viva de la fe como
realidad divina, dnica e incomparable con nada de este mun-
do y las vias a través de las cuales hacer presente en el co-
razén de una nueva sociedad los ideales cristianos concretos
desde un reconocimiento explicito, solidario y creador de
modernidad»'®.

Por otra parte, el trabajo como capelldn supuso también
un nuevo encuentro con el protestantismo. Basilea era un
baluarte de la Reforma y alli Kare BarTH ensefiaba en su
Facultad de Teologfa. Posiblemente fue el amor por Mozart,
lo que facilité el encuentro entre ambos y puso las bases de
una amistad, que también fue duradera. No era extrafio verlos
pasear juntos por Basilea con unos discos de Mozart bajo el
brazo'". Balthasar hablé de la teologfa de Barth con éste mis-
mo como oyente. Ademds, escribird una monografia sobre su
teologia'®, fruto de sus numerosas conversaciones teolégicas.

0. Gonzirez pDE CarDEDAL, «La obra teolégica de Hans Urs von
Balthasar»: Communio 4 (1988) 370.

Y Cf. P Henricr, «Semblanza de H. U. von Balthasar, 367.

¥ Ct H. U. vo~ Batrnasar, Karl Barth. Darsstellung un Deutung seiner
Theologie, Verlag, Koln 1951.
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3. Un encargo comiin

Todo este didlogo teoldgico, estaba también alimentado
por el deseo de Balthasar de lograr la conversién de Barth.
Algo que no llegé a suceder, aun cuando en Basilea fuera muy
pronto tildado de artifice de «convertidos». Una de las mds
notorias conversiones fue la de Adrienne von Speyr.

El encuentro con esta mujer, Adrienne von Speyr, posi-
blemente fue el evento mds decisivo para la vida y obra de
Balthasar, hasta el punto que toda su actividad ulterior va a
ser entendida por él como la realizacién de un encargo comin
que ambos reciben del Sefior.

Adrienne habfa nacido en 1902 en La Chaid-de-Fonds.
Médico de profesion y procedente de una antigua familia
protestante de Basilea, se caso en el 1927 con un viudo EmiL
Dur, profesor de Historia en Basilea, para ser madre de sus
dos hijos. Tras su muerte en un accidente, entré en una pro-
funda crisis en su relacién con Dios, que le imposibilitaba re-
zar la peticién del Padrenuestro: hdgase tu voluntad. En 1936,
se cas6 en segundas nupcias con el Profesor WernER KAEGH,
con el que vivié hasta su muerte. Era una mujer dotada de un
singular temperamento, con una lengua 4gil y aguda, llena de
humor y de ingenio, bien vista en sociedad y llena de ternura
para sus pacientes, sobre todo para los pobres y los que pade-
cfan necesidades espirituales. El encuentro con Balthasar fue
para ella de una luz impresionante. Salié de su bloqueo espi-
ritual y tuvo lugar su conversién. Este hecho causé una gran
impresién en Basilea'. Balthasar se convirtié en su director

Y CE H. U, von Bavrrasar, Erster Blick auf Adrienne von Speyr, Einsiedeln
1978 (trad. Adrienne von Speyr. Viday Misién teoldgica, Madrid 1986, 9-44).
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espiritual, y pronto comenzaron las murmuraciones, a las que
se afiadfan los rumores de los milagros que, al parecer, se rea-
lizaban en su consulta y sobre sus visiones. Estas despertaron
rambién las desconfianzas entre los jesuitas. A partir de 1950
experimentd toda una serie de muertes misticas, que termina-
ron por minar la poca salud con la que ya contaba. Muere el
17 de septiembre de 1967

4. Disponibilidad hasta la ruptura

Con ella, Balthasar va a ir descubriendo una llamada ine-
quivoca de la voluntad de Dios hacia él, que le invita a asumir
una mision especifica, que deberia ser llevada a cabo por ambos.
Balthasar quiso vivir esta llamada dentro de [a orden a la que
pertenecia, pero la disponibilidad para esta tarea y la necesaria
disponibilidad que se le pedia como miembro de la Compania,
no encontraron un posible punto de ajuste, lo que provocé
su dolorosa salida de la Orden. Una decisién muy orada y
muy discernida, tomada tras un largo periodo de reflexién y
bisqueda que supuso el hacer nuevamente Ejercicios de mes
y posteriormente unos Ejercicios dirigidos a tomar la deci-
sién final. En la carta que dirige a sus compafieros trarando
de explicarles los motivos de su salida, es posible percibir la
concreta dificultad, no sélo afectiva sino efectiva, del intento
sincero de vivir la «obediencia», en una circunstancia en la
que habia «dos obediencias» en juego y en oposicién. Extrai-
go a continuacién algunos pdrrafos de dicha carta que podrdn
arrojar luz acerca de cémo vivid este acontecimiento:

«Me voy pues, voluntariamente e involuntariamente. Volunta-
riamente porque mi peticién de dimisorias no tiene otra razén

20 ]bz/di. »
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que la de obedecer a Dios. Ahora como siempre la obra de nuestro
padre Ignacio me parece lo mds bello que hay sobre la tierra y ha-
bitar en su casa la suerte mds deseable [...] Pero me voy también a
pesar mfo, obligado por una serie de circunstancias en las cuales
no puedo no reconocer una necesidad ineludibles.

«No se puede pues, objetar que la mejor solucién del conflicto
consiste, por principio y en cualquier caso, en la obediencia a la
Orden. Esta consiste, por principio v en todo caso, en lz obe-
diencia a Dios. El superior, el cual no deberd jamas confundirse
con Dios, es la via ordinaria de la manifestacién de la volun-
tad divina. No es la via exclusiva. Dios permanece libre frente al
hombre, sobre todo si se trata de alguno que ha querido ponerse
a su total disposicion... £l es libre de servirse de ¢l segn su bene-
pldcito, como mejor le parezca [...] ;Qué Orden predica mds y
conoce mejor la instrumentalidad y la disponibilidad delante de
Dios (no solamente para sus miembros, sino para si misma) que
la Orden de los jesuitas? Ningtn otro punto de vista sino el de
la obediencia simple y real entra en juego. ;Qué importa a guien
busca la voluntad de Dios si ésta es ficil o dolorosa, si es compren-
dico 0 no, si las perspectivas de éxito son buenas u oscuras, ya esté la
noche de la obediencia en el permanecer o la noche de la obediencia
en el salir?... Dios cuidard de que tal obediencia, si se presta con
la sencillez de un nifo, y no heroica y presuntuosamente, no
caiga en el vacio, sino en el fundamento de la Iglesia cat6licar?'.

Al final, para Balthasar se impone con paz, aunque no sin
gran sufrimiento, la que ante ¢l se alza como una experiencia
del Dios siempre mayor que puede conducir a su instrumento
donde éste no espera, y toma una decisién que, desde una to-
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tal disponibilidad, responde a la busqueda de la «<mayor gloria
de Dios»*.

La relacién inicial de acompafiamiento a von Speyr se va
tornando cada dia mds en una verdadera colaboracién, en la
que las influencias son mutuas y en las que cada uno depende
de alguna manera de la participacién del otro.

Juntos iniciardn la puesta en marcha de un grupo de pre-
sencia, testimonio y busqueda de la santidad para seglares en
afios anteriores a la creacién de los «Institutos Seculares»™,
El encargo comun abarcaba en primer lugar la creacién de
este Instituto: la Comunidad de San Juan (8 de diciembre de
1944), que quiere generar un espacio intermedio entre la vida
religiosa y la mundana®. Hombres vy mujeres que viviendo
los consejos evangélicos trabajen y se comprometan con la
cultura y la vida del mundo en el que habitan. «Se convier-
ten asf en un centro de conjuncién para la Iglesia, y revelan
de este modo no s6lo la unidad existencial de la Iglesia, sino
también su perpetua y mdximamente moderna misién hacia

*2«Si la mayor gloria de Dios —escribe Balthasar— exige mi salida de la §J,
estoy dispuesto a salir inmediatamente. Lo que no puede ocurrir es que a
causa de mi rechazo, sea abreviada o cambiada la tarea confiada por Dios»:
H. U. voN BALTHASAR, I/ nostro compite, 17.

“ La fundacién de la Comunidad de San Juan estard guiada por la idea
de seguir a Jests «abandondndolo todo» de un modo apropiado a los
tiempos que se estaban viviendo en aquel momento, viviendo los consejos
evangélicos en medio del mundo comprometidos con una profesién
profana.

M Puede accederse al Proyecto de la Comunidad de San Juan, tal como
von Balthasar lo disefd, en Unser auftag (Il nostro compito, 753 ss). Dicha
comunidad tuvo tres ramas: dos seglares —la masculina y la femenina—y
una sacerdotal.
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el mundo»®. Un deseo explicito acompaid este proyecto: la
idea de actualizar el carisma de san Ignacio. Mis rarde Balcha-
sar fundard la rama sacerdotal de la Comunidad de San Juan

(1983).

«Aquello que habfa querido Ignacio en su tiempo, se llamé desde
entonces para mi: Comunidad en el mundo ( Welrgemeinsschaft);
y el duro sacrificio que habfa supuesto el trdnsito estuvo acom-
panado de la certeza de estar sirviendo atin mds exactamente a
la misma idea»*.

Las experiencias de participacién en la Pasién de Cristo y
de descenso al Infierno, de Adrienne von Speyr, serdn vitales a
la hora de comprender la inmersién de Balthasar en la teologfa
que brota del 7riduo Pascual. De hecho, la 1eologia de los Tres
dias’” —posiblemente una de sus obras paradigrﬁéticas— y la
leodramdtica —centro de su gran trilogfa— se inspiran sin duda
en estas experiencias™. Con palabras del autor: «Von Speyr. ..

" H. U. von Barrsasar, / filo di Arianna, 17.

* 1bid., 44.

7 H. U. von BALTHASAR, Teologia de los tres dias. Misterio Pascual,
Madrid 2000 {org. «Mysterium Paschaler, en Mysterium  Salurss.
Grundrissheilsgeschichtlicher Dogmatik 11112, Einsieldeln-Ziirich-Kéln
1969, 133-326).

# «Desde 1943 habfan comenzado las introducciones nocturnas al
evangelio de Juan, que Adrienne me dicraba... me dictaba de ordinario
por la tarde, después de volver de su trabajo (ibid., 39-40)... durante
cerca de diez anos, ella comentaria Jos libros de la Escritura. Desde 1950,
estaba tan agotada que yo no osaba sino en contadas ocasiones rogarle
que me dicrara sus pensamientos. Habida cuenta que hacia 1953 su obra
s¢ componia de sesenta volimenes, me parecié haber llegado al limite,
incluso desde el punto de vista de una eventual lectura de los textos ¥, para
mi en particular, de la abundancia de su trascripcion estenografica; para
Adrienne, que penetraba siempre mds profundamente en las verdades
divinas, esta restriccion que yo le impuse era una especie de freno y fue la
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puso el fundamento de la mayor parte de lo que he publicado
desde 1940. Sus obras y las mias no son divisibles»™.

Entre los tltimos afios de la década de los cincuenta y los
primeros de los sesenta von Balthasar padece una enfermedad
que le impide trabajar en nuevas obras. Durante este tiempo
se dedica a ordenar sus escritos y a traducir.

Hacia finales de 1960, superada la enfermedad, queda
prendado de la excitacién conciliar. Esto le lleva a interve-
nir profusamente en la radio y a conceder gran ntimero de
conferencias y entrevistas. Curiosamente no fue convocado
para participar en el Concilio. Esta exclusién fue definida
por De Lubac como «desconcertante y humillante al mismo
tiempo»”.

Durante estos afos permanecerd en Basilea, cerca de von
SPEYR —que se quedard ciega en 1964—, y termina de escribir
la trilogfa.

Fue llamado por Pablo VI para ser miembro de la Comi-
sion Teoldgica Internacional desde su fundacién (1969) don-
de coincidié de nuevo con de Lubac, con Bouyer y con J.
Rawzinger. Junto con algunos miembros de esta Comisidn
puso en marcha La Revista Internacional de teologia y cultura:
Communio (1972),

Los tltimos afos de su vida, Balthasar los desgastard escri-
biendo, en la tarea editorial, colaborando con diversas revistas,

causa de una decepciéns: H. Ul von Bavrruasar, Adrienne von Speyr, vida
y mision teoldgica, 32-40.

P H. U. von Batraasar, 1 filo di Arianna, 44.

“H. pe Lusac, Paradoja y misterio de la Iglesia, Sigueme, Salamanca
2002, 135; cf. E. GuerriERO, Hans Urs von Balthasar, 196-195-200,

113



dando conferencias, acompanando Ejercicios y animando la
Comunidad de San Juan. Nunca dejé de ser un hombre pro-
fundamente ignaciano y hasta el final de sus dias buscé el re-
greso a la Compaiia de Jests™. Sélo al final de su singladura
comenzaron timidamente a llegar los reconocimientos por su
obra —cuya recepcién atin no se ha desarrollado como merece—,
asi el Premio Internacional Pablo VI (Roma, 1984), y el Premio
Wolfgang-Amadeus-Mozart (Innsbruck 1987) entre otros™.

Asi pues, para lo que a nuestro tema se refiere, la vida con-
sagrada, podemos decir que Balthasar, ha hecho en su propia
existencia la experiencia de lo que significa una vida entendida
como vocacién, como llamada y como envio. Y mds concre-
tamente, esta vivencia la ha hecho historia en su experiencia
como religioso (jesuita desde 1927- 1950), como sacerdote, v
como miembro de un Instituto secular. ‘

Respecto a las publicaciones, que mds directamente tienen
que ver con su compresién de la vida religiosa, vamos a destacar

dos libros accesibles en castellano: Estados de vida del cristiano

(Encuentro, Madrid 1994), donde desarrolla ampliamente la

teologia de la llamada y la eleccién, y profundiza en los estados

* El fracaso del tentativo se debi6 por una parte al rechazo por parte de la
Compaiifa de su retorno mientras fuera superior de la Comunidad de San
Juan, y por otra, a la imposibilidad que von Balthasar sentia de abandonar
esta tarea que de hecho conservé hasta su muerte. Cf. G. Marcrzsi,
«I} mistero di Cristo, centro della teologia di Hans Urs von Balthasars:
Civilta cattolica, 15 aprile 1989, 118,

32 Recibié titulos honorificos de la Facultad Carélica de Miinster (1965), de
la Evangélica de Edimburgo (1967, Escocia) y de la Universidad de Friburgo
(1967), asf como de la Universidad Catélica de América (1980, EE.UU.).
Athenagoras, patriarca de Constantinopla, le confirié la Cruz de Oro de la
Montafia Santa de Athos por sus trabajos sobre patristica y ecumenismo.
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de vida del cristiano (matrimonio y consejos evangélicos); y
Vocacion, Origen de la Vida Consagrada (Ediciones San Juan,
Madrid 2015) donde se recogen seis escritos anteriores que
abordan la cuestién histérica del origen de la vida consagrada
poniendo su atencién en el aspecto de la «vocacién», como
clave que nos ayuda a comprender su peculiaridad.

I1. La vida consagrada en el pensamiento de Balthasar

Para Balthasar, la vida consagrada es central en la vida y
en la mision de la Iglesia. La razén tltima de que sea asi no
descansa ni en la tradicién, ni en las circunstancias histéricas
y las realizaciones humanas que fueron configurdndola, sino
en su origen en la vida de Cristo, en su forma cristomérhica, y
su configuracion entendida esencialmente como un dejar que
disponga de mi Aquel que me ha elegido y llamado (Vocacion)
v lo haga como El quiera.

El motivo de tal centralidad estd por lo tanto, para nuestro
autor, en el hecho de que la forma de vida de Jesucristo, en
pobreza, virginidad y obediencia, da a la existencia del cristiano
consagrado a Dios, su configuracién estable en disponibilidad,
obediencia y entrega al amor divino.

Por lo tanto, hablar de la Vida Consagrada es hablar de
un Misterio que, naciendo de Cristo, tiene en él su raiz, su
origen, y su paradigma; y tiene su razén de ser en su eleccion
y llamada —Vocacién—. Solo desde ahi es comprensible como
«momento perennemente fundacional de la Iglesia»™.

Aparecen ya aqui tres grandes temas que trataré de ir des-
glosando. En primer lugar, la percepcion balthasariana de /a

3 Vocacién, 143.
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vida como vocacion. En segundo lugar, la vocaciéon como una
realidad completamente referida a la cleccion v lamada. Y,
por ultimo, la disponibilidad, como la tnica posibilidad del
llamado de dar una respuesta a Aquel que le ha elegido para
conformarse con él.

[. Fundamentacion teologal de la vida consagrada

Asi pues para el tedlogo de Lucerna, no estamos aqui —la
vida religiosa— como consecuencia de una necesidad histéri-
ca, de una voluntad humana mds o menos genial e inspirada,
o de un acuerdo de intereses sea de un grupo humano o de un
grupo eclesial. Nuestra presencia en este mundo es una cuestion
SJundamentalmente reologal. De ahi que la fundamentacién de
la vida consagrada sea necesariamente teolégica.

Estamos aqui porque hemos sido llamados a una forma de
vida que el Espiritu Santo suscité en su Iglesia. Ella ha reco-
nocido el «dedo de Dios» en todas las fundaciones que ha ido
aprobando a lo largo de la historia y se ha dejado formar y
fermentar por ese nuevo espirity, interpretado como gracia
inmediata del Espiritu Santo para su edificacién. Al hacerlo,
la Iglesia ha reconocido la existencia y la idoneidad de un
don carismdtico y de una vocacién subjetiva que no procedia
de ella. Esta llamada viene de arriba, de Dios que confiere al
consagrado una forma de vida, imprimiéndola en €l por la
gracia, en la que él descubre su identidad y en la que puede
responder a Aquel que le llama®.

#Cf. H. U von Bavruasar, Vocacidn, Origen de la Vida Consagrada,
Ediciones San Juan, Madrid 2015, 116; Ip., Gloria 5, Merafisica. Edad
moderna, Encuentro, Madrid 1996, 599,
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2. Una llamada que viene de arriba

Ahora bien, lo que es central en la Iglesia tiene que ver con
todos los miembros de ella, no sélo con uno de los estados de
vida eclesiales.

Estar en Cristo es gracia, y supone amar de un modo per-
fecto, tal como ama El (1]n 2,5), lo que no es posible con las
solas fuerzas naturales. Ello supone —segiin von Balthasar—
que el cristiano se encuentra separado del mundo, viviendo
en la luz y en el amor de Cristo. «Esa separacién se lleva a
cabo mediante un doble, pero unitario, acto de Dios: la elec-
cion y el llamamiento»™.

La llamada es la revelacion de la eleccion. Asi, los cristianos,
en cuanto que forman la Iglesia, son «linaje escogido, sacer-
docio real, nacién consagrada, pueblo adquirido por Dios,
que los llamé de las tinieblas a su maravillosa luz» (1Pe 1,10),
y ambos conceptos, lamamiento y eleccion, van juntos y se
complementan reciprocamente para constituir lo que funda-
menta el estado de los cristianos en la Iglesiar®. Por lo tanto,
«en virtud de esta eleccién y llamamiento a estar en la Iglesia
podriamos decir que todos los cristianos pertenecen a un uni-
co estado comin»’’.

Ahora bien, la llamada, que es personal e individual para
cada cristiano, fundamenta no sélo la orientacidn de su exis-
tencia cristiana, sino la forma de vida e incluso el modo con-
creto de estar dentro de un estado concreto.

¥ H. U. von BartHasar, Estados de vida, 101.
% Ihid., 101.
3 1bid., 102.



Por esta razén, aun siendo general, esta llamada nos otorga
también una real especificidad en tanto nos convoca al segui-
miento profesando los denominados consejos evangélicos.

«El estado de los consejos, como el estado de la entrega de toda
la persona al servicio de la redencion, aparece en una unidad es-
pecial con el estado de Cristo, y adquiere por ello una funcién
normativa: pasa a ser el estado propiamente conformante para
toda vida en el seguimiento del Seform ™,

Por esta unidad especial entre el estado de los consejos y el
estado de Cristo, «el estado de los consejos es, pues, no tanto
“tender a la perfeccién” o a la santidad, sino un ser puesto en
aquella forma de vida cuya realizacién verdadera es la esencia
de la santidad misma»”. En otras palabras: «la santidad de
tal manera coincide con lo que da su forma a la vida de los
consejos que todo llamamiento a la santidad es una llamada a
la vida segtin el espiritu de la vida de los consejos —aunque no
necesariamente a la forma externa»*’. Es decir, toda llamada
al seguimiento de Ciristo, serd llamada a seguir los conscjos
evangélicos, aunque légicamente de un modo diverso en la
vida matrimonial, que en la vida sacerdotal o religiosa.

3. Una llamada a vivir los consejos evangélicos

La consagracidn recibida mediante la profesién de los con-
sejos evangélicos es una iniciativa gratuita de Dios que /a-
ma a representar a su Hijo adoptando su género de vida, sus
«sentimientos» (Flp 2,5) y su misién (Mt 10,1-25.40-42). El
consagrado vive bajo el mismo régimen de gracia y con las

3% Ibid., 280-281.
3 Ibid., 281,
W 1bid., 282.
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mismas actitudes bdsicas que cualquier otro bautizado, laico o
clérigo, pero «se ha comprometido de por vida a vivirlas como
histéricamente las vivi6 Jesus»*!. Por lo tanto, lo que parece
estar prioritariamente en juego es la cuestién de la identifica-
cidn con su vida, destino y misién.

4. Vivir en estado de eleccion

«La llamada al camino de los consejos evangélicos nace
del encuentro interior con el amor de Cristo, que es amor re-
dentor. En la estructura de la vocacidn, el encuentro con este
amor resulta algo especificamente personal...» (Redemptionis
donum, 3) pues aquel amor suyo dirigido personalmente a
alguien determinado, para algo determinado y con vocacién
de pertenencia, se torna amor de eleccion.

Por tanto, el encuentro fundamental del consagrado con
Dios es el encuentro con el Dios que elige. <El Dios que con una
incomprensible libertad en su eleccién, desciende hacia el ele-
gido para requerir de él, por encima y a través de toda “inquie-
tud” y cualquier “afin”, el servicio a sus fines imprevisibles»*,

Ahora bien, esta eleccién de estado de vida en el consa-
grado es tan solo un punto de partida que habrd de ir siendo
renovado en cada instante de su vida, hasta convertirse en un
[Jactor configurador de toda su existencia.

Lo que Dios elige para el consagrado es, en todo caso, una
misidn en seguimiento de Cristo dentro de su Iglesia, un «ca-

#71.]. BarTOLOME, Fundamento teoldgico de la Vida Consagrada, Seminario
teoldgico de la UISG, Roma 2001, 6.

“H. U. von Barrnasar, «Exerzitien und theologier: Orientierung 12
(1948) 230.
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rismar. Se trata de una eleccién Gnica, que pone en juego
la totalidad de la vida, y en la que el consagrado encontrard
su propia identidad en Dios. Responder significa entonces, en
primer lugar, saberse acogido en el dmbito divino (en este
sentido, con-sagrado) y, por tanto, verse impelido a ajustarse
a la légica de Dios, en su pensamiento, su accién y sus senti-
mientos..., pues el criterio es siempre el Sefior al que se pertenece.

«La llamada procede del Padre y gufa a los lamados al Hijo, que
es ¢l llamado por el Padre desde toda la eternidad. Cuando el
Hijo llama en ¢l mundo a los elegidos, lo hace en su funcién de
manifestador de la llamada del Padre. Pero el Padre coloca a los
llamados en la unidad de la llamada tnica y eternay*.

Se trata entonces de vivir constantemente en lo que po-
drfamos denominar eszado de eleccion. Este estado de eleccién
tiene un modelo paradigmdtico: ¢/ estado de Cristo*. El tomé
en su encarnacion las formas de la pobreza, de la virginidad y
de la obediencia; fundando la posibilidad de vivir un estado
donde se materializa la entrega total a Dios. Y, puesto que el
hombre con sus propias fuerzas no puede vivir los tres voros,
su eleccién debe estar sostenida por la gracia de Cristo, es
decir, conlleva una llamada divina «cualificada, especial, dife-
renciada y a la que no se contrapone una llamada igualmente
cualificada en el mismo modo al estado en el mundo»®.

Pero puesto que rodo se materializa en la entrega absoluta
de la persona a Dios, esta unidad se refleja en el hecho de
que, en realidad, este estado de eleccion se explicita en un Gni-
co «consejor, que condensa los otros consejos en una forma
3 Thid., 307.

* Estados de vida, 114.
5 Ibid.
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de seguimiento que caracteriza la vida del consagrado, y que
implica la unidad de pobreza, castidad y obediencia. Se trata en
definitiva de un voto de fidelidad de Amor que se expresa en
los consejos: «“nadie mds que Td” (virginidad), “nada mds que
Ta” (pobreza), “no mi voluntad sino la tuya” (obediencia), y

“ Pues el que sigue al Se-
q

todo esto en el espacio de la Iglesia»
nor ofrece su vida, pero puesto que esta donacién es respues-
ta, y la respuesta fundamental es la de la Iglesia, su donacion
esta siempre en el espacio eclesial y sacramental de la Palabra
divina «consagrante».

5. El ser humano como llamado

Balthasar repetird una y otra vez que el hecho de «ser lla-
mado» define constitutivamente al ser humano. En este sen-
tido se muestra también deudor de Ignacio de Loyola. Pues
en los Ejercicios Espirituales, desde el comienzo, la Palabra de
Dios es contemplada como llamada. Lo es en la meditacién
del Rey temporal (EE [91]), en la contemplacién de la En-
carnacién (EE [101-109]) —~donde el «hagamos redencién»
se convierte casi inmediatamente en «Anunciacién»—, y lo es
también en el coloquio con el crucificado, donde la llamada
acogida se convierte en pregunta: ;qué puedo hacer por Cris-

to? (EE [53]).

Para nuestro autor, este hecho es decisivo en la constitucién
del hombre desde el punto de vista teoldgico: la invitacién de
Dios, a la comunién con él, es la invitacién a participar en la
relacién que en el seno mismo del amor intratrinitario une
a Jests con el Padre. La tinica «definicidén» teoldgica original
y primaria del hombre es la que parte del designio de Dios

 Vocacion, 58.
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sobre €l. El hombre es, ante todo, lo que Dios con su eficaz
amor creador ha querido y quiere que sea: un Hamado.

Ast, s6lo sabemos quiénes somos, en Gltima instancia, cuan-
do «recibimos» de Dios, una llamada particular que nos hace
«anicos»: nuestra vocacion. Por eso acogiendo esa «llamada»
«nos recibimos en lo que radicalmente somos». Primero nues-
tra vocacion humana (llamados) y después nuestra misidn-vo-
cacion personal.

Desde la eternidad Dios nos ha creado para esta eleccién
suprema; a/ elegir lo que Dios elige para nosotros, realizamos
nuestro propio proyecto tal como estd en Dios?. En un sen-
tido, ésta es para Balthasar la mayor de las libertades, pues la
libertad finita se libera al participar en la libertad infinita®;
y en otro sentido, el ser humano adquiere en este proceso de
escucha y adhesién a la llamada, su mds genuina identidad.

Eleccion y llamada constituyen, como hemos dicho, el nu-
cleo de la vocacién. Balthasar desarrollard ampliamente este
tema, vinculdndolo siempre a la disponibilidad como clave
de respuesta.

6. La vocacion como disponibilidad

La vocacion es para Balthasar el eje central de la vida Con-
sagrada. A lo largo de la historia ésta ha ido tomando cuerpo
en diversas expresiones: desde los Padres del Desierto hasta
los institutos seculares y otras formas de vida religiosa que van

CF. H. U. von BALTHASAR, «Homo creatus est», en Homo creatus est. Spovi
teologici V] Brescia 1991, 15 ss. 32 (original, Homo creatus est, Skizzen 2:27
Theologie V, Einsiedeln 1986, 11-15).

“ Véase a este respecto el profundo capitulo: «Libertad finita, libertad
infinitar, en Teodramdtica 2, 175ss.
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apareciendo a lo largo del tiempo. Pero siempre mostrando
cémo expresan la misma identidad en respuesta a las necesi-
dades nuevas de cada momento, y sin tener su razén de ser en
tales necesidades.

Para Balthasar, lo que podria amenazar su existencia y
fecundidad no tiene tanto que ver con situaciones externas,
cuanto con la dilucién del ndcleo interno de su identidad,
justamente la Vocacidn:

«Toda genuina reforma animada por el Espiritu originario del
Evangelio parte siempre de nuevo de los consejos de Jesiis, cuya
representacion viva —a pesar de la extrema diversidad de formas
de la vida religiosa a través de los tiempos— permanece tan eter-
na e intocablemente idéntica en su forma fundamental como la
Iglesia en su totalidad. [...] La vida de los consejos sequird siendo
hasta el fin del mundo el custodio de la totalidad del Evangelior®.

Son las formas externas, las cambiantes, pero el nicleo mds
profundo permanece. Y en ese niicleo se encuentran como
realidades cruciales la llamada y la eleccion.

El consagrado debe saberse elegido y llamado por Dios.
Esa eleccién tiene un aspecto primario: Dios Padre, en su
amor infinito, toma a un ser humano para si, en su Hijo, me-
diante la accién del Espiritu Santo. Se trata siempre —como
hemos dicho— de elegir lo que previamente el Sefior ha ele-
gido para aquél a quien llama. Esta eleccién de amor quiere
una respuesta que para Balthasar tiene un nombre propio:
disponibilidad.

«la vocacién exige en primer lugar disponibilidad incondicional

¢ ilimitada para todo aquello en lo que Dios pudiera y quisiera

9 Vocacidon, 27.
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utilizar y enviar al que ha sido llamado por EL.. A partir de
Dios, la especificacién del “para-qué” del ser llamado acontece
unicamente entrando en el s{ de Ia disponibilidad libre de toda
condicién y reserva»™.

El llamado «debe permanecer esencialmente abicrto para
todo lo que de ahora en adelante Dios dispondrd para él». Y
esto sin reservas, sin cldusulas, pues «la vocacién reclama la
vida entera del hombre y requiere una correspondiente res-
puesta total, y el de una vez para siempre de la donacién per-
tenece a la forma fundamental de toda vida de vocacién»™,

7. Disponibilidad como libre obediencia amorosa (fe)

; La consagracién religiosa es un acro porel cual el consagra-
o, al entregar nte a Dios i I dispor
1 , egarse totalmente a Dios, permite que El disponga
plenamente de €l de tal modo que esta libre accién por la cual
sc ofrece a dejarLe hacer se convierta en centro unificador de
su existencia™,

Hay por tanto un primer sentido de esta disponibilidad,
q.ut? supone un ejercicio de indiferencia y de apertura incon;
dicional por parte del sujero, y que posibilita el camino a un
segundo sentido: gue Dios disponga de mi, Esta disponibilidad
implica la entrega de la voluntad humana a la voluntad vde
Dios, y supone desprenderse de una idea de libertad personal

| e-ntendida como una magnitud absolutamente auténoma y
sxr(nplememe coexistente con la divina, o incluso segregada de
Dios, para vivir desde ese momento en absoluta referencia a

la llamada, gracia y envio recibidos a través de la obediencia
3

" Vocacion, 116.

I Vocacion, 123.

" CE AL vON SpeYR, El hombre ante Dios, 8-9.

como «posibilidad suprema de participar de la libertad abso-

luta de Dios»™.
«“Tomad Sefor y recibid toda mi libertad” (EE 234) para que
ésta viva en adelante sélo de la divina, para que ya no tenga otro
objeto que la divina libertad de eleccién misma»™.

La identificacién del yo con el envio recibido de Dios, es
decir, esa nueva identidad que el consagrado recibe en tanto
llamado y requerido para una forma de vida y mision, «es el
hecho de la fe perfecta y, con ello, la unidad de nuestra obra
y de la obra de Dios en nosotros (Jn 6,28-29). Es, al mismo
tiempo, lo que el Sefor llama “la verdad” y lo que él equipara
con la verdadera libertad (Jn 8,31-32)».

De ahi que esta disponibilidad radical a la voluntad divina
no sea la extincién de la funcién creatural, ni una renuncia
quietista al ser propio de la criatura a favor de un acto de
Dios traducido en sofocamiento de la libertad y autonomia del
consagrado. Se trata mds bien de un paso adelante en aquel
destino para el que hemos sido creados: que Dios sea todo en
todos (1Cor 15,28) para lo cual toda libertad finita habrd de
entrar en la libertad divina®. Asi se entiende también el he-
cho de que «toda eleccién haya de ser co-ejecucién de la elec-
cién divinar. Ahf muestra la libertad humana la verdadera

5H. U. voN BALTHASAR, Estados de vida del cristiano, 300,
4 Thid.
5 Ihid.

% La paradoja de una autonomia finita libre dentro de la liberrad
infinita solo se esclarece a la luz del misterio del Amor Trinitario, v de
la determinacién reciproca de Padre e Hijo en el Espiritu, accesible s6lo
en el Amor cuando se «reconozca que la unidad esencial de la voluntad
divina es compatible con la autonomia del titular personal» (H. U. von
BALTHASAR, Estados de vida del cristiano, 302},
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hondura de sus posibilidades, pues de fondo, «nada hace m4s
auténomo al ser humano que el envio divino que él acepta de
forma responsable»™.

Esta disponibilidad es, en un sentido muy propio, fe. En
términos paulinos lz obediencia de la fe (cf. Rm 1,5; 16,26)%®
que, a su vez, es cuestion de conflanza y de luz. Creer es estar
dispuesto a que el Dios invisible se diga v se revele en lo visi-
blg de nuestra vida, de nuestra historia, de nuestras relaciones,
de nuestro mundo. Creer es estar disponible para que el Infi-
nito se manifieste en lo finito, en pequenas mediaciones im-
perfectas, caducas, ambiguas y tantas veces equivocas. Creer
es abrir la existencia a una Palabra que se nos da en «palabra
humana», a una Voluntad que se nos dice en una voluntad
finita, a un Espfriru que se encarna en mil ﬁguras, v que se
hace presente no sélo a nuestra interioridad, sino a la de los
otros, hablindonos desde ellos. La finitud de esa palabra, vo-
luntad, o figura es decisiva para nosotros en la medida en que
puede convertirse en acceso a la infinirud del Logos divino,
y en espacio de su presencia encarnada en nuestra vida. Este
estar dispuestos a ser alcanzados, guiados, dirigidos por ¢l a
través de la finitud de las mediaciones humanas, es la fe. Una
fe que, en su radicalidad, no es sino /z entrega absoluta de la
persona finita al Dios infinito, entrega que es amor y que sélo
es posible mantener en la esperanza.

7 Ibid., 301.

** Dietrich BonnoErrer, un influyente tedlogo protestante del siglo XX,
decfa que la fe es real \inicamente cuando hay obediencia, nunca sin clla,
y la fe solo es sélida a través de la obediencia: cf. El precio de la gracia,
Sigueme, Salamanca 1968, 46.
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Esta fe s6lo es posible vivirla «en Cristor. El ha abierto con
su fe, con su entrega absoluta y libre obediencia amorosa al
Padre, el espacio que hace posible nuestro «creer».

8. Cristo, el espacio que bace posible nuestra consagracion

Cristo, no sélo es la rafz de la vida consagrada, el centro, y
la referencia tltima a la que debe de conformarse el consagra-
do, sino también el espacio sltimo donde el consagrado puede

VIVIY SU CONSAZYACION.

La armonizacién de las distintas formas de vida consa-
grada en su legitima diversidad constituyen la configuracién
polifénica de la Vida Consagrada, aunada en el dinamismo
fundamental de la expropiacién, cada vez mayor, del llamado
por Aquel que llama, Cristo. El es no sélo el modelo de toda
consagracién sino el espacio en el cual es posible vivir dicha

consagracion.

No se trata sélo de ser llamado a vivir «con Cristo», «como
Cristo», dedicado a «lo de Cristo», sino fundamentalmente
de «vivir en Cristo», de hacer de su «disponibilidad», de su
«entrega radical hasta la muerte» de su sf absoluto, el espa-
cio que hace posible nuestra disponibilidad, nuestra entrega

y nuestro si.

El estado eterno del Hijo de Dios, nos lo revela como
el consagrado por excelencia®. El es «Aquél a quien el Padre
ha consagrado y enviado al mundo» (Jn 10,36). Balthasar a
partir de revelacién biblica, nos muestra la forma de vida de
Jestis, como la de quien «no ha venido a ser servido sino a
servirn (Mt 20,28) pues su «alimento es hacer la voluntad»

> Vocacidn, 13.
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(Jn 4,34) de su Padre; la de quien «no tiene donde reposar
la cabeza» (Mt 8,20); v se ha hecho «eunuco por el reino de
los cielos» (Mt 19,12). A partir de aqui, y haciendo uso de la
analogfa, afirmard que e/ Hijo de Dios vive eternamente en la
Jorma de pobreza, virginidad y obediencia:

«’EI no es obediente: su ser es la obediencia total, v ésta es para
El la libertad eterna. El no es pobre: su ser mismo esla pobreza,
pues su riqueza eterna consiste en no poseer nada que no sea del
Padre y en poner todo lo que gana a los pies del Padre. El no
es puro: su ser es la pureza, pues El no puede concebir ningtn
pensamiento que de principio a fin no discurra en la peyfec?a y
exclusiva fidelidad de amor al Padre y que a partir de esta uni-
dad arménica no gane justamente la fecundidad infinitamente
fluyente del amors“.

Estas tres realidades son como tres aspectos de esa unién
de amor con el Padre en el Espiritu Santo, que constituye su
estado, y que es una. De ahi que nuestro tedlogo defienda Ju
unidad de los votos.

Para el tedlogo suizo, tendrfamos que hablar, como ya he-
mos apuntado con anterioridad, de un tnico «consejo;, que
condensa los otros consejos en una forma de seguimiento,
que caracteriza la vida del consagrado y que implica lz unidad
de pobreza, castidad y obediencia.

9. La peculiaridad de nuestra consagracion

Me gustarfa terminar esta presentacion diciendo una pala-
bra acerca de otra cuestién importante abordada por nuestro
autor en sus Ultimos textos: la peculiaridad de la consagracion
religiosa, o en palabras de Servais: «la relacién entre la elec-

80 Vocacidn, 12-13.
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cién general contenida en la gracia bautismal, y la llamada
particular a un seguimiento de Cristo segtin los consejos
evangélicos»"'. Balthasar afronta el problema rratando de evi-
car los extremos y al mismo tiempo sin ceder a la tentacion de
disolver la necesaria tensién que ha de mantenerse entre am-
bas realidades. Si la invitacion al seguimiento, a dejarlo todo
por Cristo, a escuchar y responder a su llamada y eleccién
de una forma irrevocable la comparten todos los creyentes,
;dénde reside lo especifico?

Si como se ha dicho hay una unidad fundamental que vin-
cula los diversos estados y formas de vida consagrada de los
cristianos en la participacién de la vida de Cristo y en la radi-
calidad del amor como respuesta a su llamada, la vocacién ala
vida consagrada se diferencia de la vocacién cristiana general
en el requerimiento de todo el espacio existencial concreto y
carnal a quienes algunos que han recibido esa llamada y elec-
cién, como don y exigencia de la gracia. La profesion de los
consejos, en este sentido, imprime una conﬁguracién especf—
fica: la de una entrega total que se traduce en expropiacion
de si mismo por Cristo, para ser plenamente uno mismo, a
modo del Espiritu Santo, que tiene precisamente como su
modo propio de ser, en tanto amor del Padre y del Hijo, el no

“tener nada propio, sino permitir que el Padre y el Hijo sean.

«Todo se funda y descansa en ese amor trinitario del Padre: el
que es disponible se dirige a este amor como origen de todo
amor. Y en la obediencia libre del Hijo, a quien el discipulo
sigue, aparece de modo concreto el amor del Padre para el dis-
cipulo. Pero este amor es desde siempre puro amor al mundo,
pura mision a los hermanos, pura representacion vicaria del

ot Vocacion, 139.
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mundo ante Dios... Cada uno de los llamados ha de preguntar-
se en qué tipo de servicio Dios quiere disponer de él. Pero lo de-
cisivo es que la pureza de las disponibilidad en los tres dmbitos
de la donacién (pobreza, castidad y obediencia) sea la piedra de
toque y la fuerza preponderante»®,

La particularidad de la vida consagrada tiene su origen
para Balthasar en la voluntad del gue llama, que quiere que
algunos puedan participar de su forma de vida, de su propia
intimidad, de su pobreza, castidad y obediencia en manera
radical. Quiere que, dejdndolo todo, estén con €l (Mc 3,14).
Por amor han de estar dispuestos a seguirle, renunciando a
todo, en una existencia que no se basa en presupuestos natu-
rales (casarse, estar en familia, ser previsor, autodeterminarse)
sino en la pura misién cristiana:

«Precisamente asi, tomando literalmente el dejarlo todo, el es-

tado religioso es el signo visible, cuasi-sacramental, del voto de

toda la Iglesia: y sin este sacramentum no existe la res en la Igle-
sia. Pues ya la Iglesia misma tiene en Marfa al mismo tiempo
su realidad mds {ntima y su simbolo: res et sacramenrum. Por

eso, la presencia de cristianos totalmente donados, acogidos y

consagrados a Cristo no es para la Iglesia sélo deseable, sino

necesaria. Necesaria mds por el ser mismo de los consagrados
que por su actividad»®.

La consagracién se muestra entonces como una realidad
- mundanamente «imposible» y, sin embargo, es garantizada
como factible gracias a ese acontecimiento hacia el cual el
consagrado camina: la cruz. «El paso a la cruz s6lo es posible
si es un paso total e indiviso. En ningtin lugar el Sefior es tan
claro y exigente como aqui: sélo la renuncia complerta, sin

52 Vocacidn, 67.
% Vocacidn, 25-26.
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mirar atrds, sin siquiera despedirse, slo el ciego y desnudo
arrojarse en el seguimiento abre el acceso al estado de los que
son lamados a la sequela Christi»**. Una renuncia, en pobreza,
castidad y obediencia, que va hacia la cruz, segin la moda-
lidad que la forma de vida del Sefior adoptd cuando vino a
redimirnos. Una llamada a estar con él, precisamente alli, al
pie de la cruz.

Es duro este lenguaje! —podriamos decir— ;Quién lo pue-
de resistir? Termino y respondo con unas palabras del mismo
Balthasar:

«El Espiritu no dejard caer al que un dia entré con un si pleno

en la vocacién. Es como si Dios se convirtiera en fiador del

liamadon.

84 Vocacion 24-25.



