Hans Urs von Balthasar
Gloria, una estética religiosa

(Florilegio – la Fe)
Especialmente los que trabajan en la pastoral parroquial están expuestos al permanente peligro de ser absorbidos por un activismo cada vez en aumento y, al entregarse con cuerpo y alma al servicio a los hermanos de la comunidad parroquial, pueden implantar en su corazón la impresión que están en camino de santidad porque se entregan totalmente y sin reservas. Sin embargo, muy pronto experimentarán la sequedad espiritual que no es fruto de la entrega sino resultado de dedicar cada vez menos tiempo al encuentro personal con Dios en la oración y meditación. Además, intentarán de dar una respuesta humanamente cada vez más perfecta. Y le roban la gloria a Dios. Este florilegio de la obra monumental de uno de los teólogos más grandes del siglo pasado quiere ayudar a descubrir a Dios y su hermosura también en medio de la borrasca del combate diario y, por ende, a conservar la mirada de la fe en medio del trabajo agotador. Evidentemente convendría mucho leer la obra completa.

Pulchrum y discurso teológico

En su obra monumental alrededor de la estética teológica  Hans Urs von Balthasar reclama la necesidad de rellenar una laguna en el discurso teológico. Anota que la teología ha hablado del verum (el dogma) y del bonum (la ética) pero ha hecho enteramente caso omiso del tercer trascendental el pulchrum. Esto no es un elemento secundario sino se trata, en realidad, de devolver a la teología a su cauce original. Lo que aquí nos interesa en este contexto es su afirmación irrefutable que la relación de la forma y el esplendor que Santo Tomás llama species y lumen ostentan las mismas relaciones teológicas que se dan entre fe y gracia: “... porque la fe adopta una actitud de entrega al percibir la forma de la revelación, a la vez que la gracia se apodera del creyente y lo eleva hacia el mundo de Dios” (cf. Introd. I,  16).

Importancia del pulchrum

“La belleza... reclama para sí al menos tanto valor y fuerza de decisión como la verdad y el bien, y que no se deja separar ni alejar de sus dos hermanas sin arrastrarlas consigo en una misteriosa venganza. De aquel cuyo semblante se crispa ante la sola mención de su nombre... podemos asegurar que - abierta o tácitamente ya no es capaz de rezar y, pronto, ni siquiera será capaz de amar” (Gloria I, 22-23).
Teoría del Conocimiento en el pulchrum 

“... sin el conocimiento estético, ni la razón teórica ni la práctica pueden alcanzar su completa realización. Si al verum la falta aquel esplendor que, para Tomás, es el signo distintivo de lo bello, el conocimiento de la verdad permanecerá tan pragmático como  formalista y su tarea será únicamente comprobar leyes y hechos exactos, por muchos que las leyes últimas del ser o del pensamiento puedan ser categorías o ideas.  Y si al bonum le falta aquella voluntas  que, para Agustín, es el signo de su belleza, la referencia a lo bueno permanecerá tan utilitarista como hedonista, pues sólo entrará en juego la satisfacción de una necesidad mediante un valor, un bien fundado, ya objetivamente en la cosa que satisface ya subjetivamente en el ser que aspira a ella. Sólo el manifestarse de una manera expresiva da a la cosa la dimensión de profundidad, la ligazón entre el fondo y lo que aparece, que, en cuanto lugar propio de la belleza, revela también el lugar ontológico de la verdad del ser y confiere, al sujeto que aspira, el distanciamiento espiritual que convierte a la belleza de la forma en algo digno de ser amado en sí mismo ( y no sólo en su ser para mí), y por consiguiente, en algo digno de buscarse... Por eso, todo conocimiento o tendencia espiritual tiene que ir acompañado de un momento estético. El ser-en-sí inherente a lo bello, la exigencia que a través de éste ser anuncia de dejar ser lo que es, y por  consecuente, la exigencia de una renuncia (al dominio y al consumo), a fin de poder gozar jubilosamente de aquél, es una fundamentación y una prefiguración en la esfera natural de lo que en el ámbito de la revelación y de la gracia será la actitud de la fe” (Gloria I, 142).

Belleza

“Según Schiller, la belleza es ‘libertad que se manifiesta’ frase que  puede y debe ser entendida en un sentido rigurosamente óntico” (Gloria I, 143).

Unidad de la teología

Nos despierta  desconfianza el que cierta filología bíblica intente ‘entender’  por principio lo que tiene delante, descomponiendo de buenas a primeras su forma en fuentes, objetivos psicológicos e influjos sociológicos de ambientes, antes de haber contemplado verdaderamente esa forma como tal, para comprender su sentido global? Una cosa es segura: que, partiendo de lo que ha sido desmembrado y descompuesto - por original e instructivo que pueda resultar hoy este estudio anatómico -, jamás se podrá recuperar la totalidad viviente de la forma... es necesario cerciorarse bien de si este remontarse ‘científico’ a las fuentes reales, o supuestas, no  es ante todo útil cuando muestra una vez más la indivisibilidad de la Palabra definitivamente acuñada. ¿No debería concederse también al Espíritu Santo un poco de humor divino, de ironía, para con los estudiosos? ¿Acaso carece totalmente de sentido contemplar la cuádruple forma del evangelio en este contexto? (Gloria I, 33).
Ciencia y fe

La verdadera teología comienza justamente allí donde la ‘ciencia exacta de la historia’ se transforma en ciencia de la fe propiamente dicha (lo que supone el acto de fe como matriz del comprender).  Esta teología ha de considerarse ciencia auténtica (en el sentido tomista
, pero en una aceptación peculiar de la ciencia que sólo concuerda analógicamente  con las demás ciencias (incluida la filosofía), porque el carácter específico de la teología se explica en virtud de una participación gratuita - inmediata en el acto personal de fe pero mediada por la Iglesia en la proposición auténtica de la fe - en el conocimiento intuitivo de Dios mismo y de la Iglesia gloriosa (Gloria I, 72).
Contemplación

Tanto en Juan y Pablo como en Clemente y Orígenes la gnosis de la fe  se esclarece y aumenta con la theoría, la contemplación detenida e iluminadora, siempre que se practique dentro de los supuestos teológicos: incorporación a Cristo a través de la fe y los sacramentos, participación del Espíritu Santo que nos introduce en la verdad completa, y voluntad de revelarse a sí mismo  por parte del Padre celeste, que quiere hacernos partícipes , ya desde ahora, de su propia vida trinitaria a través de la Palabra y del Espíritu bajo el velo de la fe” (Gloria I, 129-130).
Gnosis

- la gnosis se transforma en acto radical de fe y de obediencia a la luz de Dios en norma de su vida entera. ”La experiencia cada vez más  profunda del Dios eternamente incomprensible conduce al creyente a una gnosis cristiana peculiar que deviene pistis cada vez más central, entrega cada vez más total a la supremacía cada vez mayor del Dios libre y soberano, o más aún (como lo presenta Juan de la Cruz), renuncia cada vez más radical  a todas las evidencias y motivaciones propias y naturales de la fe, en favor de la única evidencia de Dios” (Gloria I, 155).
Experiencia de la fe

Experiencia de la fe significa que el objeto se presente precisamente en la medida en que el hombre renuncia a la propia comprensión y aprehensión y se entrega y se abandona a lo que hay que creer. El creyente no puede registrar psicológicamente  esta entrega sin caer en contradicciones ni siquiera en el caso único en que el “objeto”, Dios mismo en su entrega reveladora, quiere inhabitar en el hombre que se ha entregado y en su acto de fe. Y si la revelación de Dios, es, además, mediada por la encarnación del Hijo y su presencia gratuita en la Iglesia, entonces el creyente, en su entrega a la Iglesia y al Hijo, no puede vivir, sentir, experimentar la subjetividad de la Iglesia y del Hijo como si fuese la propia.  Ha renunciado a ella en la Iglesia y en Cristo, no para reencontrarla engrandecida, sino para ponerla con todo su entendimiento, voluntad y experiencia a disposición de algo más grande y que no es él. Y siendo válido una vez más que la Iglesia y Cristo no son simplemente lo otro, lo que está enfrente, sino también lo englobante en que se integra lo otro, lo que está enfrente, sino más bien lo englobante en que se integra el individuo, éste no  puede, sin referirse a la cruz y  a la muerte, reivindicar la exigencia o abrigar la esperanza de que la experiencia de la totalidad y de lo englobante coincida con la experiencia personal, necesariamente parcial... Desde una perspectiva cristiana no es equivocado decir que el creyente puede hacer experiencias “objetivas” en Cristo y en la Iglesia sin necesidad de que afloren a la conciencia en el plano psicológico subjetivo. Esas experiencias quedan “depositadas” en Cristo y en la Iglesia de un modo semejante como la forma de Dios propia del Hijo, estaba “depositada” en el Padre durante su peregrinar en al forma de siervo” (Gloria I, 232-233).

Esponsales

“Desde el momento en que la humanidad desposada es elevada, unificada y transfigurada, puede aparecer muy bien bajo la imagen de María, sin embargo, que en el trasfondo de este connubio está la prostitución de Sión, la esposa, a la que Ezequiel llama sin más magna meretriz (Ez 16), en comparación con la cual las dos hermanas pecadoras, Samaria (herejía) y Sodoma (paganismo maldito), resultan justificadas, es una idea tan bíblica como patrística y,  por supuesto , luterana, que echamos de menos en la visión de Scheeben. Porque, ¿cómo entender  la belleza de la cruz sin el abismo tenebroso en que se sumerge el Crucificado?” (Gloria I, 109)

Teología objetiva y fe

“... no es posible percepción teológica alguna al margen de la luz tuae claritatis (pref. nav.) de la gracia que hace ver y que objetivamente forma parte del arrebato  y subjetivamente sirve cuanto menos de preparación al éxtasis del hombre en Dios. En la teología no existen ‘meros hechos’ comprobables como los hechos mundanos, al margen de una implicación (objetiva y subjetiva) y de toda participación (participatio divinae naturae) en la supuesta objetividad del dato de lo indiferente, ajeno, ‘positivo’. En efecto, aquí se trata del hombre que participa de Dios, de una participación que se realiza desde Dios como ‘revelación’ (que lleva consigo la participación en el ser de Cristo, a la vez divino y humano). Este doble y recíproco éxtasis - de Dios en el hombre y del hombre en Dios - es por antonomasia el contenido de la dogmática, que, por consiguiente, puede ser considerada con toda justicia como la doctrina del arrebato, del admirable commercium et connubium entre Dios y el hombre en Cristo, Cabeza y Cuerpo”. (Gloria I, 117).

Fe y saber 

“Así, pues, para Pablo y Juan, la fe no es un acto humano aislado sino el comportamiento global, la disposición global con que el hombre responde por la gracia a la revelación de Dios que le interpela. ... lleva consigo  y en sí, desde los comienzos y sin problemática ninguna, la idea del conocimiento y reconocimiento de Dios. Consigo: porque el darse Dios a conocer y el correspondiente conocimiento íntimo  y familiar por el hombre son el supuesto de la confianza y de la fidelidad con que el hombre se  abandona a Dios en una actitud de fe y de esperanza. En sí: porque la experiencia de este conocimiento, basada primordialmente en el Dios  que históricamente guía al pueblo mediante su gracia y, derivadamente, en la vivencia religiosa personal del individuo, urge el acto de fe de un modo tan positivo  que su rechazo se considera obstinación, infidelidad palmaria y ‘adulterio’... El Nuevo  Testamento, al igual que el Antiguo, tampoco tiene el menor reparo en unir  ‘fe’ y ‘saber’  en un mismo acto global del hombre, pero bajo la condición antignóstica de que el crecimiento del ‘saber’  no debilita la fe, sino que, por el contrario, la robustece. ” (Gloria I, 123-125)

Fe y conocimiento

Citando abundantes pasajes de Pablo y Juan, Balthasar sigue diciendo: Queda así completamente patente la circuminsesión de pistis y gnosis, que sólo a través de la fe en la divinidad de Cristo es posible internarse en este ámbito intradivino de la verdad en el cual se aprende a ver y a entender la esencia de la verdad, pero una verdad que incumbe esencialmente a la gloria de Dios y presupone la renuncia a la propia gloria y a la evidencia que descansa en sí misma...  Los textos muestran claramente que la gnosis bíblica no se sitúa, o al menos no únicamente, en la ‘antesala’ de la fe, como una especie de preámbulo fidei  que expandiría la luz natural y sobrenatural suficiente para atreverse a realizar el acto de fe... Pero que la fórmula fides quaerens  tampoco corresponde plenamente a la tesitura bíblica  se infiere asimismo de que lo característico de la gnosis de la fe no es la búsqueda, andar a tientas o tener alguna inseguridad, sino solidez y consistencia e incluso visión fundamentalmente universal, que, en tanto persevera en el principio iluminado, no necesita de ningún otro adoctrinamiento (1 Jn 2, 20. 27) (Gloria I, 127).

Fe y comprensión

El carácter del conocimiento lo ejemplifica Balthasar en la doctrina de Orígenes y Clemente de Alejandría haciendo acopio de Bouyer,
. Según éste autor  se ha probado “qué poco innovadores fueron en este punto y cómo la cadena que va desde los Padres apostólicos hasta ellos pasando por Justino e Ireneo, no se interrumpe en ningún momento”.
“Orígenes, al igual que Clemente, ve en el cristiano perfecto el  gnóstico que ‘comprende’ interiormente su fe, en el sentido evangélico. Esta comprensión no es ningún lujo reservado da las personas de talento, sino que responde a una exigencia objetiva que lleva consigo el acto de fe. La contraposición entre el pístico  el gnóstico es fundamentalmente la del cristiano que adopta frente al contenido de la fe una actitud extrinsecista de ‘pura fe’ () y, por consiguiente, se queda en una fe puramente autoritativa que, ante todo, es obediencia al kerygma eclesiástico, y la del cristiano que se esfuerza por asimilar interiormente lo creído  y se percata de cómo se despliega  el contenido esencial de la fe en su visión (). En esta visión, el gnóstico cristiano no va más allá de lo que la Iglesia le predica, pero encuentra en el kerygma el Logos que se revela e ‘ilumina’ al creyente cada vez más claramente, con mayor amplitud, y, más aún, lo atrae cada vez más estrechamente hacia su pecho (como a Juan)  y lo une interiormente a sí mismo (Joh. Comm. 32, 20-21), para hacer resplandecer de un modo cada vez más diáfano a través de su humanidad y de su carácter simbólico la verdad y belleza ( ibid., 10, 12) de la divina naturaleza, la gloria del Padre. El acto por el cual la envoltura terrestre de la revelación se transparenta a la mirada gnóstica significa en definitiva ver en la letra el espíritu; en la Antigua Alianza, la Nueva; en ésta, la eternidad prometida ; en la humanidad de Jesús, su divinidad ; en el Hijo y a través el Espíritu al Padre. Por consiguiente, es el proceso por el que el carácter interno y propiamente dicho
 de la fe como fe objetiva (‘creer en Cristo’) se transforma en una fe personal (‘creer a Cristo’).

Fe y teología

El concepto teológico alejandrino de la gnosis puede ser malentendido de dos maneras. En primer lugar, concibiéndolo como un ‘saber’ en el sentido moderno, ya  la manera hegeliana, como una elevación ‘a la idea del Absoluto’, ya a la manera teológica como una ‘exposición racional de la fe’. Una y otra interpretación quedan excluidas por  no corresponder al sentido que la Escritura da corrientemente a la gnosis y porque los alejandrinos no la entendieron así
. En segundo lugar, entendiéndolo como vivencia experimental de Dios en el sentido estricto de  la mística, lo cual falsearía igualmente la intención de los alejandrinos y no captaría la universalidad de las afirmaciones bíblicas, a no ser que el vocablo ‘mística’  se tome (como en ocasiones ocurre hoy) en un sentido tan general  que signifique toda realización de la verdad de la fe a través de una fe viva, inspirada por los dones del Espíritu Santo. Tanto en Juan y Pablo como en Clemente y Orígenes la gnosis de la fe  se esclarece y aumenta con la , la contemplación detenida e iluminadora, siempre que se practique dentro de los supuestos teológicos: incorporación a Cristo a través de la fe y los sacramentos, participación del Espíritu Santo que nos introduce en la verdad completa, y voluntad de revelarse a sí mismo  por parte del Padre celeste, que quiere hacernos partícipes , ya desde ahora, de su propia vida trinitaria a través de la Palabra y del Espíritu bajo el velo de la fe” (Gloria I, 129-130)

Palabra proclamada gloria de Dios

El misterio de Dios proclamado por la Iglesia es su doxa hecha visible. Uno de sus rayos cae ciertamente sobre la autoridad y la predicación eclesiales y la justifica; pero al mismo tiempo, como gloria de Dios, el misterio resplandece majestáticamente sobre la instancia que está a su servicio y la hace mediadora: ‘Pues no nos predicamos a nosotros mismos sino Cristo Jesús, el Kyrios; y en cuanto a nosotros, nos predicamos siervos vuestros por amor de Jesús. Porque Dios, que dijo: ‘Brille la luz del seno de las tinieblas’, es el que ha hecho brillar la luz en nuestros corazones (de esclavos) , para hacer resplandecer a través de nosotros al gnosis de la doxa de Dios que brilla en el rostro de Cristo’( 2 Cor 4, 5-6)’. Sólo en la medida en que la autoridad eclesial se entienda como un momento de la gloria de Dios que se manifiesta con autoridad, puede, como hilo conductor, intervenir en el acto de fe, que, en cuanto comportamiento global del hombre concreto ante Dios (y por amor de Dios, ante la Iglesia), es la respuesta a la condescendencia del amor global y personal de Dios al hombre. El testimonio que Dios da de sí mismo en Jesucristo (encarnado, muerto en la cruz y resucitado de entre los muertos) se identifica con el testimonio vivo de Cristo y es, para Dios, cualitativamente diferente del testimonio oficial que la Iglesia da con su kerygma, sobre el testimonio trinitario.  A partir de este último  ha de ser presentada y justificada la fe humana.   (Gloria I, 131-132).
Filosofía y teología

Se puede partir de la aporía de que Dios, fundamento del ser, se revela de un modo irrepetible en forma histórico-positiva, espacio-temporal. La filosofía tiende a relativizar la irrepetibilidad (relativa) mítica y a percibir el ser divino de un modo uniforme a través de todo ente. La teología reprime esta tendencia absolutizando la tendencia mítica y ordenando la unidad e irrepetibilidad de una historia de salvación, y en último extremo, de una única persona en el interior de esta historia, a la unidad, irrepetetibilidad y unidad de Dios en su intra-apertura personal. El misterio intradivino del yo-tú ha de encontrar su epifanía en un misterio dialogal divino-humano; con ello el mito llega a su plenitud y queda al mismo tiempo superado (Gloria I, 137-138).
Fe  y teoría del conocimiento

Tomando en cuenta que  la teoría de la fe escolástica es en el fondo nada más que una  teoría antropológica (apariencia de heteronimia y exterioridad del conocimiento de la fe) porque se basa en  el carácter evidente de los signos con los cuales se manifiesta Dios y que por su carácter evidente persuaden a la razón porque los signos son creíbles y también el  testigo como fidedigno es verificable, Balthasar propone la visión patrística: “El ser es luz ; esta luz es la palabra (logos) que irradia en el espíritu y que , en el ámbito de la razón creatural, se acoge como una especie de gracia y de revelación...  Por grandes que sean las diferencias entre Tomás de Aquino y Agustín en los aspectos concretos de sus respectivas convicciones, ambos coinciden en los dos puntos de apoyo :  el dinamismo del espíritu que conoce y está intrínsecamente orientado hacia la visión de Dios de suerte que la libre apertura de Dios y la elevación y la gracia requeridas para comprender sus misterios íntimos son una consumación directa de la estructura de ese espíritu creatura; y la comprensión de la acción reveladora de Dios como concesión de la luz íntima del ser, de suerte que la fe es el acto en que el espíritu recibe una nueva luz (lumen fidei), que si por el momento no permite aún ver el objeto en su razones intrínsecas, puede considerarse, sin embargo, como principio de la visión  (inchoatio visionis beatae)...”. Esto supone en el hombre una potentia oboedientialis o cor inquietum, vacío, vacuidad y así “todo lo histórico-positivo de la revelación tiende de antemano disolverse (espiritual y alegóricamente) en los contenidos de una ‘filosofía’ elucidada desde una perspectiva sobrenatural y cristiana”, es decir, termina en la visión mística, la visio beata anticipada. La escolástica considera el verum, la segunda el bonum ‘mihi adhaerere bonum est’, el amor pondus en lo más profundo de la naturaleza iluminada por la gracia, o como dice Tomás, congnitio per inclinationem et connaturalitatem... Ahora bien, de cualquier modo ambas vías se quedan en una yuxtaposición de signos que remiten más allá de sí mismos y de la luz interna hacia la que apunta. Este dualismo sólo puede superarse apelando a las categorías de la belleza. Lo bello es, ante todo, una forma y la luz no incide sobre esta forma desde arriba y desde fuera, sino que irrumpe desde su interior. En la belleza, species et lumen  son una sola cosa, si nos atenemos a lo que realmente significa el vocablo species (que no sólo  designa cualquier forma, sino la forma agradable e irradiante). La forma visible no sólo ‘remite’ a un misterio profundo e invisible. Es además manifestación; lo revela al tiempo mismo que lo vela. En cuanto forma natural o artística, posee un exterior que se manifiesta y una profundidad interior, pero ambos aspectos son inseparables entre sí. El contenido no está detrás de la forma, sino en ella. Al que no es capaz de ver y comprender la forma, también se le escapa el contenido. Y a quien la forma no ilumina, tampoco el contenido le aportará ninguna luz. Obsérvese que, invocando la razón estética (juntamente con la teórica y la práctica), no tomamos algo así como una opción previa en favor del pensamiento ‘griego’  y en contra del pensamiento hebreo  y bíblico, porque  la percepción de una forma es algo universal. Tampoco privilegiamos una forma determinada de percepción, por ejemplo, el ver (griego)  frente al oír (supuestamente hebreo) (Gloria I, 139. 140.141).

Contemplación de la forma y fe en Cristo

Del mismo modo que una forma de la naturaleza, por ejemplo una flor, sólo se ve en su auténtica realidad cuando se la contempla y la ‘acoge’ como manifestación de una determinada profundidad vital, así también la forma de Jesús sólo se percibe en su realidad propia cuando se la comprende y acepta como manifestación de una profundidad divina que trasciende toda naturaleza mundana. El hombre será capaz de percibirla y contemplarla adecuadamente sólo con la gracia de Dios, es decir, mediante una participación en esa misma profundidad que le ponga en consonancia con la dimensión completamente nueva del fenómeno de la forma que encierra en  sí a Dios y al mundo (Gloria I, 143).

Elementos de la Fe
- Lumen fidei (causa, motivum, fundamentum) la fe es la luz  de Dios que brilla en el hombre (cf. 2 Cor  4, 6), pues Dios sólo es cognoscible en su intimidad trinitaria por su propia mediación. Fe cristiana es respuesta al autotestimonio interno, íntimo, del Dios que se manifiesta y se otorga en su misterio  más profundo. Esta constatación es primaria y puramente formal, anterior a todas las modalidades condicionadas por la situación concreta del hombre (alejamiento pecaminoso de Dios, obcecación y obstinación, conversión contrición, humillación y elevación operadas por la gracia). (Gloria I, 146)

- Participación. La fe es participación en la libre autoapertura de la vida y de la luz intadivinas de la misma manera que la espiritualidad de la criatura es participación en la apertura de la realidad en cuanto tal, en la que ha de manifestarse de algún modo la realidad de Dios.

- Ausencia y presencia. Dios ‘se da bajo la modalidad de la ausencia’ (Claudel); super omnia que praeter ipsum sunt y concipi possunt, ineffabilitar excelsus (Dz 1782) y, no obstante se da al espíritu como omnium principium et finis (Dz 1785) (Gloria I, 147)

- Analogía. En la medida en que el espíritu alcanza  el ser real, entra necesariamente en contacto con Dios fuente y fundamento de todo ser, y su horizonte no se limita al ser mundano (ens univocum), sino que se abre al ser por antonomasia (ens analogum) y sólo en esta luz puede  él pensar, querer y amar, y disponer del lenguaje como poder dar a conocer… a partir del ser. De otro modo ninguna  demostración de Dios sería formulable ni concluyente, aunque toda demostración  no nos lleve sino hasta esa suprema luz del ser y de sus atributos trascendentales, dejándonos en los umbrales del corazón de Dios, cuya intimidad solo se nos abre por un acto de su libertad soberana (Gloria I, 147)

- éxtasis doble elemento: horror y angustia del espíritu finito que descubre en sí la apertura a la infinitud y arrebato que sufre ante la percepción de la plenitud y de la fuente que da y protege. Sólo en este lugar íntimo del espíritu puede brillar, desde la del ser, la luz más elevada y profunda del Dios que se abre.

- La libertad. La luz libera para la libertad divina a aquel  ante cuyos ojos resplandece. Le otorga, en efecto, la libertad para responder y, de rechazar (Gloria I, 148)

- Interior y exterior: Así resulta  claro que la fe provine de Dios bajos dos aspectos: primero , por la luz interior que induce al asentimiento y, segundo, por lo propuesto exteriormente, que tomó comienzo con la revelación. Lo exteriormente propuesto es a la fe lo que lo recibido  por los sentidos es al conocimiento de los principios... Y como  el conocimiento  de los principios viene de los sentidos, aunque la luz con que se conocen los principios es innata, así también la fe viene del oído, aunque el hábito de la fe es infuso (Boe de Ti  q 2 a 1 ad 4) (Gloria I, 149)

- Entrega obediente a la luz que irradia, y en la que, creyendo, no viendo, participa en la sabiduría del Dios que se revela (Gloria I, 153)- 

- La gnosis se transforma en acto radical de fe y de obediencia a la luz de Dios en norma de su vida entera. ”La experiencia cada vez más  profunda del Dios eternamente incomprensible conduce al creyente a una gnosis cristiana peculiar que deviene pistis cada vez más central, entrega cada vez más total a la supremacía cada vez mayor del Dios libre y soberano, o más aún (como lo presenta Juan de la Cruz), renuncia cada vez más radical  a todas las evidencias y motivaciones propias y naturales de la fe, en favor de la única evidencia de Dios” (Gloria I, 155)

- Racionalidad. El acto de fe no recibe su racionalidad central de una acción antecedente de la pura razón, ni puede recibirla, porque la racionalidad brota precisamente en el mismo acto de fe. Esta dinámica sólo puede tener lugar dentro de la orientación global del hombre a Dios y, por consiguiente, en un contexto existencial que implica la razón, la voluntad, la libertad y el amor. Lo que convierte al hombre y le capacita para este movimiento  existencial hacia Dios es la gracia que comunica al que está en camino el sentido de lo divino y de su revelación en la historia. La luz interior de la fe y la revelación histórica se encuentran, se reconocen y se refuerzan recíprocamente” (Gloria I, 162-163)

- La lumen fidei (como el intellectus agens) nunca puede ser objetivada como tal, pues sólo brilla en la realización misma del acto o del conocimiento de la fe orientado hacia el objeto (Gloria I, 166).
- Fe y conocimiento divergen. Mientras que, en el acto del conocimiento, lo que brilla en la conversio ad phantasma es la luz del ser que se halla en ‘potencia’ en el intellectus agens, en la conversión del hombre a Cristo no brilla su propio poder de creer, sino el poder de Cristo de hacer participar de su luz y de su fuerza aquel que no es capaz de ello. La luz del ser envuelve al sujeto y al objeto y es, en el acto, su identidad superior (Gloria I, 167).
- Unilateralidad (persistente y fundada en el acontecimiento de Cristo) del acto por el cual Dios se comunica a sí mismo en Jesucristo que es eficaz y no imputado jurídicamente (protestantes) (Gloria I, 167).
- Es imposible distinguir entre el acto de revelación de Dios y el contenido de esta revelación, que es a la vez, inseparablemente, la vida intradivina y la forma de Jesucristo (Gloria I, 167).
- Dentro de la máxima aproximación posible se da la máxima separación. E l hombre situado ante el fenómeno Cristo ve a la vez ambas cosas: la proximidad y la distancia. Si comprehendis non est Deus pero Dios se da a conocer en Jesucristo (p. 171). El asentimiento de la fe a los misterios invisibles sólo se exige en tanto en cuanto están en conexión orgánica con la forma de la revelación contemplada, adquiriendo así, en el interior de esta figura, una visibilidad espiritual indirecta (Gloria I, 172)

- Percepción... también en el conocimiento de la fe, que no contempla abiertamente y en sí mismo los misterios de Dios, es posible una auténtica percepción de la forma. Dos elementos : la comprensión de una cualidad irrepetible, que hay que atribuir especialmente a la luz de la fe y a su carácter sobrenatural, y la comprensión de una justeza intrínseca (que acredita esa cualidad y la revela), de una belleza objetiva, constatable, omniproporcionada... Una cosa remite a la otra y recíprocamente se corroboran...  relación Jesús/Padre - distancia humana y proximidad y unidad filial; relación siempre nueva entre promesa y cumplimiento, juicio y gracia, rechazo y elección, maestro y discípulo, etc.... Todas estas relaciones están íntimamente unidas entre sí en un equilibrio perfecto. Dan la singular certidumbre apriorística de que en este cosmos de relaciones se puede penetrar sin encontrar un error de cálculo.  El creyente no sólo cree esto. Lo sabe con certeza. Lo ha leído en el fenómeno (Gloria I, 172.173)

- Praeambula fidei El prae temporal ha de entenderse dinámicamente, es decir, como una comprensión incipiente de la forma de la revelación, que el hombre histórico-natural no puede ver ni conocer. La reproducción de la forma de la revelación en el espíritu humano es todavía imperfecta, incoativa, incompleta. Pero el espíritu anticipa la solución de la fe por vía hipotética. No puede contemplar el fenómeno desde adentro. Si lo hace ya es un don de Dios ya que el ser-atraído por Dios y la superación de la propia impotencia mediante el amor de Cristo es una gracia. Hay una evidencia totalmente distinta que mana de la cosa misma. (Gloria I, 173-174)

- Testimonio externo e interno. Cristo en cuanto testimonio recíproco de Padre e Hijo, es la alianza subsistente y el creyente que encuentra la propia luz de la fe en la luz de Cristo como el arquetipo del que su  propia fe es sólo una imagen. 175

- la entrega de la fe tiene su raíz en el amor  ‘Amar creyendo, entregarse creyendo, entrar a formar parte de él ser incorporado a él’ (Agustín in Joh tr 29, 6) ‘El que cree en Cristo, ama a Cristo, pues si la fe no va acompañada de la esperanza y del amor se cree que existe Cristo, pero no se cree en Cristo (Serm 144, 2) (Gloria I, 176).
- Dogmática es la autocomprensión del acto de fe. En la medida en que el contenido del kerygma en cuanto doctrina del acontecimiento pascual no es sino trascripción verbalizada de la realidad, que son Jesús, Verbo hecho carne muerto y resucitado por nosotros,  y el creyente cosepultado y corresucitado con Cristo, hay que presuponer la dogmática, para poder entender de un modo realmente integral, el acto de fe. (Gloria I, 179)
- Forma y signo. El que no puede prescindir del signo para penetrar hasta el centro se encuentra ante la opción de la fe: confiarse a la luz que irrumpe desde el centro y, a través del signo, precipitarse hacia él, o, aferrándose al signo, perder ambas cosas, el signo y el centro.: “Lo que nuestro Señor Jesucristo hizo en el plano material quiso que fuese  comprendido espiritualmente. No hizo milagros por el placer de realizarlos, sino para que lo hecho apareciese al que lo veía como algo asombroso, y al que lo entendía, como algo verdadero. El que mira los caracteres de un libro bellamente dibujados, pero no sabe leer, alaba ciertamente la mano de quien los ha escrito, siente asombro ante la belleza de las letras, pero no sabe lo que quieren decir, a qué se refieren ; alaba con los ojos, pero no entiende con el espíritu. Otro, en cambio, alaba la obra de arte y entiende su  sentido, a saber, que puede ver como todo el mundo, pero también leer, y ésto sólo puede hacerlo aquel que ha aprendido... Así debemos ser en la escuela de Cristo” (Agust. Serm 98,3 PL 38, 592). Aprender a leer no quiere decir aprender a hacer conjeturas sobre lo que significan los caracteres escritos sino saberlo con certeza  (Gloria I, 186).
- Fe eclesial. En la medida en que el contenido del testimonio es la forma total de Cristo, incluye también la misión confiada a los apóstoles y la totalidad de la realidad  visible-invisible de la Iglesia fundada por él y emanada de él...   Es mediación. El único motivo auténtico de la fe cristiana es el acto increado de la revelación de Dios, la palabra interior de Dios, con la cual entra en contacto  vivo el espíritu del creyente en su acto simplicísimo que le une directamente a la verdad originaria (Garrigou-Lagrange, de revelatione I. Roma 1931 p. 512) (Gloria, I, 191). El ministerio es sólo un medio, el fin es la vida eclesial. Y el fin de la vida eclesial consiste a su vez en continuar encarnando en el mundo la forma del Hijo para gloria del Padre, haciéndola  también visible para el mundo no creyente. (p. 194)  Cristo  (Heb 12,2)
- Estructura de la fe. Toda la estructura de la fe (es decir, el hecho de poder abandonarse sin reservas al Dios que nos ha otorgado a su Hijo, que es su Palabra), es proclamada por los apóstoles y sus sucesores como la Buena Nueva (Gloria I, 523).
- Experiencia y belleza. Fe es hacer  de la totalidad del hombre un espacio que responda al contenido divino, ponerlo en consonancia con este contenido, en  otorgarle la capacidad de reaccionar precisamente a este experimento divino (Gloria I, 202). Sólo en la fe el hombre es artista en obediencia radical a lo bello  y obra de arte al mismo tiempo (p. 203). La experiencia es un proceso. Ahora bien, el vuelo no puede ser apresado en cuanto tal a través de una sucesión de imágenes cinematográficas estáticas, por rápida que sea. La meta de la salvación se capta en el vuelo, que sólo puede comprenderse por la meta. Pero la meta sólo puede captarse en el vuelo, no en sí misma. El santo es la demostración de esto: ‘no es que ya lo haya alcanzado’ (Gloria I, 208).
- Experiencia mística: San Juan es un místico (unión extraordinaria de la unión con Dios) para él está abierta la mística  a todos los hombres. “Por otra parte, se encuentra una unión recíproca tan estrecha con Cristo y a través de Cristo con Dios, que se podría muy bien hablar de una ‘mística del ser’” (Schnackenburg, Joahannesbriefe Freiburg, 1953 p. 93; vea ‘fórmulas de inmanencia recíproca’ que no tienen paralelo en la piedad judía ni religiosidad helenística  1 Jn 3, 24; 4, 13. 15.16; Jn 14, 20; 17, 21.23.26). Es una unidad de lo personal y ontológica. La experiencia tiene un carácter estructurado, compuesto que nunca puede ser fijada en un solo contenido o estado, en un afecto sensible o espiritual. ES la entrada  progresiva del hombre en la realidad global de la fe, su realización progresiva (Mouroux, L’expérience Chrétienne. Introduction à une théologie. Paris 1953) (Gloria I p. 217).
- De cara a la fe la ley es el rostro severo del amor para quien todavía no ama (Gloria I, 218).

Antropología del sentimiento

La inclinación hacia la cosa misma (inclinatio ad rem ipsam) a partir de una afinidad íntima con ella la ve Tomás en un sentir, como un contacto experiencial, en cuanto que el ser vivo sensible está originariamente armonizado con lo sentido y, por consiguiente, con-siente con ellos y a-siente a ellos (accipit nomen sensus, quasi experientiam quandam sumens  de re cui inhaeret, in quantum complacet sibi in ea ST 1 a 2ae 15, 11c y ad 3). Este consentimiento ontológico y la afirmación y complacencia del ser, que en él radican y que lleva implícitas, se sitúan a un nivel más profundo que la delectatio que de un modo natural acompaña a todos los actos espirituales conformes a al realidad (a partir del estrato de la armonización originaria) como gozo y alegría ya espirituales, ya sensibles, de acuerdo con los actos y sus objetos. Esta armonización en el ser del que lo siente y experimenta es  anterior, por consiguiente, a la distinción entre experiencia activa y pasiva. En la reciprocidad, que se funda en la apertura a lo real, no sólo radica la acogida de una im-presión extraña, sino también el ex-presarse a  sí mismo en lo que es ajeno” (Gloria I, 221-222).

Disposición fundamental del hombre: Asentimiento al ser 

La referencia al fundamento esencial de la criatura (que, en cuanto tal, es asentimiento al ser y a Dios, y, por lo tanto, alegría ontológica) ha de ser el criterio de todo ‘discernimiento de espíritus’ en lo que concierne al sentir religioso y cristiano. La pregunta que se plantea siempre es si la alegría (o la tristeza) del acto remite positivamente a la alegría del ser; o si, aun sirviéndolo como alegría del acto, de un modo fuerte y evidentemente seductor, es más bien un enmascaramiento y un oscurecimiento de la alegría del ser (Gloria I, 223).
Libertad y gracia

“Spiritus Sanctus sic nos ad agendum inclinat, ut nos voluntarie agere faciat, inquantum nos amatores Dei instituit... El concepto de sintonía, de concordia, de consonancia, engloba tanto los momentos estéticos como los teológicos. El cristiano es existencia de instrumento afinado por el Espíritu. Es un ser-afinado, acorde con la tonalidad  y ritmo de Dios mismo, y, por consiguiente, en consonancia con su ser y su voluntad libre que le llama continuamente. Y sólo a través de esta docilidad, la armonización presente en el hombre, la rectitud agustiniana, lo convierte en obra del divino artista. Pero de esto no necesita preocuparse el instrumento” (C. Gent IV, 22) (Gloria I, 226).
Escatología

El hombre será salvado, “pero a través del fuego” con o sin lo que él ha formado, según haya construido sobre roca o sobre arena (Mt 7, 24-27). Las estructuras en cuanto tales, como “espíritu objetivo” no tienen ningún derecho a entrar en el reino de los cielos. Esto vale para todas las estructuras, incluido el santuario de la Iglesia y la jerarquía instituida por el mismo Cristo... No sólo las coronas mundanas ruedan en el polvo, también las mitras y las tiaras (Gloria I, 606.607).
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