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Esta investigacion indaga acerca de la relevancia de la espiritu-
alidad y la mistica para la teologia sistematica y viceversa. Aquella reciproca
relacion es una cuestion que acompana toda la historia de la teologia 'y, a
mitad del siglo pasado, ocupd de manera sefera el pensamiento de Hans Urs
von Balthasar y el de Karl Rahner, ambos referentes obligatorios. Tampoco
estuvo ausente en la reflexion de los tedlogos latinoamericanos de la libe-
racion, aunque las cuestiones acerca del metodo teologico parecen haber
eclipsado la oportuna recepcion de la dimension profundamente espiritualy
mistica de la liberacion. En esta reflexion se busca abrir una nueva perspectiva
a partir de la recepcion de los que resultaron ser los ultimos estudios de la
fenomenologa Edith Stein (+1942), precisamente sobre Dionisio Areopagita
(Wege der Gotteserkentniss, ed. 1946) y Juan de la Cruz (Kreuzeswissenschaft,
ed. 1950). Esta primera aproximacion arroja un resultado que puede sinte-
tizarse en tres grandes razones fundamentales de la relevancia reciproca
entre espiritualidad y el quehacer teologico sistematico: relevancia kendtica,
trinitaria y escatologica, horizontes fecundos de la identidad esencial del
pensar teoldgico cristiano.

Teologia. Espiritualidad. Mistica. Edith Stein.

This research investigates the relevance of spirituality and mysti-
cism for systematic theology and vice versa. That reciprocal relationship is a
question that accompanies the entire history of theology and, in the middle
of the last century, it occupied in a prominent way the thought of Hans Urs
von Balthasar and Karl Rahner, both obligatory references. Nor was it ab-
sent from the reflection of Latin American liberation theologians, although
questions about the theological method seem to have eclipsed the timely
reception of the deeply spiritual and mystical dimension of liberation. This
reflection seeks to open a new perspective based on the reception of what
turned out to be the last studies of the phenomenologist Edith Stein (+1942),
specifically on Dionysius the Areopagite (Wege der Gotteserkentniss, ed. 1946)
and John of the Cross (Kreuzeswissenschaft, ed. 1950). This first approach
yields a result that can be summarized in three major fundamental reasons
for the reciprocal relevance between spirituality and systematic theological
work: kenotic, trinitarian and eschatological relevance, rich horizons of the
essential identity of Christian theological thinking.

Theology. Spirituality. Mysticism. Edith Stein.

Esta pesquisa investiga a relevancia da espiritualidade e do
misticismo para a teologia sistematica e vice-versa. Essa relacao reciproca
€ uma questao que acompanha toda a historia da teologia e, em meados
do século passado, ocupou com destaque os pensamentos de Hans Urs
von Balthasar e Karl Rahner, ambos referéncias obrigatorias. Também nao
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esteve ausente da reflexao dos tedlogos da liberta-
cao latino-americanos, embora as questdes sobre o
meétodo teoldgico parecam ter ofuscado a recepgao
oportuna da dimensao profundamente espiritual e
mistica da libertacao. Esta reflexao procura abriruma
nova perspectiva a partir da recepgao do que vieram
a ser os ultimos estudos da fenomenologa Edith
Stein (+1942), precisamente sobre Dionisio Areopagita
(Wege der Gotteserkentniss, 1946) e Joao da Cruz
(Kreuzeswissenschaft, 1950). Esta primeira abordagem
produz um resultado que pode ser sintetizado em
trés grandes razdes fundamentais para a relevancia
reciproca entre espiritualidade e trabalho teologico
sistematico: relevancia kendtica, trinitaria e escato-
logica, horizontes fecundos da identidade essencial
do pensamento teologico cristao.

Teologia. Espiritualidade. Mistica.
Edith Stein.

Esta investigacion nos plantea una pregunta de
manera amplia. Y, la comprension de sus supues-
tos puede ayudarnos, mas que a responder de
manera taxativa, a abrir nuevas preguntas acerca
de la profunda interrelacion “de diferenciacion y
complementariedad" (Bernard, 2007, p. 70) entre
espiritualidad y teologia, no de manera abstracta,
sino en lo concreto del quehacer teologico en que
cada uno se halla comprometido de manera vital.
Cabe tener presente el articulo Espiritualidad de
Balthasar (2001b, p. 229-230), donde afirmaba:

La presencia de lo espiritual es algo que no
puede recuperarse por otro camino que por el
de una conmocion, provocada por el encuentro
elemental del creyente con la revelacion, la cual
le haga saber a éste de algun modo, de una vez
por todas, como se debe pensar y hablar en
teologia, y como no debe pensar ni hablarse

La misma pregunta de esta investigacion siem-
bra una inquietud y una referencia obligada en el
quehacer teologico, altiempo en que se formula
tanto la relevancia de la espiritualidad para la
teologia, como también la relevancia de la teolo-
gia para la espiritualidad. Como advierte Saverio
Cannistra (2014, p. 419):

[.]la cuestion de la relacion entre experiencia
personal de Dios y reflexion teologico-siste-
matica no es una novedad hodierna, sino, mas
bien una constante en la historia de la teologia,
desde sus inicios. Indagar esta relacion significa
inevitablemente recorrer toda la historia de la
teologia, evidenciando los puntos de mayor
aproximacion de ambos polos.

Por lo tanto, la pregunta asume la distincion
actual entre espiritualidad y teologia, respetando
objetosy métodos diversos, y abre a la posibilidad
de una complementacion reciproca, pero cabe
también una posibilidad de integracion interdis-
ciplinaria mas profunda, cuyo metodo abriria un
replanteamiento epistemologico (Bernard, 2007,
Gutiérrez, 1983; Sobrino, 1985).

Se procedera por plantear un punto de parti-
da para la reflexion, el cual senalara también la
perspectiva desde la cual se aborda la cuestion
presente. Una vez descrita la motivacion inicial,
se tratara de clarificar los conceptos de mistica
y teologia a la luz de los estudios de Edith Stein
sobre Dionisio Areopagita y sobre Juan de la Cruz.
Ambos escritos corresponden a los ultimos que la
autora alcanza a realizar antes del fin de suvida en
elcampo de concentracion de Auschwitz-Birkenau
en 1942. Con la conciencia del peligro inminente
estas obras ofrecen una maduracion y sintesis
del pensamiento fenomenologico de la autora en
cuestiones de espiritualidad y mistica. Son obras
cuyo contexto historico y existencial remite a lo
esencial de la vida y de la fe. De estos estudios
steinianos se podra espigar algunas perspectivas
de respuesta a la cuestion planteada.

Eltema de esta investigacion apunta a la inquie-
tud que me ha acompanado treinta anos de vida
académica en la Facultad de Teologia de la PUC de
Chile. Mi motivacion para el estudio de la teologia
espiritual nacio del deseo de comprender el sentir
al que se referian frecuentemente los jovenes en
la pastoral. En general, aquel sentir se despachaba
en el mundo pastoral como una cuestion de mero
sentimentalismo juvenil, opuesto a una fe objetiva,
para la cual, por ejemplo, la oracion o la eucaristia
se debe celebrar, se sienta o no se sienta. Entonces,
me pregunte siaquel reclamo del sentir juvenil ten-
dria alguna ciudadania teologica en elmundo de la
gracia, lo que requeria un profundo discernimiento.
La cuestion siguiente era definir con quién dialogar
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este tema, en qué autor o autora podria investigar
una comprension del sentir, el cual me parecia cor-
respondiente a una fe encarnada, pero muy distinto
de uno epidermico o sentimental. Para esto recurri,
en primer lugar, a Juan de la Cruz, un autor validado
como Doctor universal de la Iglesia y santo. O sea,
doctrina segura en una materia controvertida.

Pero, a medida que avanzaba en la lectura del
mistico, se me fue haciendo muy dificilcomprender
y retener las multiples y detalladas distinciones,
con las cuales el santo Doctor describia el itinerario
purificador del alma, para guiar la transformacion
hacia la union divina. Con todo, los poemas cauti-
vaban mi atencion y mi memoria. Era como leer a
dos autores al mismo tiempo, al poeta y al tedlogo,
pero también filosofo, mistico y guia espiritual. Fi-
nalmente, lo abandonéy caien las letras de Teresa
de Jesus, a quien lei detenidamente, pero sufriendo
un castellano del siglo XVI. La tomé ciegamente
como maestra de oracion, lo que no significa un
buen discipulado. Pero, a la larga, también me
empezo a conflictuar la lectura. Pasado un tiempo,
volvi resignado a Juan de la Cruz, autor que Se-
gundo Galilea recomendaba para la vida adulta.
Pero, aunque el camino de las noches propuesto
por Juan me parecia abrupto y radical, sentia que
el mistico era de una racionalidad implacable en
sus principios y leyes espirituales. Por ejemplo, en
los modos de ir al todo y de no impedirlo, versos
escritos en la Subida del Monte Carmelo, en el
dibujo puesto al principio del libro:

Para venir a gustarlo todo,
no quieras tener gusto en nada.
Para venir a poseerlo todo,
no quieras poseer algo en nada.
Para venir a serlo todo,
no quieras ser algo en nada.
Para venir a saberlo todo,
no quieres saber algo en nada.
Para venir a lo que no gustas,
has de ir por donde no gustas.
Para venir a lo que no sabes,
has de ir por donde no sabes.
Para venir a lo que no posees,
has de ir por donde no posees.

Para venir a lo que no eres,
has de ir por donde no eres.

Modo para no impedir al todo

Cuando reparas en algo,
dejas de arrojarte al todo.
Porque para venir del todo al todo
has de negarte del todo en todo.

Y cuando lo vengas del todo a tener,
has de tenerlo sin nada querer.
Porque, si quieres tener algo en todo,
no tienes puro en Dios tu tesoro (Juan de la
Cruz, 2017, p. 221).

En esta desnudez halla el espiritual su quietud
y descanso, porque, no codiciando nada, nada
le fatiga hacia arriba y nada le oprime hacia
abajo, porque esta en el centro de su humildad.
Porque, cuando algo codicia, en eso mismo se
fatiga (Juan de la Cruz, 2007, p. 143).

ilmplacable! Von Balthasar (2011, p. 121) senala,
en el capitulo que dedica al mistico castellano en
su estética teologica:

Toda la obra de Juan aparece, consecuente-
mente, tocada de una reduccién inexorable y
arrasadora, de una relativizacion y licuacion
de todas las verdades, valores y bienes que no
sean "Dios en si"y, por lo mismo, es imperiosa
la necesidad de desprenderse de ellos, de
abandonarlos, de superarlos.

Para mi sorpresa, el autor de las oscuras noches
purificadoras del sentido y del espiritu, el “asceta
inexorable’, (Balthasar, 2011, p. 117), y citando a
H. Delacroix, uno de los “grands simplificateurs
du monde” (Balthasar, 2011, p. 143 y 167) sabia de
aquel misterioso sentir al cual intentaba aproxi-
marme para poder dilucidarlo. De esta manera,
comenceé el Magister en teologia con una tesina
en la ultima obra de Juan de la Cruz: Llama de
Amor Viva, obra pneumopatica por excelencia
(Castro, 2000, p. 889) y el mismo poema, en la
base del comentario que constituye la obra, centrd
mi investigacion: “Oh toque delicado que a vida
eterna sabe y toda deuda paga".

Ciertamente, en los anos 80 los intereses de la
teologia, en general, no eran precisamente misti-
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cos, se discutia principalmente en torno al método.
Escasa atencion se daba al fuerte componente
espiritual y mistico presente en la teologia de la
Liberacion, y en el "amor preferencialy la solicitud
por los pobres y necesitados”, sellada en Puebla
(n. 382). En todo caso, segui adelante con el apoyo
especial de dos grandes maestros de mi Facultad,
el patrologo p. Sergio Zanartuy, sj. y la profesora
de antropologia teoldgica hna. Anneliese Meis,
sss., quienes fueron también mis cartas de pre-
sentacion en la Gregoriana. En el doctorado, bajo
la valiosa direccion del p. Charles-André Bernard
sj., investigué aquel “toque divino alalma" en toda
la obra sanjuanista, ubicandolo en el marco de
la doctrina clasica de los sentidos espirituales,
iniciada por Origenes y profundizada por Buena-
ventura Pinilla (2009, p. 47-59). Este trabajo me
abrié el mundo de la mistica renano-flamenca,
Eckhart, Ruusbroeck, Suso y Herp y facilito el
contacto con la tradicion de los santos autores
de la espiritualidad cristiana. Asi, de un dia para
otro, pasé de la teologia sistematica a la teologia
espiritual, aunque el camino recién comenzaba.
Actualmente, participando en el Centro UC Edith
Stein, se vuelve unay otra vez sobre el casi intra-
ducible Gemdut aleman, que Gonzalez de Cardedal
traduce como misterio de “entraneza’, un sentir
entranable, el cual, junto al entendimiento y la
voluntad forman para Edith Stein la estructura
operativa del alma en su acceso al mundo, a si
misma y a Dios.

La pregunta, todavia hoy, acerca de la rele-
vancia de la espiritualidad y de la mistica para
la teologia ya supone una valoracion positiva de
la espiritualidad y de la mistica, que se busca
explicitar. Pero lleva a precisar la cuestion de la
finalidad, es decir, relevante para qué. En nuestros
contextos acadéemicos, muchas veces se oye to-
davia el reclamo de una teologia sin espiritualidad,
como también de una espiritualidad sin teologia.
Una tension polar con muchos maticesy formulas
de solucidn. Victor Codina (1977) diagnosticaba
un malestar y hasta una asfixia teologica por
ausencia de la dimension pneumatica. En este

sentido, el articulo de von Balthasar Theologie
und Heiligkeit, de 1948, se ha convertido en un
referente obligado hasta hoy, cuando se aborda
la identidad de la teologia:

Elinflujo del Espiritu Santo sobre la ciencia teo-
logica completay sella el caracter de santidad
sobrenatural que le es propio por su principio,
su objeto y su meta final, y por razén del cual
los antiguos tedlogos denominaban sencilla-
mente a la teologia doctrina sacra (Balthasar,
2001a, p. 217).

Alli se acuno la conviccion de que “la existencia
de los santos es teologia vivida" (Balthasar, 2001a,
p. 218) y se afirma que “*hubo algun momento en
que se paso de la teologia arrodillada a la teo-
logia sentada” (Balthasar, 20013, p. 222). Segun
José-Damian Gaitan de Rojas (2023, p. 381) este
es un “texto que se puede considerar programa-
tico por lo que se refiere a su pensamiento sobre
la importancia de la experiencia de los santos
para la teologia [..] que corrigio y amplio [.], en
1960" El tedlogo suizo insistira sobre el tema en
su Therese von Lisieux. Geschichte einer Sendung,
de 1950, donde elabora la idea de la mision de
la santidad, sefala:

Para el tedlogo, esos santos son mas bien una
nueva exposicion de la revelacion, un enri-
quecimiento de la doctrina, en torno rasgos
poco observados hasta ahora. Aun cuando
ellos mismos no fueran tedlogos o sabios, su
existencia, como totalidad, es un fendmeno
teologico que encierra en si una doctrina viva,
fecunda y adaptada a la época, doctrina rega-
lada por el Espiritu santo y que debe, por ende,
ser muy bien atendida, y junto a la cual, dirigida
como esta atoda la Iglesia, nadie puede pasar
distraidamente (Balthasar, 1957, p. 21).

Una mirada sinoptica de los tres estudios baltha-
sarianos aludidos permite percibir una matizacion en
la consideracion algo negativa de la mistica de los
reformadores carmelitas, “los espanoles” (Balthasar,
2011, p. 228), quienes han reducido la mistica a la
subjetividad de “los estados" apartandose de la ob-
Jjetividad dogmatica (Balthasar, 2011, p. 205), con el
consecuente incremento de la brecha entre teologia
y espiritualidad. En esta misma linea debe entenderse
el concepto antimistico de Teresa de Lisieux (Baltha-
sar, 1957, p. 347). Pero en Gloria, el autor reconsidera
esto desde la perspectiva estético-teologica:
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Lo desafiante y escandaloso de la respuesta
carmelitana a Lutero consistio en haber me-
tido en el nuevo radicalismo cristiano toda la
tradicion monastica desde los griegos hasta el
medioevo y haberle conferido, con la tendencia
moderna al aspecto personalista, experiencial
y psicologico, una radicalidad hasta entonces
ignota (Balthasar, 2011, p. 118).

En el contexto latinoamericano, solo a modo de
ejemplo, pues requeriria de un estudio particular,
Gustavo Gutierrez (1983, p. 58) considera también
que “la experiencia espiritual es el terreno en
que hunde sus raices una reflexion teoldgica. La
comprension intelectual permite profundizar el
nivel de la vivencia de la fe que siempre es previo
y fontal" y que “en la raiz de toda espiritualidad
hay una experiencia determinada, hecha por
personas concretas viviendo un tiempo preciso.
Experiencia simultaneamente propia y comunica-
ble a los otros" (Gutiérrez, 1983, p. 60). Ideas que
ya estaban presentes en La fuerza historica de los
pobres (Gutiérrez, 1979). Con todo, la gravedad
del divorcio entre teologia espiritual y teologia
sistematica depende de lo que se entiende por
espiritualidad, cuya dilucidacién supera con mu-
cho este espacio, como también su literatura.
Sin embargo, cabe expresar que esencialmente
espiritualidad remite, en primer lugar, al Espiritu
Infinito y a su imagen creada, el espiritu humano,
finito. Particularmente, a la manifestacion pente-
costal del Espiritu Santo, brotando siempre del
costado abierto del Redentor. De esta manera,
espiritualidad designa una vida segun el Espiritu,
en las propias palabras de san Pablo en Rom 8y
Gal 4. Respecto a la mistica, la definicion se hace
mas compleja. Una primera dificultad tiene que
ver con la plurisemia del concepto, por no decir
ambigliedad e incluso eclecticismo, lo que atane
también a la espiritualidad. Ambas realidades dan
cuenta de una profunda experiencia religiosa, la
cual se extiende, ademas, mas alld del mundo
cristiano. De hecho, un gran especialista declara:

Es imposible, por eso, conocer de verdad la
religion sin pasar por el conocimiento de la
mistica. Sin la referencia a la mistica pueden

saberse muchas cosas sobre la religion, pero
se esta condenado a ignorar el nucleo mas inti-
mo, la verdad definitiva de la religion (Velasco,
2009, p. 10).

En la misma linea, Edith Stein en la funda-
mentacion de su antropologia, al indagar en la
estructura del alma afirma en el Castillo Interior:

Pero no es posible ofrecer un cuadro preciso
delalma -nitan siquiera de forma someray de-
ficiente- sin llegar a hablar de lo que compone
su vida intima. Para ello, las experiencias fun-
damentales sobre las que hemos de basamos
son los testimonios de los grandes misticos de
la vida de oracion (Stein, 2004a, p. 80).

Luego, la experiencia mistica se nos presenta
como fuente ineludible para conocer la verdad,
tanto del nucleo de lo que es la religion, como la
vida intima del alma. La necesidad de tener que
acudir a testimonios personales situa, ya, delante
de cuestiones de tipo vital y experiencial, con
el peligro de cierto subjetivismo, del que todo
quehacer cientifico quiere huir. Sin embargo, exis-
te también la posibilidad de un pensar cientifico
que se haga cargo seriamente de la experiencia
portadora de un logos mistico. Siendo la expe-
riencia, por lo demas, “uno de los conceptos mas
enigmatico de la filosofia" (Lehman, 1972, p. 72).
Aqui, hay que acotar que por mas que el lenguaje
mistico experiencial trascienda todo inexorable-
mente, en la dinamica de la teologia negativa, no
por eso es apofatico. Frente al prejuicio generali-
zado, no superado, de concebir lo mistico como
un sentimentalismo subjetivo incomunicable y
falto de razon (Ortega), Edith Stein profundiza
en las obras de grandes autores misticos, y en
esa busqueda modela su propia concepcion de
lo llamado mistico. Cabe tener presente aqui, la
lucida distincidon de Teresa de Jesus en el Libro de
la Vida, 17,5: "Porque una merced es dar el Senor
la merced, y otra es entender qué merced es y
qué gracia, otra es saber decirlay dar a entender
como es' (Teresa de Jesus, 1984, p. 103)3. Teresa
de Jesus, quien hizo participe de su proyecto de
reforma del Carmelo a Juan de la Cruz, coincide

3 Ver nota del editor: 17 Interesante gradacion de “tres gracias” o triple dotacion, desde la experiencia mistica hasta la expresion literaria:
experimentar, entender, expresar. En la moderna psicologia corresponden a los tres momentos: sentir, entender, comunicar. Parcial coin-
cidencia con un texto de Osuna en el “Tercer Abecedario”, tr. 3, c. 2. Cf. ¢. 12, nota 24. Disponivel em: https://albalearning.com/audiolibros/

steresa/lv-17html. Acesso em: 7 jun. 2025.
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con este ultimo en la capacidad de intelegir la
experiencia de Diosy de expresarla (Pinilla, 2023).

Es inevitable atender, al menos como una
indicacion, al modo privilegiado de expresion
de la mistica. El habla mistica canta. El simbo-
lo, el ritmo y la musica expresan un logos vivo
transformador de la conciencia. A tal punto que
la fenomenodloga Edith Stein (2004b), en el que
resultd ser su ultimo estudio, realizado en 1941
y editado péstumamente en 1950, puede tratar
acerca de una ciencia de los santos y una ciencia
de la cruz. Lo que constituye su valor cientifico
es la adecuada impresionabilidad (realismo u
objetividad) de los hechos en el sujeto, quien los
acoge de manera correcta y en la profundidad
exacta. Lo contrario es una especie de entume-
cimiento o ceguera:

Esto es el ‘realismo del santo” lheilige
Sachlichkeitl: la receptividad interior original
del alma renacida en el Espiritu Santo; lo que
en ella entra, lo acoge en la forma adecuada
y en la correspondiente profundidad; y en-
cuentra en ello -no impedida por ningun falso
entumecimiento ni entorpecimiento-la fuerza
viva, movil y dispuesta a ser formada, y que
se deja dirigir y moldear facil y alegre por lo
recibido. Cuando la fuerza de un alma santa
acoge de esta manera las verdades de la fe,
entonces ella llega a la “ciencia de los Santos".
Cuando el misterio de la cruz se convierte en
su “formainterior’, entonces alcanza la “ciencia
de la cruz” (Stein, 2004b, p. 206).

En el caso de Juan de la Cruz, Edith Stein
(2004b, p. 207) senala que se unen en él, el artista,
elnifoy el santo, pero distingue cada “realismo”:

Asi tenemos que contar en él con el realismo
propio del artista. Por la fuerza inquebrantable
de suimpresionabilidad, el artista se emparien-
ta con elnifoy con el santo. Pero - al contrario
del “realismo de los santos” - se trata de una
impresionabilidad que ve elmundo a la luz de
un determinado campo de valores, y facilmente
a costa de los demas. A él le corresponde un
modo propio de conducta como respuesta.

Ahora bien, adentrarse en la relevancia para la
teologia sistematica de la espiritualidad y de la
mistica lleva a indagar en los vinculos originarios
de la teologia con la experiencia de Dios, lo cual
constituye la identidad y la misién propia de la
ciencia teologica para la vida, y como acierta el
profesor Gomes (2021, p. 155): “A teologia precisa
influir decididamente na formacao de uma condu-
ta autdbnoma, comunicativa e comprometida dos
sujeitos de fé" Con esto, el quehacer teologico
comparte el cuno transformador de la experien-
cia espiritual, derivado de la misma Revelacion
divina en su talante performativo de la vida y la
sociedads. En este sentido, para aclarar el con-
cepto de mistica, siguiendo las investigaciones
de Edith Stein (2004c, p. 130), es ineludible recurrir
al“padre de la mistica", Dionisio Areopagita, autor
delsiglo VI, cuyo pensamiento teologico ha inspi-
rado siglos de reflexion, especialmente su breve
y densa obra De Mystica Theologia, que sigue
siendo comentada hasta el dia de hoy por grandes
pensadores. Esta obra precede en poco tiempo a
la Kreuzeswissenschat que sera editada en 1946
(Stein, 2003). Edith Stein advierte lucidamente que
esta obra "no se puede entender como tratado
de mistica o como teoria sobre la mistica, en el
sentido actual”. La teologia para Dionisio designa
sin mas la Sagrada Escritura, siendo Dios mismo
el Ur-Theologe (Stein, 2004c). El adjetivo mistica,
independizado de su sustantivo original (Polo,
2017), designa en la actualidad una serie de reali-
dades muy diversas entre si¢. Para el Areopagita,
mistica representa uno de los tipos posibles del
conocimiento sobrenatural de Dios, se trata de un
adjetivo y de ahi que pueda haber propiamente
de una teologia. Pero se trata de un conocimiento
distinto de la fe y del pensamiento meramente
especulativo, lo que crea tipos y grados en la
teologia misma. Mistica refiere a una modalidad
sobrenatural extraordinaria del conocimiento de
Dios, asi comenta Stein (2004c, p. 141):

4 En las referencias a las Obras de Edith Stein, la primera cifra corresponde a la edicion espafnola y, en paralelo, se pone la ediciéon

alemana.

5 Tema tratado en el VI Simposio Internacional Edith Stein. Pessoa, comunidade, sociedade e Estado: dimensao relacional na fenome-
nologia de Edith Stein. Pontificia Universidade Catolica do Rio Grande do Sul (PUCRS), Porto Alegre/RS. 22-24.11.2023.

& Ver elamplio estudio de Aimé Solignac (1990, p. 1142- 1173).



La relevancia de la espiritualidad/mistica para el quehacer teoldgico

Juan Francisco Pinilla Aguilera

7/12

Las posibles fuentes a considerar de las que
puede obtener un conocimiento de Dios son:
un conocimiento natural, la fe como camino
‘ordinario” del conocimiento sobrenatural de
Dios, y por ultimo, la experiencia sobrenatural.”
como camino extraordinario” del conocimiento
sobrenatural de Dios

Ya la fe representa un conocimiento sobrena-
tural de Dios, aunque oscuro para la razon, Stein
(2004b, p. 253) comenta en Ciencia de la Cruz:

La desnudez, que se exige para esta union
transformante, tiene que actuarse en el en-
tendimiento por medio de la fe, en la memoria
por la esperanza, y en la voluntad por el amor.
De lafe ya se haindicado, que concede al en-
tendimiento un conocimiento seguro aunque
oscuro. Le muestra a Dios como luz inaccesible,
incomprensible e infinito, ante quien fallan to-
das las fuerzas naturales y, precisamente por
eso lleva al entendimiento de nuevo hacia su
total nada; reconoce su propiaimpotenciay la
grandeza de Dios.

Pero, la modalidad mistica no es solo oscuri-
dad, sino también indeterminacion, no tiene un
contenido particular, como seria para la fe los
articulos de la fe. Laimagen es la nube, el rayo de
tiniebla de Dionisio; “Asi se le da la contemplacion
mistica, el ‘rayo de tiniebla' la misteriosa sabiduria
de Dios, el conocimiento oscuro y general: solo
éste se corresponde al Dios incomprensible, que
ciega el entendimiento y se le presenta como
tiniebla" (Stein, 2004b, p. 306). De esta manera, no
es producto de un pensamiento deductivo, sino
un conocimiento por contacto, es decirinmediato
y pasivo, lo que implica una receptividad, carac-
teristica esencial de la experiencia mistica, lo que
se resume en la patiens divina (Bernard, 1994). No
podemos abordar en detalle el tema propio de
la mistica en Edith Stein (2004c), pero baste con
mencionar sus categorias personalistas de pre-
senciay encuentro presentes en dos textos clave:

Esta seguridad puede apoyarse en el “senti-
miento" de que Dios esta presente; en lo mas
interior de El se siente tocado por el que esta
presente. A esto es alo que, en sentido propio,
denominamos experiencia de Dios. Es el nucleo
de toda vivencia mistica: el encuentro con Dios
de persona a persona (Stein, 2004c, p. 148).

7 Ver: Meis et al. (2000).

Y unicamente alli donde esta presente, puede
hablarse de un conocimiento personal de Dios.
Denominamos a esto “sentimiento de la pre-
sencia de Dios", y viene a ser el nucleo de toda
experiencia mistica. Mas solo es el comienzo,
el grado inferior de la vida mistica de oracion.
Desde aqui hasta la cima de la “contemplacion
infusa’, hasta la permanente union con Dios, hay
diferentes grados y pasos (Stein, 2004c, p. 150).

Esto de por si, es una cuestion de extremada
relevancia para la teologia, pues, fundamenta
tanto la pluralidad, como también la relatividad
de todo acceso teoldgico particular al misterio de
Dios. Frente a la pluralidad, cabe una expresion
de Edith Stein (2013, p. 153, traduccion personal)
presente en su propia traduccion y comentario
de Dionisio: “Fundamentalmente, la meta de toda
teologia es despejar el camino hacia Dios mismo”.
Para Dionisio, la teologia mistica trasciende y
corona los esfuerzos de la teologia simbolica,
la que recoge el habla simbodlica de Dios en la
creacion, pero es tambien su superacion, en la
medida que privilegia la fruicion del misterio, la

union con Dios, “lo maximo en este mundo”.

Pero no solo Dionisio ha tocado la cuestion
mistica. Anteriormente, ya los padres de la Iglesia
conocen un conocimiento mistico, cabe destacar
especialmente a Origenes y Gregorio de Nisa’. El
pensamiento teologico de estos grandes autores
se desarrolla, precisamente, a partir de la compren-
sidn del sentido mistico contenido en el sentido
espiritual de las Sagradas Escrituras, donde des-
cubren paradigmas de la comunion espiritual con
Dios, por ejemplo, en el Exodo y principalmente en
los poemas del Cantar de los Cantares. Luego, el
pensar teologico, desde su origen, ha afrontado la
experiencia espiritual y mistica como tarea propia.
Como senala Codina (2010, p. 197): “La teologia se
divorcia de la espiritualidad cuando deja de ser
teologia narrativa que cuenta lo que le sucedio
a Abrahan, a Moisés, a David, a Pedro, a Juan, a
Santiago, a Pablo [..], y se convierte en un sistema
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de verdades y dogmas”. Los comentadores de la
pagina sacra, han descubierto en el sentido literal
de la Escritura, un triple sentido espiritual, que se
abre por la alegoria, la cual se dirige y convoca la
integralidad psico-fisica-espiritual del ser humano
en la escucha de la Palabra y lleva a trascender la
letra hacia la ensefianza moral que contiene, es
decir, para mover a una respuesta fiel en la realiza-
cion libre de la voluntad divina; pero no se detiene
alli, sino que puede mover finalmente hacia su
sentido anagogico, o sea, a una contemplacion
elevante, que hace participar en los misterios divi-
nos alli expresados. De esta manera, la lectio sacra
configura los peldarnos de un ascenso hacia Dios
que responde a su divino descenso. Arriba 'y abajo
no son meros referentes locales, representan la
pertenencia a estados del ser, donde el misterio
de la Encarnacion del Verbo eterno constituye su
punto de encuentro y de transito (Pascua). En este
sentido, emerge la cuasi sacramentalidad de la
Escritura, que es en el fondo, como afirma Dei Ver-
bum 2, un verdadero “acceso al Padre en el Espiritu
Santo” por medio de Cristo, Verbo encarnado. La
finalidad de este hablarnos el Dios invisible como
amigos, tiende a un morar entre nosotros: “para
invitarlos a la comunicacion consigo y recibirlos en
su compania’. En este sentido, se puede afirmar
que la finalidad de la Revelacion es auténticamente
mistica, es decir, da un conocimiento que mueve a
una profunda amistad divina, a una comunicacion
interior reciproca, una compania y comunion de
vida, que adviene en toda su gratuidad y libertad,
la cual tiende a la permanencia en el amor en la
edificacion de un Pueblo santo.

El sentido anagogico de la Escritura es un
sentido oculto en la letra, de ahi la primera acep-
cion de lo mistico como lo oculto, cuya apertura
requiere una iniciacion. Cabe advertir que todavia
hoy hablamos de sacramentos de iniciacion a la
vida cristiana, la cual se configura esencialmente
desdey hacia el Misterio trinitario. Ahora bien, junto
a este acontecimiento espiritual de la recepcion
creyente de la Palabra de Dios, en diferentes
épocasy contextos, se constata también, aunque
no de manera generalizada, una experiencia de
contacto directo con Dios, que irrumpe a veces

momentaneamente, fugazmente; algo distinto de
la fe, y que en algunos creyentes alcanza un grado
de presencia interior de Dios permanente, vivida
como una transformacion interior. Un impacto
divino que funda una mision eclesial.

Historicamente, el paso del adjetivo al sus-
tantivo, independizé la experiencia mistica de la
teologia en la Iglesia, acentuando la subjetividad
y con ello la incomunicabilidad de la experiencia
mistica, arriesgando hallarse siempre al margen
de la vida eclesial y bajo sospecha heterodoxa.
En adelante, se tendera a calificar de mistico
algo esotérico, lo que se agudizara en la llamada
cuestion mistica de principios del siglo pasado,
donde diversas escuelas teologicas debatieron
en torno al problema de la contemplacion infusa
y adquirida y si la mistica era o no la meta comun
de la vida cristiana. Esta separacion del pensar
teologico redujo lamentablemente la percepcion
de la mistica a una mera cuestion de fenédmenos
misticos, los éxtasis, llagamientos, traslocaciones,
visiones, locuciones.., pero se perdio la sustancia
del conocimiento para lo cual aquellos fendme-
nos no juegan ningun papel significativo, antes
bien, debido a la ambiguedad del origen, pueden
estorbar el verdadero encuentro con Dios, de
esto es particularmente critico Juan de la Cruz,
centrado ante todo en la configuracién con la
voluntad divina, asi afirma ya al inicio del Cantico
Espiritual (CB 1,3): “Porque ni la alta comunicacion
ni presencia sensible es cierto testimonio de su
graciosa presencia, ni la sequedad y carencia de
todo eso en el alma lo es de su ausencia en ella’
(Juan de la Cruz, 2007, p. 577); “aprehensiones”
que ha analizado con detalle en Subida del Monte
Carmelo 2, 11y 12 (Juan de la Cruz, 2017).

Paralelo corre el “divorcio” de la espiritualidad
de la teologia dogmatica (Vandenbroucke, 1950).
Una separacion no totalmente saldada con los
anos, pues en algunas Facultades de Teologia,
no se comprende todavia el status teologico de
una disciplina teologica centrada en el estudio de
la experiencia espiritual cristiana (Bernard, 2007).
Como se ha senalado anteriormente, todas estas
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cuestiones han sido abordadas con claridad y
profetismo por tedlogos como Hans Urs von Bal-
thasar (2001a), un estudio que no pierde vigencia,
ha sido citado por el Papa Francisco (2018) en su
Exhortacion Apostolica Gaudete et Exsultate. Otro
tedlogo muy relevante en esta cuestion ha sido Karl
Rahner (1982), quien no deja de ser citado respecto
a su vision del cristiano del futuro®, Por su parte,
Gustavo Gutiérrez (1983, p. 11) reconoce en su Beber
del propio pozo “el pago de una vieja deuda”. En la
actualidad, en otro ambito, que tambiéen atane a
la experiencia, autores como Dom Anselm Grun,
abren también el dialogo hacia la integracion de
la psicologia transpersonal (Goya, 1984). Y tambi-
én se redescubren autores como Etty Hillesum,
Simone Weil y Thomas Merton. El interés por la
espiritualidad y la mistica abarca en la actualidad
numerosas y diversas expresiones culturales, pero
ya nacidas fuera de la patria teologica.

Juan Pablo Il (2000) al inicio de este segundo
milenio, para una renovada evangelizacion, reco-
mendo vivamente acudir a los grandes misticos
espanoles, que el mismo conocia en profundidad
desde su formacion académica. El recurso a esos
autores, quienes inspiraron profundamente a la
fenomenodloga Edith Stein, determinando asi su
conversion a la fe catolica, ofrece al tedlogo una
fuente integracion entre teologia y experiencia es-
piritual. En el caso de Juan de la Cruz (2007, p. 781),
se esta ante un oyente de la Palabra, es decir, un
auténtico tedlogo, en quien se unen su formacion
samaltina con la reflexion de su experiencia vital
del Dios de la Biblia, en simismoy en las personas
que guia, bajo la conduccion del Espiritu Santo,
‘el obrero de todo". No hay pagina de sus escritos
que no contengan una cita biblica, y muy proba-
blemente hecha de memoria (Stein, 2004b). Juan
quiere despejar el camino que €l mismo debio
recorrer para llegar a disponerse totalmente a la
union con Dios por transformacion de amor: “Este
es Evangelio que tiene que anunciar Juan de la
Cruz, y a lo cual sirven todos sus escritos” (Stein,
2004b, p. 343). Juan encuentra en las Escrituras

Sagradas la norma de la experiencia espiritual,
revela una reciprocidad entre la Palabra de Dios
y la experiencia personal; la propia vida le abre
el sentido de la Escritura y viceversa. Siempre
se trata de la vida. Cosa notada por su discipula
carmelita: “Pero la consonancia de la experiencia
propia con la palabra reveladay los hechos de la
Historia Sagrada es aqui particularmente impre-
sionante” (Stein, 2004b, p. 396). Lo que en cierto
sentido atane también a la misma inspiracion
poética del mistico:

Magdalena del Espiritu Santo pinta muy bien
esa admiracion inicial en un didlogo que man-
tuvo con el Santo. Refiriendose al cuaderno
de sus poesias que saco fray Juan de la carcel
de Toledo, dice: “Este cuaderno que el santo
escribio en la carcel le dejo en el convento de
Beas, y a mi me mandaron trasladarle algunas
veces. Después me le llevaron de lacelday no
supe quién. Causandome admiracion la viveza
de las palabras y su hermosura y sutileza, le
pregunté un dia si le daba Dios aquellas pa-
labras que tanto comprendian y adornaban, y
me respondio: ‘Hija, unas veces me las daba
Dios, y otras las buscaba yo' (BMC 10, p. 325)"
(Rodriguez, 2008, p. 149-151).

Elcentro de la teologia mistica o contemplacion
oscura del mistico carmelita es Cristo crucificado,
para Stein es el punto en el cual se unifica toda
su personalidad y mision, motivo expresado en el
Prologo de Ciencia de la Cruz, y asi lo sintetiza al
concluir la primera parte, titulada Mensaje de la Cruz;

Con esto hemos sintetizado los motivos prin-
cipales de la “ciencia de la cruz". Resonaran
continuamente cuando oigamos las ensefnanzas
del Santo y sigamos el camino de su vida. Se
mostrara que se trata de las fuerzas motoras
mas profundas, segun las cuales esta vida y
obra se han formado (Stein, 2004b, p. 229).

Este es el criterio fundamental de la experien-
cia cristiana y del discipulado, la salvacion por un
amor entregado. La cruz es, por tanto, la norma
del discernimiento que prevalece ante todo tipo
de fendmenos extraordinarios, aledaros a la ex-

8 Eltexto original es de 1966. La traduccion espanola traduce Frommigkeit como espiritualidad. La cita ya clasica es: “"El hombre espi-
ritual (Fromme) del futuro o sera un ‘'mistico’, es decir, una persona que ha ‘experimentado algo', o no sera espiritual, porque la espiritua-
lidad del futuro no se apoyara ya en una conviccion unanime, evidente y publica, ni en un ambiente religioso generalizado, previos a la

experienciay a la decision personales”.
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periencia de la union con Dios. Aqui encontramos
lo que podemos llamar la relevancia kenotica
de la espiritualidad para el quehacer teologico.
Entendido este como un servicio a la compren-
sion de la fe desde su fundamento salvifico, que
pone en primer lugar el amor, desde donde se
realiza y hacia donde apunta. Desde la extrema
paradoja de la cruz salvadora se comprende la
necesidad de complementar siempre por la via
negativa toda afirmacion teologica positiva, que
por lo demas se funda en la analogia entis, con
su siempre mayor disimilitud. Esto concede a la
teologia un caracter profundamente liberador,
para ser un habla humildemente precario ante el
misterio insuperable, no idolatricoy encerrado en
Sus propios conceptos. Y esta apertura le otorga
también un horizonte ecumeénico amplio, catolico
en el auténtico sentido de la palabra: integrar lo
diverso en una totalidad complementaria.

La dimension cristologica fundamental de la
experiencia espiritual se abre, organicamente,
al dinamismo trinitario. Teresa de Jesus y Juan
de la Cruz distinguen en la experiencia de union
con Dios un triple habitar de Dios en el alma, por
esencia, por gracia y por union de amor, “eleccion”
senalara Stein (2004b, p. 357). Lo especifico de
la espiritualidad/mistica cristiana tiende asi, de
manera graduada y diversificada, a la interrelacion
e intercomunicacion con las Personas trinitarias,
cuya distincion se percibe en un alto grado de
perfeccion con toda su riqueza y variedad, en
el misterio de una reciproca autodonacion de
gran profundidad y totalidad. Dirigirse a Dios
como a un tu libre y personal es lo que llamamos
“conciencia espiritual’; esta marca el inicio del
desarrollo de la vida espiritual auténtica, en el

sentido de la personalizacion de la Alianza del
Pueblo de Dios (Bernard, 2007, p. 46). EL misterio
personal de Dios evita caer en una mera concep-
tualizacion del misterio trinitario, el cual siempre
remite a la obediencia de la fey a la fidelidad en
el compromiso ético.

La primacia de la experiencia subraya tambien
el caracter historico del pensamiento teologico
con su indole comunitaria y eclesial, en cuanto
se ubica en el aqui y ahora salvifico, revelando,
a la vez, un ambito de interacciones sociales,
culturales y comunitarias donde emerge la per-
sona libre y define su toma de posicion. El kairos
salvifico de la experiencia espiritual conjuga
precisamente la irrupcion gratuita de Dios en
la historia, con la respuesta humana sostenida
y animada siempre por el Espiritu que conduce
su desarrollo, en la fragilidad y la tension pro-
pia escatologica. La visio Dei propuesta a la fe
oscura, cristalina fuente que solo alcanza los
‘semblantes plateados™ de la meta a la que
tiende toda la vida peregrina del creyente, un
conocimiento que abre a una plenitud de vida
y de amor eterno; la cual se distingue de todo
anticipo dado en esta vida de aquella union per-
fecta. Los misticos cristianos son unanimes en
afirmar esta trascendencia de toda experiencia
dada en este mundo. Elrelato de la unién mistica,
que constantemente se confiesa deficiente, aun
en su imposibilidad nativa, busca expresarse
siempre y, en este sentido, tiene la funcion de
un habla profético para la peregrinacion en la
fe. Profecia de lo vivido y adelanto parcial de la
promesa universal de consumacion. También la
narracion del itinerario mistico hace de criterio
teologico, en cuanto reconduce cada vez alamor
siempre mayor que brota de la cruz redentora.

9 Se alude a la estrofa 12 del Cantico Espiritual de Juan de la Cruz y a su comentario, del cual subrayamos los parrafos siguien-
tes: "Y con el deseo en que arde, le dice lo siguiente, que es el sentido de la cancion: iOh fe de mi Esposo Cristo, si las verdades que has
infundido de mi Amado en mi alma, encubiertas con oscuridad y tiniebla (porque la fe, como dicen los tedlogos, es habito oscuro), las
manifestases ya con claridad, de manera que lo que me comunicas en noticias informes y oscuras, lo mostrases y descubrieses en un
momento, apartandote de esas verdades (porque la fe es cubierta y velo de las verdades de Dios) formada y acabadamente, volviéndo-
las en manifestacion de gloria! Dice, pues, el verso: iOh cristalina fuente!” (CB 12,2); "A las proposiciones y articulos que nos propone la
fe llama semblantes plateados. Para inteligencia de lo cual y de los demas versos es de saber que la fe es comparada a la plata en las
proposiciones que nos ensefa, y las verdades y sustancia que en si contienen son comparadas al oro; porque esa misma sustancia que
ahora creemos vestida y cubierta con plata de fe, habemos de very gozar en la otra vida al descubierto, desnudo el oro de la fe" (CB 12,4).
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Para abordar la cuestion planteada respecto a
la relevancia de la espiritualidad/mistica para el
quehacer teologico, se ha partido por reconocer un
punto de partida en la pregunta por el sentir que
surge de la vida pastoral, como testimonio personal.
Aquella inquietud desembocé en una investigacion
teologica abierta a la experiencia mistica, particu-
larmente en Juan de la Cruz. Posteriormente el en-
cuentro con Edith Stein lleva a retomar la pregunta
teologico-pastoral y se profundiza en la recepcion
filosofico-teologica de Dionisio, de Teresa de Jesus
y del poeta mistico. En este espacio académico
privilegiado, se ha podido sefialar brevemente solo
algunos aspectos que emergen de la reflexion de
Edith Stein sobre mistica y espiritualidad en sus
estudios sobre los autores misticos sefalados.
De esta manera, se destaca una triple relevancia
reciproca: trinitaria, kendtica y escatologica, lo que
revela una dinamica constante del pensamiento
teoldgico-mistico que integra organicamente el
pensamiento teologico sistematico. Esto se pre-
senta como una referencia teoldgica esencial para
una mayor integracion entre espiritualidad, mistica
y el quehacer teologico sistematico. A modo de
conclusion, auxilian las palabras del Niseno en la
Vida de Moisés con una expresion paraddjica, la cual
resume esta aproximacion a la vinculacion entre
espiritualidad y teologia, donde ver a Dios solo es
posible en la medida del seguimiento; es necesario
caminar a sus espaldas para iry poder encontrarse,
en el mismo sentido de la marchay no en contra. El
teologo siempre camina viendo las espaldas de Dios:

Por consiguiente, Moisés, que tiene ansias de ver
a Dios, recibe la ensenanza de como es posible
ver a Dios: seguir a Dios a donde quiera que EL
conduzca, eso es ver a Dios. Su paso indica que
guiaa quien lo sigue. Para quien ignora el camino,
no es posible recorrerlo con seguridad mas que
siguiendo detras de quien guia. Por esta razon
quien guia, yendo delante, muestra el camino a
quien le sigue, y quien sigue no se apartara del
buen camino si mira continuamente a la espalda
de quien conduce (Nisa, 2018)°.
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