PRESENTACION

Déjame solo aquel poco de mi

con que pueda llamarte mi todo.

Déjame solo aquel poco de mi voluntad

con que pueda seguirte en todo lugar,

llegar a ti en cada cosa y ofrecerte

mi amor a cada segundo.

Déjame solo aquel poco de mis cadenas

que me sujeten a tu voluntad para que en mi vida
pueda llevar a cabo tus deseos, y que es

la cadena de tu amor.

Rabindranath Tagore

na primera aproximacion al esclarecimiento de aque-
llo que nombran los términos religion y mistica exi-
ge la presentacion de sus significados etimoldgicos.
Ciceré6n deriva el primer término de relegere, que, a su vez, alude a la accién
de releer. En el mundo histérico-cultural del orador latino se consideran re-
ligiosos a quienes releen o examinan lo referente al culto divino.! En suma,
se entiende por religién una reflexién sobre lo relevante y el cumplimiento
de los deberes para con los dioses. Lactancio asegura que “religiéon” procede

1 Cicerdn, Sobre la naturaleza de los dioses, 11 71-72.
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de religare,* palabra que se utiliza para indicar la necesidad humana de esta-
blecer un vinculo piadoso con lo divino. Esta tltima acepcion es la que ha
prevalecido en la historia de Occidente; tan es asi que san Agustin sostiene
que “se llama religién lo que se religa”.?

A mij entender, la religién es:

Un modo de existencia, adoptado de manera libre y consciente, que surge como
respuesta existencial positiva, de absoluta disponibilidad, a la manifestacién
del misterio salvifico/liberador. Mds que una experiencia aislada [ordinaria o
extraordinaria], la religién es un proceso de transformacién vital, originado,
sostenido y consumado por la manifestacién elusiva de la divinidad [es decir,
de la esencia no manifiesta de Dios y de los dioses]. Este puede asumir la
forma de unién [con] o fusién [en] la divinidad, segiin tenga por propdsito
la salvacién o la liberacién.

La palabra mistica “no aparece en el Nuevo Testamento ni en los Padres
apostolicos, y se introduce en el vocabulario cristiano a partir del siglo 1m1”.
Mis tarde, el término se aplicard al sentido alegérico de las Sagradas Escri-
turas, a los elementos del ritual cristiano y a la divinidad.

El sustantivo mistica aparece en la primera mitad del siglo xvi1 para de-
signar una experiencia y un discurso que tienen por causa un conocimien-
to engendrado por el encuentro vital con lo divino. A partir de esa época el
vocablo se emplea para hacer referencia a testimonios escritos en los que se
declara la experiencia de Dios. Mistica designa “una experiencia, una mo-
dalidad del conocimiento y un discurso especificos”.®

En torno a la polémica de si entre religién y mistica hay puntos
de contacto o, por el contrario, se trata de posibilidades existenciales distintas,
coincido con Gémez Caffarena en que “la diferencia entre el mistico y el
creyente no mistico serd mds gradual que esencial”.’

Desde mi punto vista, la mistica es la expresion radical de la religion.
El fenémeno mistico se desarrolla en el seno del fenémeno religioso. De

2 Lactancio, Instituciones divinas, IV 28.

> San Agustin, Retractaciones, 1 13.

* Lucero Gonzélez Sudrez, La mistica cristiana en el tiempo de la secularizacién, el nibilismo
y los nuevos movimientos religiosos, Bogotd-México, Pontificia Universidad Javeriana-Universidad
Iberoamericana, 2020, p. 53.

> Juan de Dios Martin Velasco, El fendmeno mistico: estudio comparado, Madrid, Trotta,
1999, p. 20.

¢ Michel de Certeau, La fibula mistica: siglos xvi y xvii, México, Universidad Iberoame-
ricana, 1993, p. 27.

7 José Gémez Caffarena, El enigma y el misterio. Una filosofia de la religion, Madrid,
Trotta, 2007, p. 217.
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hecho, “es practicamente undnime el reconocimiento de la estrecha rela-
cién entre mistica y religién y la afirmacién de la presencia de la mistica en
todas las religiones™.®

A cada expresién religiosa subyace una experiencia mistica. Los rasgos
esenciales que la experiencia de la divinidad asume en cada contexto religioso,
asi como el conjunto de mediaciones “en que dicha experiencia se inscribe,
determinard[n] formas muy diferentes de mistica a las que sélo analégica-
mente puede aplicarse el mismo nombre”.”

La mistica constituye el principio y el fin de la religién. El hombre de-
viene mistico cuando supera la representacién tradicional de Dios y de los
dioses en favor del encuentro personal con la divinidad.

La experiencia mistico-religiosa puede transformarse, volverse problema-
tica, decaer o incluso persistir inicamente como el recuerdo de la huida de
los dioses, pero no desaparecer. En las mds diversas circunstancias es paten-
te que el anhelo de entrar en contacto con Dios y con los dioses ha estado,
estd y estard presente en el hombre. No ha habido ni habrd una comunidad
donde la busqueda de la salvacién o de la liberacién esté ausente del todo.

¢Cudl es la relacién de la filosofia con la experiencia mistico-religio-
sa? La filosoffa, como realizacién mdxima del pensar, es una investigacion
cuyo propésito es hacer comprensibles las experiencias fundamentales, que
constituyen el habitar. Por este motivo, el filésofo no puede omitir el and-
lisis en la manera en que la relacién con Dios y con los dioses determina la
comprensién que el hombre tiene de si mismo, del mundo en el que se de-
sarrolla su vida cotidiana, de los otros, de las cosas y de lo totalmente Otro.

En los tltimos anos se ha dado un auge de los estudios filoséficos sobre
los fenémenos religioso y mistico. Tan pronto quedé superada la idea erré-
nea de que la actitud religiosa era una consecuencia de la ignorancia y que
desapareceria con el progreso del conocimiento cientifico, se hizo eviden-
te la necesidad de indagar, partiendo del reconocimiento de que la religién
es un fenémeno transcultural: ;por qué el hombre es capaz de lo divino?,
¢qué impacto tiene la manera en la que cada sociedad se representa lo divi-
no en su forma de organizacién?, ;cudles son los rasgos esenciales del fené-
meno religioso?, ;en qué sentido la religién funda el sentido del mundo y
de la existencia?

Bajo la conciencia de que, ademds de hacer frente a las problemadticas
especificas de cada época y contexto, la filosofia no puede desatender las pre-
guntas perennes, los articulos que integran la seccién monogréfica de este
ndimero responden a enfoques y referentes filos6ficos y teoldgicos diversos.
Sus autores tienen en comun el deseo de comprender algin aspecto de la

8 J. Martin Velasco, op. cit., p. 29.
o Ibidem, p. 23.
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experiencia religiosa; pero difieren en sus planteamientos y aportaciones,
que van desde la reflexién sobre las repercusiones éticas de la experiencia
de Dios, hasta el llamado a asumir con valentia que el Dios-concepto de la
metafisica “ha muerto”.

El articulo que inaugura la seccién monotemdtica es “Perfeccién, vir-
tud y teofania en el De vita Moysis de Gregorio de Nisa”. A lo largo de sus
paginas, Jacob Buganza Torio lleva a cabo un agudo andlisis cuyo hilo con-
ductor corresponde por completo a su drea de especialidad: la filosofia moral.
El autor inicia exponiendo cémo se vinculan los conceptos virtud moral, per-
feccion y bien, atendiendo dos perspectivas: la metafisica platénica y la
cristiana. Tal ejercicio se relaciona directamente con una de las tareas que
desde el nacimiento de la filosofia cristiana ha estado en el centro de la re-
flexién; a saber, evidenciar tanto la continuidad, como la ruptura entre las
visiones del mundo neoplaténica y cristiana. El articulo pone de manifiesto
que esta continuidad no es evidente por principio. Para reconocer aquello
en lo que confluyen cristianismo y neoplatonismo es indispensable que, a
semejanza de Moisés, el individuo se esfuerce por alcanzar la virtud, ya que
esta tltima es condicién de posibilidad de la contemplacién divina.

El segundo texto, “El Caracol del Corazén: Una propuesta de otra es-
piritualidad y educacién posibles”, es de Santiago Maria Borda-Malo Eche-
verri. El estilo del escrito rompe con la manera habitual de hablar respecto
de la experiencia religiosa. No se trata de una mera exposicion de conceptos
¢ ideas fundamentales en torno al tema. Como ¢l mismo lo aclara, es una
meditacién que nace de la bisqueda ininterrumpida de la presencia es-
quiva de Dios en la cotidianidad, que destaca por su belleza formal. Tomando
como referente principal las Moradas del castillo interior, de santa Teresa
de Jests, Santiago presenta de modo poético el arduo camino espiritual que
culmina en la contemplacién. La intencidn del escrito consiste en exhibir las
determinaciones de la existencia mistico-religiosa, correspondientes a cada
una de las siete estancias en las que el autor divide el proceso que culmina
en el encuentro con lo divino. Siete son los aposentos espirituales que anali-
za: sensibilidad, sentimiento, imaginacién, voluntad, inteligencia, memo-
ria y espiritu. Al hacerlo, pone de manifiesto que, al detenerse en cada uno
de ellos, quien consigue habitar de ese modo experimenta una transforma-
cién que, poco a poco, lo va llevando a la plenitud deseada por todo cora-
z6n humano. El texto es una invitacién a que el lector extraiga sus propias
conclusiones en torno a la necesidad de recuperar la “teologfa del corazén”.

El tercer articulo, escrito por Arturo Rocha Cortés, que lleva por titu-
lo “Antologia mistica de san Juan Diego con base en el Nican Mopohua”,
es una exégesis de la experiencia mistica de san Juan Diego Cuauhtlatoa-
tzin, quien, como es sabido, fue favorecido con la visién de santa Marfa de
Guadalupe en el cerro del Tepeyac. El autor ofrece una interpretacién del
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Nican Mopohua que tiene como eje central el andlisis de cuatro simbolos a
través de los cuales se hace patente la intuicién de lo divino del santo me-
xicano: las flores, las espinas, el vergel y el desierto. La principal aportacién
del escrito, que se distingue por su esmerado estilo, consiste en convocar al
lector para que se dé cuenta de que, en cada uno de los simbolos antes men-
cionados, se expresa una intuicién de lo divino que actué como catalizador
de la evangelizacién novohispana indigena. Una experiencia religiosa que,
desde la perspectiva de su autor, tiene cierto paralelismo con la mistica de
san Juan de la Cruz.

El cuarto articulo lleva por titulo “La voz de un silencio elocuente de
la mano de Elias”. Haciendo gala de su esmerada formacién, Carlos Ce-
ballos Blanco ofrece una meditacion teoldgica que gira en torno a las en-
sefanzas de Elias: profeta y mistagogo a quien resulta provechoso leer para
ser instruidos sobre el modo en que, a solas y en silencio, sin importar el
escenario histérico cultural donde el azar del nacimiento o la eleccién lo
hayan situado, el hombre de ayer, hoy y siempre puede escuchar la voz de
Dios. Utilizando el método elaborado por la teologia latinoamericana —
cuyas fases son ver, juzgary actuar—, Carlos lleva a cabo un anélisis socio-
l6gico del fenémeno religioso en la posmodernidad, destinado a dilucidar
los efectos de la secularizacién. Una vez hecho el diagnéstico religioso de
nuestro tiempo, el discurso toma por centro la experiencia del encuentro
de Elias con Dios, la cual se distingue de la tradicién porque, para descri-
bir la presencia salvifico-liberadora de Yhwh, no recurre a imdgenes como el
fuego, el terremoto o el viento, sino al silencio elocuente. La principal en-
senanza de Elias es que, para descubrir la presencia de Dios, es necesario
escuchar, esclarecer, ponderar y entender su palabra, lo cual pone de ma-
nifiesto que la experiencia mistica no radica en fenémenos extraordinarios
—por mds llamativo que sea su estudio para disciplinas como la psicologia de
la religién—, sino en un contacto cotidiano con Dios, que abre los ojos
del espiritu permitiéndole distinguir lo esencial de lo accidental. Para con-
cluir, el autor presenta algunas consideraciones que pretenden orientar la
accién de la Iglesia en el mundo, a fin de que permanezca fiel a su vocacién
profético-liberadora.

En el quinto articulo, “El cristianismo como modo de existencia. Una
meditacién fenomenoldgico-hermenéutica, a partir de la filosofia de Seren
Kierkegaard”, partiendo del reconocimiento de que, por diversas razones, la
experiencia de Dios no siempre es comprendida correctamente, me he pro-
puesto pensar, bajo la guia de Kierkegaard, sobre las dificultades inherentes
al seguimiento de Cristo. Mi aproximacién al fildsofo danés no pretende su-
marse a los escritos eruditos. Jamds me ha interesado contribuir a engrosar
las pdginas de la historia de la filosofia. Mi interés, de cardcter existencial y
auténticamente filoséfico, consiste en problematizar un hecho generalizado:
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con la mayor facilidad, una gran cantidad de personas se consideran cristia-
nas, pero no tienen idea de la exigencia infinita que esa modalidad de la vida
féctica entrafia. Mi escrito tiene como propésito distinguir al cristianismo
de la cristiandad, mediante la exhibicién de aquello que define el modo de
existencia originado por el encuentro con el Crucificado, desde una triple
perspectiva hermenéutica, fenomenolégica y trascendental.

Finalmente, en su escrito “La putrefaccién divina en la filosofia de
Nietzsche”, Victor Ignacio Coronel Pifa reflexiona sobre el que, de acuer-
do con Heidegger, constituye uno de los acontecimientos mds importantes
de la historia de Occidente. A saber, la “muerte de Dios” anunciada por
Nietzsche. Para evitar malentendidos, desde las primeras pdginas el autor pun-
tualiza que su deseo no es sélo contribuir a los estudios especializados sobre
la obra del fil6sofo alemdn. Ciertamente, el tema ha sido abordado des-
de diferentes enfoques y campos filoséficos. La literatura es abundante, a tal
punto que parecerfa imposible agregar algo al respecto. No obstante, el ar-
ticulo va mds alld por cuanto invita al lector a pensar sobre las repercusiones
existenciales del terrible anuncio que figura en el famosisimo pardgrafo 125
de La gaya ciencia: “;Adénde ha ido Dios? [...] ;Yo os lo diré! jNosotros lo
hemos matado, vosotros y yo! ;Todos nosotros somos sus asesinos!”. Al me-
ditar sobre la muerte de Dios, lo que el autor se propone es hacer ver que la
putrefaccién divina abre para el hombre occidental una doble posibilidad:
tomar distancia de los valores cristianos y adoptar la actitud creativa del nifio
que, desde la inocencia del devenir, tiene la capacidad de generar una nue-
va concepcién en torno al ejercicio de la libertad. A fin de cumplir con dicho
cometido, la primera seccién del texto analiza el significado de la “muerte
de Dios”. A continuacidn, se exhibe la oposicién radical entre Dionisio y el
Crucificado, a la luz de Ecce homo y de los Fragmentos pdstumos. La tesis a de-
mostrar es que Nietzsche es el primer “filésofo del peligro” por atreverse a
mirar la imperiosa necesidad de que el ser humano renuncie a la idea de Dios.

Cada uno de los articulos incluidos en esta seccién de la revista consti-
tuye una invitacién a pensar o a problematizar, desde el propio contexto vi-
tal, la experiencia mistico-religiosa propia del cristianismo, concebida como
modalidad de la vida fictica, Gnica e irreductible. En cada uno de ellos, se
encuentra un llamado a dejarse interpelar por el acontecer de lo divino y a
preguntarse seriamente quién es Dios, quién es el hombre para él y delan-
te de El y, mds importante atin, qué significa existir en presencia de Dios.

Lucero Gonzdlez Sudrez



