




















© PRESENTACION

La configuracién religiosa que actualmente esti tomando el mundo
resulta muy interesante de observar y pensar. Dentro del vasto
mundo de lo religioso, el continente asi4tico es sin lugar a dudas un
espacio privilegiado para observar y pensar el fendmeno religioso.
En esta ocasién es Japon el foco de interés, pero no en tanto que
pais, sino en tanto que lugar de expresiones religiosas milenarias,
especialmente la expresion budista, que sera la mas abordada en
los textos que se ponen a su disposicién.

- El primer texto, de la Dra. Tanaka es un analisis personal fruto
de sus propias observaciones y del conocimiento que la Doctora
tiene sobre Japdén. Caracteriza la religiosidad en Japén como un
religiosidad interesada y verséatil y termina tratando de dar razén
del por qué la actual emergencia de lo religioso en Japon.

El articulo del Dr. Heisig, fruto de su propia experiencia de
compartir la vida con el mundo budista en especial, nos presenta
una serie de observaciones criticas en torno al didlogo entre
budismo y cristianismo. Cree, que la doctrina budista y cristiana
pueden ser traducidas a mutuamente sin perder rasgos fundamen-
tales, aunque si algunas cuestiones no centrales al mensaje.
Resulta interesante su reflexién en torno al concepto de no juzgar,
o al sin juzgar como un presupuesto para el didlogo interreligioso.
Ademas es sugerente por el impacto que eventualmente pudiera
tener dentro del cristianismo si se le intenta vivir. Al final nos
muestra una espiritualidad para el dialogo, ofreciendo una carac-
terizacién basica y la acota diciendo que es una espiritualidad para
el dialogo, no para todala vida, sino para esa experiencia particular
del didlogo interreligioso.

La segunda parte del articulo sobre la experiencia zen, contintia
caracterizando la légica y contenido del zen. El autor nos dice que
le parece incorrecto y perjudicial tratar de cristianizar el Zen o
“Zenificar” el cristianismo. “Cristianizar” el Zen lleva realmente a
domesticar y destruir el Zen. En esta etapa de la historia, es mejor
dejarlos tal como son y mantener vivas las diferencias y 1a dialéc-
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tica. De esta manera, se puede “ser totalmente cristiano y el Zen
puede ser totalmente Zen, sin compromiso”.

Finalmente encontraremos un aporte sobre la espiritualidad del
sacerdote cubano. Nos habla de las fuentes de la espiritualidad,
pero de una espiritualidad encarnada en, desde y con Cuba. La
manera como describe lo concreto de esa espiritualidad encarnada
da luces, no solo para la espiritualidad del sacerdocio ministerial
en Cuba, sino para la espiritualidad cristiana en general.

. VOCES:
. MEXICO, D.F.
AGOSTO DE 2004,
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f . Dra. ’M. Tanaka

Este aporte de la Dra. Tanaka, se ubica dentro de un ciclo de
conferencias que se ofrecieron en nuestra Escuela de Teologia bajo
el titulo de La misidn ante los cambios culturales en Asia. Siendo
ella hustoriadora el tema la atrajo y acepté preparar una conferencia
gue segumn su propio te_stzmomo tiene mucho que ver con observaczo—
nes que hizo durante un viaje a Japdn previo a dicha conferencia:
Lo que aqui se presenta, ademds de conocimientos previos de la
doctora, son fundamentalmente sus observaciones sobre la religiosi-
dad en el Japdn en estos tiempos. Parte del supuesto de que el pueblo
Japonés actual no es muy religioso en general, o en fodo caso no es
muy devoto, no tiene mucha prdctica religiosa y que su religiosidad
es muy mtere._sada pues desde sus observaciones hace notar que estd
muy orientada para fines concretos como cuando se enferman,
tienen problemas econémicos o familiares... y que es bastante fluida
en el sentido de que se recurre a una yotra religién en un momenio
dado. En la segunda parte se dedica a tratar de dar razones de las
causas del actual resurgimiento de lo religioso al modo japonés.

1. OBSERVACIONES PREVIAS

, ‘ El tema del ciclo me tento y acepté
venir, aungue el tema de la religién no es mi campo especifico. Yo
doy Historia de Japén, que va desde comienzos del archipiélago
hasta hoy y necesariamente incluyo el tema de la religién y sus
formas en diferentes épocas. La religién en Japén la he visto més
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como parte de la historia, aunque no le he dedicado mucha reflexiéon
como fenémeno propiamente religioso.

Casualmente cuando me invitaron habia previsto un viaje a
Jap6n y tenia un poco de curiosidad sobre lo que podria yo captar
en ese viajé que duraria 40 dias, si observaba a Japén desde el
angulo religioso popular. Puse especial interés en ese tema cada
ocasién que se ofrecia. -

Ahora presento algo de mis observaciones que se suman a lo ya
conocido por mi.

Iniciaré con algunos comentarios sobre las observaciones que
hice de primera mano en este viaje. Para esto yo tenia una premisa,
un ‘supuesto segun el cual el pueblo japonés actual no es muy
religioso en general, o en todo caso no es.muy devoto; no tiene
mucha practica rehglosa por un lado y por el otro, que su religiosi-
dad es muy interesada (est4 orientada para fines concretos como
cuando se enferman, tienen problemas econdmicos o familiares...)
y es bastante fluida en el sentido de que se recurre a una y otra
rehglon en un momento dado. Por ejemplo es tipico que para
ceremonias de recién nacidos, se presente en un templo sintoista,
la boda podria ser catélica o. sintoista, 0. ambas, porque hacen una
parte al modo occidental en una capilla y la segunda parte lo hacen
en un templo sintoista con su sacerdote. El evento de la muerte se
asocia con el budismo, En muchas ocasiones la familia tiene su tumba
familiar por generaciones e mdependlentemente de la voluntad del
muerto regresa a la tumba familiar.

Estos son algunos de mis prejuicios, supuestos ‘acerca de la
religiosidad ]aponesa en general que estan detras de mis obser-
vaciones.

2. CAMBIO DE ESTADO ANIMICO

En el transcurso de esos dias, lo primero que yo adverti es que la
sociedad en conjunto est4 cambiando su estado animico, que va de
una forma de expansién, de confianza, de inteérnacionalizacion, de
buscar algunos nuevos espacios de accién a una de introversion,
con un menor interés-hacia lo extrafio y mas bien un mayor interés
hacia lo interno, lo propio. Ese estado animico es més fuerte entre
los jovenes. Los medios de comunicacién masiva, muchas veces
escandalosos; periddicos, semanarios, programas de televisidn,
tienen temas de espiritualidad, de religién, de‘reflexién sobre la
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vida, 0 en todo caso atencién a la cotidianidad cercana: salud,
arreglo del hogar de manera agradable, jardineria, problemas de
medio ambiente... y a veces muchos problemas muy serios, como
problemas sociales, econémicos, graves problemas de estan-
camiento politico se comunican en los noticieros pero que se dejan
pasar. La gente no esta agitada porque el Primer Ministro no sea
un buen dirigente, o por un grave error de politica financiera. No
se enojan. Como que la gente esti preocupada por otras cosas.
Para observar este fenémeno del corrimiento de los intereses en
la sociedad japonesa, las librerias son un buen ejemplo. En las
librerias siempre hay un lugar privilegiado para algim tema. Tuve
1a oportunidad de observar que habia un lugar con montones de
libros sobre temas religiosos o mas especificamente sobre temas de
cura espiritual. Encontré un catalogo de 500 titulos para la cura
fisica, pero sobretodo espiritual. '
Si seria bueno mirar ese catalogo para saber cuales son los temas
que abordan. Los 500 titulos se agrupan en 10 temas, con 50 titulos
para cada uno. Los temas que sirven para esta cura, esta medicina
mental, son psicologia, cuentos de nifics, psicoandlisis, de en-
fermeria o atencién a los enfermos, estudio sobre vida y muerte
(transito de la vida ala muerte, cdbmo afrontar la muerte), budismo,
Shinran, (fundador-de una secta del budismo popular del siglo XIII
que tomdé mucha fuerza y que es una de las corrientes budistas mas
importantes, pero no la corriente mas productora de nuevas sectas
budistas. Shinran rompié con el dogma budista de que las mujeres
criminales, especialmente homicidas, no tienen salvacién, no
pueden aspirar a la iluminacion, en todo caso en la siguiente vida
si nacen en hombre pueden acceder a esos bienes. Shinran ha dicho
que si los hombres buenos tienen salvacion, con mas razon los
delincuentes, los malos). Esto tiene otra interpretacién, pero asi lo
toma la gente. Los altimos dos temas de estos 10 son la Biblia en
el Antiguo Testamento y Nuevo Testamento. Cincuenta titulos
para cada testamento. Aqui no se incluye el area que podria ser
folklor o estudios etnograficos o antropologicos de la practica re-
ligiosa popular como chamanismo, animismo, totemismo... Estos
titulos no tratan de estudiar lo religioso, sino que son titulos
practicos que sirven, segin el criterio de los editores, para curar.
Estos 500 titulos son una serie entre otras que también tienen sus
500 titulos, p.e. para la vida matrimonial, para la buena cocina,
etc., y en esa serie estén estos titulos sobre cura fisico-espiritual.
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Esto quiere decir que es algo accesible y que la editorial cree que
se van a vender, a pesar de que en este momento en Jap6én es muy
dificil publicar libros, pues hay una decadencia en la poblacion
lectora y si sacan estos titulos es porque creen que se venderan.y
tienen compradores por lo mismo. - S
Segim los estudios se dice que hay una religiosidad creciente en
Japén. Se tiene la nocion de que hay todo tipo de religiones,
‘particularmente proliferaciéon de nuevas sectas. Cuando en Japom
se habla de secta puede abarcar aquélla que es parte de una religion
establecida como la de Shinran, que seria “verdadera tierra pura’,
secta de Flor de Loto..., etc., en la corriente del budismo, o también
puede ser una religién que surge cOmo sincretismo- religioso. de
diferentes elementos, propuesta por un fundador o fundadora. Como
historiadora y poco informada en ol tema de la religién me resulta
dificil encontrar una tajante diferencia entre secta y religion. '

3. LA RELIGIOSIDAD POPULAR

Hace poco lei un libro de un antropdlogo que hizo un-estudio de
campo en Indochina, en’ diferentes pueblos y también hace un
estudio comparativo en Japon, China y otras partes. El libro se
titula Kami to kami. En japonés suena igual, pero para ‘quien sabe
japonés se da cuenta que el primer kami esta en katakana, o sea,
on simbolo silébico y el segundo Lami estd en-caracter. Para este
autor el primer kami és una presencia de Dios o deidad sentida, y
la segunda kami, que est4 en caracteres es cuando se la experiencia
religiosa se enviste de institucién, ritual, de su propio codigo. Lo
que a este antropblogo le interesa es el proceso del sentido del
primer kami al segundo. o R

Al leer este libro reflexioné que en Jap6n no somos muy re-
ligiosos. Tal vez lo que ocurre es'1a secularizacién a nivel de las
instituciones, es decir, las instituciones religiosas no tienen tanto
peso en autoridad en 1a toma de decisiones cotidianas: ritos, tabtes,
recomendaciones de comportamiento ... no rige todo el area de
comportamiento del individuo y en ese sentido-es secular y sin
embargo esa semilla de religiosidad kami en katakana, para al-
gunos individuos les sera propenso y para otros no.

En todo caso, la estadistica oficial hasta 1992 que registra la
Agencia de Cultura, es que en Japén existen 230 267 .colectivos
religiosos oficialmente registrados. Estos colectivos abarcan mas
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de 200 millones de creyentes, que es casi el doble de la poblacién
total de Japdn, lo que significa que hay creyentes que se registran
en una y otra u otras religiones, sin cancelar la anterior o anteriores
adscripciones religiosas. Esta ha sido una caracteristica tipica de
la estadistica japonesa. De estos 230 267 colectivos religiosos, 90
952, dicen que son de afiliacién sintoista. El modo como se funda
este colectivo y ciertas caracteristicas doctrinarias o practicas lo
afilian como sintoista, de ninguna manera pura. Son de afiliacién
budista 88, 140 y 8 891 de afiliacién cristiana. En esta tiltima
afiliacién habra colectivos que muchos de ustedes diran que nada
tienen queé ver con él cristianismo. Sin embargo con todo el sincre-
tismo que caracteriza la religiosidad japonesa, si hay un eje mas o
menos cristiano, se le clasifica como cristiano, incluida entre ellas
por ejemplo la Iglesia Unida Coreana. Hay 42, 284 colectivos
religiosos de afiliacion universal como musulmanes, hinduistas...
Hay estudios que observan que todas estas sectas no necesaria-
mente son religiosas genuinamente, en muchas ocasiones son
también negocio. En Japén hay una tendencia a formar nuevas
religiones con mucha facilidad. Casi en cada esquina puede haber
un nuevo predicador y es relativamente facil ganar adscripcién y
con unos cuantos tener una oficina, después hacer una templo,
con el tiempo construir su doctrina.y comenzar sus actividades
misioneras. Pero asi como surgen facilmente, desaparecen porque
muere el fundador, hay alguna escisién interna que debilita y
desaparecen. De ese registro, muchos estan inscritos pero no estan
activos. En Japdn existe una legislacion muy benéfica para los
colectivos religiosos oficialmente registrados. En aras del respeto a
la religién, libertad de conciencia... el gobierno no interviene
mucho, no vigila, no hace auditorias y tienen una facilidad fiscal
muy grande. Asip.e. no pagan impuestos al construir edificios para
esos fines o comprarlos... Esto fue aprovechado en la década de la
burbuja especulativa, cuando surgieron nuevos ricos, cuando habia
que esconder su patrimonio y se convertian facilmente en directivos
de colectivos religiosos, pagando el costo del registro. Una vez “com-
prado” el registro, hacen una transferencia de bienes y se convierten
en bienes de una religién. Hay casos bastante sonados al respecto.
Ademas de estos que son negocios, también se puede aspirar a
ser fundador exitoso, prospero, sin necesidad de comprar el
“puesto”. Hay gentes que se dedican a buscar personas con ciertas
cualidades para convertirlos en fundadores. Hay una pelicula que



16 ' MISION EN ASIA

la Fundacién Japén exhibi6 y que se lama Nace fundador de una
nueva religién, que muestra como se prepara, en este caso a un
estudiante, para ser fundador.

4. RESURGIMIENTO DE LO RELIGIOSO

Hay un crecimiento en las religiones y eso tiene sus causas. Las
religiones crecen porque la gente busca ayuda. Aqui- plantearé
algunas de estas causas.

4.1 Prolongada recesion econémica a partir del estallido de
la burbuja especulativa en 1992

Antes de esta época, segunda mitad de los 80’s y principio de los
90’s, Japén vivib una falsa prosperidad, falsa imagen de cre-
cimiento a raiz de una maniobra que se hizo a nivel internacional
y que consisti6 en revaluar el yen artificialmente. Esto cred por una
parte la fuerza del yen, lo que permitié a los japoneses comprar
bienes raices en Manhatan y en muchas otras partes, obras de-arte
que subian su costo tremendamente porque los nuevos ricos japoneses
no sabian que hacer con su dinero y comprabaneste tipo de productos.
Por otro lado las compaiiias japonesas tienen una limitada cantidad
de acciones y todo mundo queria invertir y esto obviamente HNevbala
especulacién. Los bienes raices subieron rapido y mucho. Esto no
podia sostenerse y llegd el estallido de 1992. ‘ ,
Esto era logico y tal vez podia tener un efecto doloroso, pero lo
més grave no era eso. Ya a mediados de los 80’s Japdn estaba
viviendo un momento en que necesitaba hacer una serie de ajustes
en su industria, sistema de finanzas, etc., pero por esa falsa
prosperidad se pospuso, dejando agravar los problemas y cuando
estallé y ahora si se tenia que resolver yano habia tiempe de entrar
a fondo y entonces sin poder solucionar de raiz el problema
econdmico de base, se empeora la situacion, por eso este estallido
tardé afios en sanearse. Quebraron compafiias muy grandes; finan-
cieras, bancos... y junto con ellos sus deudores también quiebran.
Cuando se vislumbra la posibilidad de alguna mejora llegan las
caidas de la bolsa en Asia (Indonesia, Tailandia, Corea, etc...), que
también arrastra a Japdén. En esto hay una responsabilidad
japonesa, porque la economia de esta Area estaba muy relacionada
y Japén les habia invertido mucho y cuando Japén tiene dificultad,
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ellos comienzan a retirarse y provoca que también caigan las
acciones en esa zona. Las acciones vendidas por Japén para esa
zona con el tiempo seran parte de la responsabilidad en la crisis.
Esta situacién para la poblacién significa que el desempleo
aumentd. A principios de los 90’s Japon sufria falta de mano de obra
y casi no se requerian documentos, escolaridad, etc., para ser
contratados. En 2002 lleg6 a tener 4.8 de desempleo y lomas grave
es que esté afectando a la poblacién joven, que después de lo que
seria la preparatoria o la universidad, era su tinico acceso al campo
laboral. Hay otro forma de desempleo méas doloroso, que es el de la
gente de meédiana edad (45-50 afios), a quienes le solicitan que
abandonen su trabajo y les dan algtin tipo de compensacién. Le
recomiendan a esta gente que se auto- -emplee, pero es muy. dlﬁcﬂ
su perspectiva para prosperar en el pequefio negocio. ;
Otra situaciéon agravante es la perspectiva de envejecimiento de
la poblacién. La cuarta parte dela poblacién es-mayor a 65 afos.
Para el 2025 se calcula que sera la tercera parte y el ntumero de
jévenes es cada vez menor. Hay una tasa de natalidad del 1-5. -
Este malestar ‘econémico social puede ser una causa de una
religiosidad mas “sustanciosa”, en el sentido de no sélo social, de
recurrir al templo en fechas festivas, sino de practica religiosa.

-

4.2 Crecimiento de la violencia

Como paralelo al desarrollo econémico en el que se concede un
prevalente valor a la competencia y al éxito en términos de ingresos
y bienes materiales, habia un proceso de crecimiento de la violencia
fisica, psicolégica, aumento de la criminalidad, de la inseguridad...
Lo més grave es el crecimiento de la violencia fisica y psicolégica
cotidiana en el hogar la escuela, las calles, donde se 1nv01ucran en
muchas ocasiones jévenes y adolescentes. B

Considero que esto tiene que ver mucho con la enajenacién que
sufrié la sociedad japonesa al ponderar demasiado el valor del
crecimiento econdémico, del servicio a la productividad. También ha
‘habido un grave problema de educacién, ya sefialado desde hace
décadas, porque ha habido protestas de jovenes y sintomas de
malestar con suicidios, violencia escolar, homicidios de adolescen-
tes contra maestros, hostigamiento por una u otra razén; porque
‘no'es capaz de estudiar, porque se tiene un defecto fisico, o es
demasiado inteligente, porque su padre vino de otro pais, o porque



18 - . . | MISIC)NENASIA

sus padres estan divorciados..., en fin, cualquier cosa sirve como
estigma y justificacién para hostigar. Esta es 1a situacion en que
viven muchos nifios y jévenes y esto causa angustia a los familiares.
Las encuestas sobre los motivos para el ingreso a alguna religion
dan cuenta de esto. Una causa muy coman es familiar, de que su
hijo hostiga o es hostigado por la gente. Hay pues un problema
fuerte y los padres no saben cémo afrontar esta situacion.

4.2.1 Nacer en la abu,nd,_ancria

Las nuevas gerieraciones nacieron en la abundancia. No sienten la
necesidad de esforzarse mas para ganar una mejor condicién ma-
terial. Ellos tienen otros intereses y entre esos otros intereses esta
la bisqueda espiritual. Puede ser visto esto como una debilidad,
pero también tiene sus lados fuertes, porque los jovenes muestran
interés por su entorne, no como bisqueda egoista por su bienestar,
como era tipico en la época de crecimiento econdmico, sino como
servicio a otros, a la comunidad, a través del trabajo voluntario.
Quiero comentar aqui un proyecto que el gobierno quiere imple-
mentar y que quiere convertir en ley, como parte de una reforma
educativa. Se trata de hacer obligatorio ese servicio ala comunidad
como parte curricular. A mi me parece que es un €rror hacerlo
curricular porque en este momento los jovenes no quieren asistir a
la escuela, abandonan, esto es, hay desercién, cosa que no era -
caracteristica de las escuelas japoneses. Si los jovenes estan reali-
zando su licencia, haciendo servicio voluntariamente y eso se
convierte en una obligacién y tiene que sacar calificacion por-esto,
osta cuestién positiva puede convertirse en una situacion mas de
opresion. : ' ' - '

4.2.2 Cambios demogrdficos y etnoculturales

Se ha hablado de Japén como una sociedad homogénea. Hay un
mito acerca de que en Japén solo hay una raza o dos; un pueblo
formado hace mucho tiempo, que todos hablan japonés... y que eso
1o ha hecho exitosos para el desarrollo econémico. Esta ha sido una
tesis muy aceptada y que yo no comparto. Para empezar la forma-
cién del pueblo japonés en su antiguo poblamiento hasta hoy, ha
sido de constante flujo de gentes del continentes, de las islas. Con
esas gentes llegaron diferentes elementos culturas que se encon-
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traban en esasislas. Con el tiempo van tomando parte del conjunto.
Ahi esta la actitud sincrética de los japoneses, tal vez algo que tiene
que ver-con esa historia. - - R T N

El Estado nacional moderno japonés ha sido muy -exitosos al
crear ese.mito, inculcando un cierto valor, disciplina, cierto-estan-
dar académico, valores... y esto a pesar del cambio del régimen
politico si ha funcionado a través del eje de la educacién pablica
como homogeneizador. Pero de todos modos, Gltimamente ha
habido una presencia cada vez més notoria de poblacién extranjera
residente en Japén. Ahora alcanza casi el dos por ciento del total
de la poblacién. De ese porcentaje, casi la mitad son de la comuni-
dad coreana y un poco de chinos de origen colonial. En 1a historia
moderna Japén adoptd el modelo occidental de expansién imperial
y colonizd pueblos vecinos y en ese momento hubo flujo de poblacién
coreana y china al territorio japonés y al momento de Ia derrota de
Japon hubo una importante presencia. A estas personas no se les
regres0, ni querian regresar por situaciones de conflicto sobre todo
en la peninsula coreana que tenia dos regimenes en ese momento
y los residentes en Japdén no se identificaban ni con Corea del Norte,-
ni con Corea del Sur. Estas personas constituyen la gran comuni-
dad coreana-japonesa que son mas de un millén, que en un
momento estuvieron en una situacion inferior, pero que al momento
estan bastante bien. Ellos han sido un grupo muy pujante, con
negocios, intelectuales, artistas, cineastas...

Lo que me interesa en este momento es otro tipo de extranjeros
residentes mas recientes, a partir de 1980, cuando se solicita mano
de obra y llegan primero de Asia como los coreanos, filipinos,
tailandeses, de Bangladesh y ahora, en la Gltima década la gran
migracion de Brasil y de Pera. Son de origen japonés la mayoria y
con un status especial para poder trabajar sin permiso de trab ajo,
pero es una poblacién que tiene una identidad cultural muy
diferente. En la estadistica global del pais son apenas un poco mas
del uno por ciento estos nuevos migrantes, pero hay zonas donde
mas de la mitad de la poblacién son brasilefios o brasilefios residen-
tes y en las escuelas de esas zonas mas de la mitad de los nifios
tienen origen brasilefio.

Estas ‘situaciones que pudieran decirse transitorias, tal vez,
estan creando una interesante situacién, en especial en lo que tiene
que ver con la religién. Tenemos presencia de iranies o de gente de
Bangladesh que hace que haya musulmanes y mesquitas y la
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masiva presencia-de filipinos, brasilefios, peruanos hace que tenga
fuerza la iglesia catdlica. En este momento la iglesia catdlica esta
teniendo auge en Japén. En los dias domingos hay misas en varios
horarios, en japonés y en portugués. Hay un fenémeno muy intere-
sante que puede-extenderse més alld de estas comunidades de
nuevos emigrados o que tal vez sea solo un fendmeno pasajero. -



DIALOGO INTERRELIGIOSO: BUDISMO
~ YCRISTIANISMO

o Jim He_isi,jg

Voy a hablar del budismo. de Japén; que es.solamente una de las
formas. de budismo en el Oriente y voy a hablar no desde una
experiencia pastoral de misionero trabajando en la Iglesia, sino
desde mi experiencia en el Instituto- donde vivo y. trabajo con hom-
bres y mujeres budistas. R S S
Por primera vez en la historia de la Iglesia y del mundo tenemos
que decir que la geografia religiosa del mundo estd fija, estd es-
tablecida. No va a haber mds conquistas de tierra o culturas para
Cristo, Mahoma o Buda. Esto. nos reta a buscar un modo de
conuvivencia con el budismo como también con otras religiones.
Esta convivencia necesita muchos cambios en la Iglesia insti-
tucional. Uno de los cambios mds importantes, una de las cosas que
se exigen desde el principio va a ser un desarmamiento teolégico
radical. . : : - N .
Por otro lado el autor enfatiza la. necesidad de una espiritualidad
del didlogo, duranie el didlogo en la que una de las cuestiones
importantes es la del no juzgar, a la de sin juzgar. :

; - o L-a misién de la Iglesia hoy sigue
siendo la misma, pero el contexto de la misién es diferente. Hasta
el siglo XIX fuimos testigos de la expansién de instituciones y de
afiliacién del mayor namero de creyentes a las filas de.la Iglesia.
Hoy vemos algunos signos negativos. ;Qué est4 pasando hoy? Pasa
que por cada persona que entra en la iglesia en la frontera, salen
cinco en -el centro, por cada institucién que.edificamos. en las
fronteras de la misién, sean escuelas, ‘hospitales, seminarios...
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tenemos que cerrar dos en el centro. Esto es lo que podemos llamar
un desmembramiento y un desestablecimiento radicales. Pero no
todo es negativo. Hay otros hechos més positivos de los cuales yo
mencionaré solo algunos.

1. FIN DE LA EDAD DE LA CONQUISTA RELIGIOSA

Por primera vez en la historia de la Iglesia y del mundo tenemos
que decir que la geografia religiosa del mundo esta fija, esta
establecida. No va a haber més conquistas de tierra o culturas para
Cristo, Mahoma o Buda. Al fin y al cabo la tierra no es plana, es un
globo, y hemos llegado al momento en que tenemos que encontrar
un modo de convivir, de coexistencia. Esta es la primera vez que
nospasa. - - S L S

_-El segundo gran hecho positivo és que nosotros como hijos del
siglo XX nos sentimos espontaneamente, sin que nadie nos enseiie,
nos sentimos herederos no solo: de las riquezas de la propia
tradicion, sino de las riquezas de todas las grandes religiones del
mundo. Es una herencia que todavia no sabemos cémo reclamar,
pero sabemos que es nuestra por derecho. Les daré un ejemplo que
es un dato socioldgico. Un grupo de socitlogos brasilefios publicaron
un libro, -un estudio de varios afios que abarca todo el pais- que
refleja los resultados de una encuesta sobre las ideas religiosas'y
las ideas sobre la moral de la gente de Brasil, gente de todas las
clases sociales y niveles de educacién. Tengamos en cuenta que
Brasil es el pais catblico mas grande del mundo; 118 millones de
catélicos. En la encuesta hubo dos preguntas que me parecen
sumamente interesantes. La primera se refiere a si el cristianismo
es la tnica religién verdadera y las deméas son falsas. Las
respuestas posibles eran si o no. ;Qué porcentaje de brasilefios
decian que si? El uno por ciento. La segunda pregunta se referia a
si la religién cristiana es la tunica religién verdadera, pero las
demas tienen sus elementos verdaderos. Esta seria la posicion
comtin entre los tedlogos de la religion que han sido criticados
recientemente. ;Qué porcentaje dijo que si? El dos por ciento. Visto
asi, al menos el 97% de los brasilefios cree que el cristianismo no
es la Gnica religién verdadera. {De dénde lo aprendieron? ;jDe la
catequesis?, ;Leyendo libros de teologia?... Claro que no. Eso esta
en el aire, lo aprenden desde adentro, lo estan respirando. Saben
que las otras religiones tienen algo que ofrecer. Yo creo que si
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hubiera encuestas semejantes en otros paises de América latina,
no seria muy diferente el resultado. ,

Esta es la conferencia niumero 48 que doy por América latina y
cada vez que fui a una ciudad me decian: Padre, a 1o mejor no va a
haber mucha gente, porque no saben de budismo, no se interesan
en el tema... y el aula siempre se llené. Me sorprendié muchisimo
amiy al clero, que no han sabido respirar del mismo aire.

Resumiendo, tenemos que buscar un modo de convivencia con el
budismo como también con otras religiones. /

2. HACIA UNA NUEVA CONVIVENCIA |

Esta convivencia necesita muchos cambios en la Iglesia insti-
tucional. Uno de los cambios més importantes, una de las cosas que
se exigen desde el principio va a ser un desarmamiento teolgico
radical. Las armas se forjan siempre a la medida del enemigo y si
el enemigo es una religién falsa, entonces tenemos toda una
teologia para criticarla, para superarla, para conquistarla. Pero
resulta que ya no son més-enemigos, pero seguimos con las armas.
¢Qué armas? Diré sélo algunas cuestiones basicas. La idea de que
tenemos que conservar un mercado abierto y liberal para la com-
petencia de almas perdidas, que tenemos un monopolio sobre el
control de los medios de produccién de la salvacién, que la cultura
europea es la nica base posible para el cristianismo y que la
teologia cristiana es el modelo adecuado para el auto entendimiento
de otras religiones. Estas son algunas de las armas. w

Lo que tenemos que buscar es una nueva paz como base de la
convivencia. Puestos aqui, me parece que hay tres posibilidades de
convivencia. La primera es la paz romana: si quieres la paz,
preparate para la guerra. Esta es mas o menos la posicién oficial
delalglesia, que estd bien armaday est4 abriendo ciertas conviven-
cias con budistas, el Islam y otras religiones. Es una tregua, un alto
a las hestilidades, nada méas, no es el dialogo verdadero, es un
paréntesis en espera del dia que se reanude la competencia por las -
almas que todavia no son cristianas. ' ,

La segunda posibilidad es una paz helénica, es decir una paz de
armonia en la que buscamos las convergencias, las coincidencias
de las doctrinas de las varias religiones para hacer una stper
teologia, una stper religién en que podamos estar todos de acuerdo
y desde ahi vamos a admitir una cierta pluralidad. Es una idea que
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empezd en el siglo XIX con los tedsofos, con las nuevas religiones
de Europa, los movimientos esotéricos y que pasé a la teologla
moderna con John Hick y Paul Knitter. -

Esto me parece sumamente ingenuo como idea teoldgica, porque
tiene la idea de que el nicleo de la religién es la doctrina y si
podemos tener acuerdo con la doctrina, todo estard bien. Pero la
doctrina nunca ha sido el niicleo.de la religién. Las doctrinas ‘son
como billetes de 100 dblares que valen mucho pero no sirven de
nada frente a la maquina de coca-cola. Necesitamos un poco de.
monedas, de ritos, de supersticiones, de religiones de cada dia...

Esta es una idea ingenua, interesante, pero que no va a ser
posible. Pero ademés es una armonia estatico.

Hay una tercera posibilidad que yo llamaria la paz judaica;
shalom. La convivencia conlos budistas va a ser como una sociedad
de paz cuyas puertasestan abiertas a todas las elecciones, para que
entren todos en una lucha continua, pero una lucha que no tiene
conquistados ni conquistadores y en la que nadie gana, ni nadie-
pierde. Es mas bien una lucha como la de Jacob con el 4ngel en el.
pozo de Penuel. Luché hasta recibir su bendicion, hasta conocer su
misterio en una lucha continua. Asi entiendo yo el didlogo interre-
ligioso que necesita su propia espiritualidad y que es central para
este tema que les comparto '

3. TRADUCCION DE BUDISMO A CRISTIANISMO Y DE‘
CRISTIANISMO A BUDISMO

Antes de -entrar“ de Heno a mi tema quiero aclarar algunas cosas.
Primero: voy a hablar del budismo de Japén, que es solamente una
de las formas de budismo en el Oriente y voy a hablar no desde una
experiencia pastoral de misionero trabajando en la Iglesia. Me
asomo a la ventana de nuestra torre de marfil; el Instituto donde
vivo y trabajo con budistas, porque somos hombres y mujeres que
trabajamos y vivimos juntos y les digo lo que veo. Es una perspec-
tiva un poco diferente, no es la Gnica. Quiza les ayude a comple
mentar un poco la perspectiva de la gente que tiene més.
experiencia en la pastoral. -

Y otra cosa; no estoy convencido de que todas las religiones sean
1guales porque claramente no lo son. Pero diria que en la autopsia
si son muy semejantes. Es como el caleidoscopio. Si lo abres encon-
traras piedritas coloradas y unos espejitos. Pero qué pasé con el
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patron. Sin patrén no hay caleidoscopio. Asi sor las religiones. Su
realidad esta en el patrén, no en la autopsia. Pero son diferentes.

Sin embargo, yo diria desde mi experiencia, que no he encon-
trado todavia ninguna doctrina cristiana que no se pueda traducir
mas o menos correctamente, perdiendo algunos matices, en térmi-.
nos budistas, ni una doctiina budista quie-no se pueda traducir-en
términos cristianos. Tertuliano dijo que el alma es por naturaleza
cristiana. Su idea es:que cada alma que es honesta para consigo
misma va a convertirse al cristianismo. Pero se puede traducir de
otra'manera para decir que el cristianismo es natural al alma, no
es algo impuesto desde afuera, artificialmente, sino que cabe natu-
ralmente en el alma. Yo diria que el budismo es natural al
cristianismo, cae naturalmente en el cristianismo, y el cristianismo
cae .naturalmente en el budismo. No son enemigos, no es una
convivencia de gente que han sido enemigos por motivos fundamen-
tales. La enemistad ha surgido de unaidea equivocada de la mision.
por ambos lados, pero que ya estia cambiando. 7

Yo dije que se puede traducir la doctrina del crlstlamsmo al
budismo y del budismo al cristianismo y yo creo que esta traduccion
es sumamente importante, no porque tenemos que producir una
sinopsis de la doctrina de las dos religiones, que es una cosa que no
sirve a nadie. Necesitamos las traducciones porque las traduccio-
nes necesitan a los traductores y €S0 €8 10 mas 1mportante tener la
mayor cantidad de traductores posibles: - .

Si sabes solamente un idioma no tlenes la mas minima 1dea de
lo que es un idioma. Se es como pez en el agua que no sabe qué es
el agua. Conociendo otro idioma por primera vez, sabes los limites
de tu propio idioma; lo que se puede hacer y-lo que no se puede
hacer, lo que puede decir y lo que no puede decir..., sabeslo que es
idioma. Es igual con las religiones. Tenemos que hacernos re-
ligiosamente bilingiies, sino no sabremos los limites del
cristianismo, ni lo que es la religién, religidn que esti buscando
mucha gente y que no se interesa por las tradlclones rehglosas como
las tenemos desde la historia. -

Yo se que cuando hablo del budismo lo hablo con un acento
fuertemente cristiano, como mis amigos zen que viven con nosotros
hablan del cristianismo con un acento fuertemente budista, pero
estamos hablando y esa es la cosa més importante; desde el didlogo
que es mas 1mportante que el fruto del dialogo en: textos en forma
escrita. : : :
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4. AMBIVALENCIA PARA EL DIALOGO CON EL BUDISMO

Hay que reconocer que hay una ambivalencia en la Iglesia hoy para
con el budismo. Las preguntas que estan haciendo los fieles sobre
el budismo no son las preguntas que recoge el clero, los teblogos, la
organizacion catdlica; estdn respondiendo a preguntas que nadie
hizo. Este es el gran problema y lo reconocemos nosotros que
vivimos en Jap6n, donde las preguntas son cosa de cada dia. Pero
también hay que reconocerlo aqui en América Latina. Es que el
modo o la idea de heredar la riqueza de otras religiones todavia
queda inconsciente en la Iglesia oficial, o en las personas.que son.
responsables de mantener la Iglesia oficial, mientras que queda
mucho maés consciente en la idea de los }ovenes |

- He visto muchas veces en Japén y aqui, cuando un joven va a un
monasterio budista y se sienta en ¢l tatami por primera vez, en una
posicién incémoda, con olores desconocidos, estatuas que nunca ha
visto, con personas diferentes... que en cinco minutos esta respi-
rando y diciendo qué bien que estoy aqui, cuando sale el maestro
para introducirlo en la meditacién con su fe. Pero qué pasa cuando
un teblogo va a sentarse en el mismo lugar. He visto teblogos muy
famosos cuando se sientan en el mismo lugar, con gente, olores,
estatuas, sonidos, simbolismos diferentes... que en cinco minutos se
han contagiado de asma y no pueden respirar y tienen que empezar
a traducir todo a sus propios términos y empezar una discusion.

- Este es el problema, un problema no solo de brecha de genera-
ciones, sino de modos de pensar, de modos de reclamar la herencia.
Y no es que el budismo sea una cosa nueva. Tiene 100 afios de
historia en Occidente. Hay muchos estudlos sobre el budlsmo y se
estudia en las universidades. ‘

Estas gentes que s¢ sienten comodas, que respiran natural
mente el aire de otras religiones son criticadas de egoistas; gente
que considera la religién como si fuera un bufette donde cada cual
toma su bandeja y escoge lo que quiere. La religién no es una cosa
asi, exige la dedicacién... Hay mucho sin duda que criticar. Cierto
es.que hay egoismo, poca dedicacién y disciplina. No se simés o
menos que de 1la gente que se queda en la Iglesia. Pero si que existe
y hay que reconocerlo. Sin embargo hay que reconocer también dos
grandes hechos. Primero, esta religién “a la carta” va a ser la forma
del catolicismo del futuro. Hace méas de 50 afios el tedlogo maés
famoso del siglo XX, Karl Rahner predijo que al final del siglo XX
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laIglesiaiba a empezar a convertirse en un rebafio pequefio, porque
somos demasiados y tenemos demasiadas instituciones. Eso ya esta
pasando. El Espiritu est dirigiendo a mucha gente a otra forma
de cristianismo y esa va a ser una de las formas.

Si esto es asi, la cosa més importante va a ser mantener “la
cocina”, ‘Se trataria de respetar las “recetas” tradicionales. La
tradicién va a ser mucho més importante que nunca, para que lo
que llevemos a la gente tenga sabor, nutricién, sino, después de una
generacién todo lo que ofrezcan las rehglones va.a saber 1gual
big-mac, fast food para el alma. -

El segundo hecho es que esta gente egoista que va escogiendo,
haciendo su religién a “mi” manera, no solamente recibe de la
tradicién pasivamente, sino que han otorgado a las tradiciones la
cosa més importante para las principales religiones del mundo de
hoy: jcuéles son las causas morales, éticas que son el nicleo del
cristianismo del mundo occidental y oriental de hoy?: el hambre, la
injusticia social, la violencia, la liberacion de la mujer, la ecologia.
¢De dénde salieron estos intereses? ;De las Iglesias? ¢De los tem-
plos? Cada una sali6, sin excepcién, de la espiritualidad de esta
gente que va con su bandeja haciendo religién a “mi” manera, del
humanismo, del mundo secularizado. y nosotros, recurriendo a la
tradicién y 1a Escritura estamos intentando estar al dia con el tema,
a la par que se va convirtiendo la teologia, la moral, la prédica...
pero el origen de esta conversién se originé en otro lugar.

Cierto que el Espiritu est4 soplando en otros lugares que
nosotros ni desedbamos, ni esperabamos.

Quiero ofrecer dos ejemplos concretos de la amblvalenma de la
Iglesia para'con el budismo. Hace algunos afios el Papa publicé
un libro que se llama Al umbral de la esperanza y hubo una
seccién sobre el budismo. Exphco el budismo en términos muy
negativos: una religién que se rie del mundo, que niega el indi-
viduo, la responsabilidad ética, que no cree en Dios... Esto
provocd una reaccién enorme en Oriente. ;Cémo puede ser posi-
ble que el Papa, el principe de la Iglesia catélica escriba cosas
asi? No se quejaban de que el Papa dijera que el cristianismo es
la religion mejor del mundo, que argumentara por la supe-
rioridad del cristianismo. El problema es que el budismo que
estaba predicando no es el budismo que existe, es una invencién
que cualquier alumno de religiones del mundo podria correglr
¢Como es posible que escriban estas cosas?
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- La discusién y molestia salié en la TV enlaprensa, enrevistas...
Se hizo mucha critica, empezado por Sri Lanka, pasando por Tibet,
Tailandia, Corea, Jap6n... Un mes y medio después de la reaccion,
una noche que estaba viendo noticias recibi una llamada de Roma
que me decia; Jim, tenemos un problema, puedes darnos el nombre
de dos grandes maestros de zen para invitarlos a una conferencia
en Tailandia, porque el Vaticano quiere aclarar su posicién. Parece
que nos han entendido mal. Les dije que si podria darles los
nombres de dos grandes maestros, pero que no 1o iba a hacer. ;Por
qué no?, me dijeron. Les dije, que por qué defenderse de un insulto!
Ellos son los insultados. No tienen que seguir insultandolos dicién-
doles que no han entendido bien. -

El error viene de Romay ademas la respuesta es muy ocmdental
y los ofendidos son orientales. Entonces, ;qué-tenemos que hacer?,
me dijeron. Es facil, respondi, yoles doy los nombres de dos grandes
maestros a condicién de que los inviten al Vaticano a presentar
frente al Papa y sus consejeros principales una conferencia sobre
lo que creen sobre su fe. El Papa no tiene que pedir disculpas, solo
tendria que escuchar. El simbolismo seria enorme tanto para
Occidente como para Oriente. Un Papa que escucha. Por supuesto
que no tomaron el consejo. Unas semanas después tuvo lugar la
conferencia en Tailandia. Nosotros nos enteramas de la conferencia
cinco aflos méas tarde y cuando escribi a mis amigos budistas en
Tailandia para pedir informes, me dijeron que ni sabian que tuvo
lugar dicha conferencia. Nada apareci6 en la prensa.

- Unsegundo ejemplo. Hace unos siete afios nos visité por segunda
vez el Cardenal Arinze, que es el responsable del dialogo interre-
ligioso en el Vaticano y nos presentd en el Instituto una conferencia.
En la. noche hubo una fiesta, después de la cual me pidi6 que al dia
siguiente reuniera a todos los miembros del Instituto en una sala
cerrada, porque tenia una pregunta que hacernos. Al dia siguiente
nos reunimos a puerta cerrada y nos dijo que tenia una sola
pregunta y esperaba una respuesta clara, porque habia hablado
con los obispos y siempre le décian “Hy, Hy”, pero no le constaban.

Nos dijo que hace unos afios el Papa publicé un libro, que del
Vaticano salié un texto sobre la oracion y que hubo una seccién
sobre la ineditaciéon zen y todavia no habia salido la- traduccion
japonesa y recientemente algo sobre la mision apostélica y tampoco
habia salido la traduccién japonesa. ;Como es posible que tarden
tanto cuando en otros paises salen en unos meses? Le dije, sabe, su
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excelencia, el japonés es un idioma muy complicado para presentar
la ideas de su santidad. Otros afiadian que habia muchas palabras
desconocidas y habia que agregar muchas notas al pie de pagina y
esto no se hace rapido. Al fin un sacerdote como de 52 o 53 afios;
miembro del Instituto Japonés, le dijo: su excelencia, le voy a
contestar directamente y voy a hablar en Inglés. Yo soy traductor.
Cuando viene algo oficial del Vaticano que tiene que ver con
religiones orientales me preguntan a mi, porque soy miembro del
Instituto, tenemos recursos y somos expertos y hago las traduccio-
nes en unas semanas y ahora estan recogiendo polvo encima de mi
mesa. Y por qué no lo publican?, agregd el cardenal. Porque amo
a lalglesia, le dijo este sacerdote. No entiendo cémo es que porque
ama a la IgleSIa no publica la palabra del Papa, a lo que agrego el
sacerdote; es que estan llenas de errores ‘que cualquier japonés
sabria encontrar enseguida. Seria una Verguenza someter al Papa
a esta humillacién. No puedo hacerlo. | -

¢Y qué va a hacer? Voy a esperar otros afios y voy a pubhcar 34
ejemplares, uno para cada uno de los oblspos dos para el Vatlcano
y ya. No molesta a nadie.

Esta es la situacién en que estamos, porque como saben a los
orientales no les gusta la confrontacién directa, sino la respuesta
indirecta. Noles gusta contestar asi, smndo or1enta1es pero no hay
otro remedio. -

Esta es la ambivalencia. Para superarla no neces1tamos medlos
politicos ni teoldgicos. Lo que necesitamos es un espiritu de di4logo.

5. ESPIRITUALIDAD DEL DIALOGO .

,Como entiendo yo la espiritualidad teolégica desde mi experien-
cia? ;Han oido ustedes hablar de la ceremonia del té en J apon? Es
una cosa un poco complicada, muy formal. - -

Uno de los grandes académicos confucionistas del Japén escribié
hace algunos afios un libro que llama La forma. Empieza en él con
una historia de la Ceremonia del té y de la espiritualidad de dicha
ceremonia. Nos dice que hay tres etapas para hacerse maestro de
la Ceremonia del té: SHU, RI y HA. La primera etapa, SHU, es la
de preservar la forma (mamoru). Tiene su maestro ¥ sin quejarte
ni una sola vez tienes que hacer todo lo que el maestro te indique.
Si te dice que la tetera tiene que estar 47 grados y 1o 45 grados de
“x” lugar, se obedece, sin preguntar por qué. ;Y qué diferencia hace
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47 o 45 grados? Si te dice que pongas cuatro gotas de té y no tres
debes poner cuadro.

Para aprender a preservar la forma en la Ceremoma del te se
exigen diez afios sin quejarse, después de los cuales no es que ya
sabes la Ceremonia del té, eres la ceremonia, eres la tradicion viva
y si todo el mundo que conoce la ceremonia murlera de un dia a
otro, tit podrias continuar con la ceremonia.

La segunda etapa, RI, quiere decir alejarse de la forma. Esto
significa dar un paso atras de la forma, no quiere decir p.e. empezar
un estudio de 1a Ceremonia del té comparada, estudiar la influencia
en el siglo XVII de la misa de los misioneros sobre la Ceremonia
del té. No. Quiere decir solamente dar un paso atras para verlo
desde otra perspectiva y esta etapa exige otros diez afios para tener
una distancia de lo que eres. Eres la ceremonia. {Como puedes
alejarte de lo que eres? Es una disciplina muy espiritual.

La tercera etapa, HA, consiste en romper la forma. No es
romperla como se rompe una taza de té, no es comoun pajaro rompe
el cascarén para nacer a un nuevo mundo. Romper la forma quiere
decir cambiar un detallito, pero un detalle que cambiara todo. No
cualquier detalle. Hay que saber qué detalle hay gue cambiar y
para eso se exigen otros diez afios. Poner cinco gotas de agua en vez
de tres cambia el significado de todo. Parece una locura, ipero no
fue lo mismo que hizo Jestis? A los treinta afios cambid un detalle,
por lo demas fue completamente judio y ese detalle es que cuando
hizo oracién siempre empezd con la palabra Abb4, (papi); por lo
demés fue judio.

Yo diria que el didlogo est4 en RI, en dar un paso atras. Yo llevo
més de veinte afios tomando un paso atras y todavia no llego a la
siguiente etapa. Tengo una idea del detalle que voy a cambiar, pero
todavia no estoy convencido cémo hacerlo.

San Juan dijo que tenemos que estar en el mundo sin ser del
mundo. Yo diria que en el didlogo tenemos que ser de la tradicion
sin entrar en ella. El dialogo no es un reunién de académicos que
discurren sobre la fe y sus distintas posiciones, para compartir
ideas, hacer comparaciones, etc. Es un “lugar” donde cada quien da
un paso atrés de supropia tradicién, no con preguntas que salen
de preconcepciones: jpero ustedes no creen en Dios?, ;Qué creen
del alma?, ;Qué pasa con el pecado?... Damos un paso atras para
que las preguntas salgan esponténeamente desde el contexto y
estas seran las cuestiones, los problemas del dia a dia.
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Aqui resulta muy importante no juzgar, no empezar con condi-
cionamientos y limites. No se puede empezar diciendo, que porque
soy catolico no puedo ir mas alla de estos limites, que creo en estas
cosas y que tienen que entenderme antes de que empecemos €omo
si esas fueran las reglas del juego.

Tomar un paso atras es muy dificil y no se hace solamente
leyendolibros sobre religiones, se hace cara a cara con budistas y
no se hace cara a cara en ambiente académico. Hay que vivir con
los budistas, pasearse con ellos, comer con ellos, jugar con ellos....
eso es muy importante. Yo llevo mas de veinte afios de aprender
y todavia me falta méas. Es muy dificil dar un paso atras del
cristianismo, de ser de la tradicién sin estar en ella. No es una
religién, no es una espiritualidad para toda la vida, es una espiri-
tualidad para el dialogo. , v

La idea de no juzgar, no iniciar con preconcepcmnes de tener
confianza en lo que sale naturalmente es muy dificil. |

- Les diré algo que me pas6 hace mas de 15 afios. Tuvimos un plan
un poco ingenuo, seguramente arrogante, de educar al siguiente
papa, sabiendo que cuando el Papa se hace papa no tiene més
tiempo para educacién y sabiendo que no hay posibilidades de
peregrinaje, porque un peregrino es una persona que va a su destino
y nunca puede regresar a casa, porque regresa transformado. El
que va es diferente del que vuelve. El Papa solo puede ser turista.
Pues bien, tuvimos la idea de invitar a los més papables del mundo
a Japén, para que conocieran la-realidad religiosa del Japén.
Empezamos con el Cardenal Martini, de Milan. Le dijimos que
tenia que venir en camisa de manga corta, como una persona
cualquiera, porque én la historia, todos los principes de la Iglesia,
sin excepecidn, que han venido al Japén han entrado por la alfombra
roja que conduce a la puertita que usa el gato para entrar y salir
de la cocina, o sea, la Iglesia catélica, pero a usted le vamos a
presentar por la puerta principal, por el shinto, el budismo, por el
zen, por las nuevas religiones, aunque no por todas, porque hoy son
5, 500 las registradas actualmente en Japdn, pero si por algunas.
Estuvo de acuerdo enseguida. Después del Cardenal Martini, dos
afos después, invitamos al Cardenal Daniels, primado de Bélgica,
que también vino y pasé sus noches meditando en zen, en los
templos y fue a rezar en los templos de Shinto. También hablé y
participd en ritos de nuevas religiones. Por supuesto que fuimos
también a conocer la Iglesia catdlica que es una minoria. Una



32 ‘ 3 < o LA MISION EN ASIA

noche, cuando estuvimos en un templo de Kyoto, ahi estaba sentado
el cardenal con el abad del templo a sulado. Llegé un momento,
cuando el cardenal habia visto Io suficiente que empezd a hacer un
poco de critica al abad. Bueno, estos koans ~acertijos- que proponen
a los monjes para la meditacioén no son propiamente religién, es un
tipo de practica intelectual. (Qué tiene que ver esto con lareligion?
El monje le contesté que tenian la adiccién a la razén que nos ayuda
a liberarnos de las preconcepciones. A propdsito, maestro, le dije
yo, he solucionado el problema del gran koan del sonido de una
mano sin la ayuda de ninglin maestro (pues sabemos que necesita-
mos de las dos manos para palmear y hacer somdo pero el koan es
el sonido de una mano, y hay mon]es que se pasan afios meditando
sobre eso). ;Cémo es eso? (De qué estas hablando? ;Cémo que lo
has solucionado? Bueno, le dije estuve en una fiesta al lado de un
joven maestro zen, amigo mio (en Japén la fiesta inicia con un
brindis, se levanta la ¢opa, se la guarda y después, se aplaude y
empieza la fiesta), estAbamos un poco lejos de las mesas y después
de elevar las copas no hubo lugar para guardarlas. Entonces yo
saqué la mano derecha, él la izquierda y enseguida las chocamos
una contra otra y dijimos espontaneamente y al mismo tiempo los
-dos a la vez: el sonido de una mano, y nos reimos. El monje dijo; no
e entiendo, qué tiene que ver eso con la solucidon. Mire, le contesté,
ustedes los monjes viven encajados en una tradicién muy anciana
y mire, hay ciertas iluminaciones que necesitan a dos personas. k1
se puso muy ‘serio, se inclinb sobre la mesa y me dijo, iy después,
se te ha cambiado la vida? Francamente no, respondi. El cardenal
pregunto sieso-éra una iluminacién verdadera. Si, pero de las més
pequefias posibles, y todo el mundo se reia de mi, pero nunca he
olvidado sus palabras. No preguntd, ;y después has cambiado tu
vida?, me pregunté si la vida se me habia cambiado y ahi se ve la
diferencia; porque esta espiritualidad del R, de dar un paso atras,
no es una espiritualidad que no tenemos en Occidente, pero diria
que estd mucho mas desarrollada en oriente.

5.1 Cambiar la vida

Para nosotros jqué quiere decir cambiar 1a vida? Vivir éticamente
como dijo san Juan en su carta; hacer la verdad, que haya consis-
tencia entre 1o que crees y lo que haces. Armonia entre fe y accion.
Esta es 1a moral. Asi se cambia la vida y el pecado consiste en la
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hipocresia; decir una cosa y hacer otra. La salvacién esla responsabili-
dad mia de presentar un alma sin mancha a mi creador. ‘En el
budismo es una inversioén completa. No es que cada uno cambie su
vida, no es que yo busque una consistencia entre lo que creo y lo
que hago, es que elimino el yo para que pueda actuar espon-
taneamente, naturalmente, sin poner obstaculos de mi razon, de
mi juicio, de mi moral, de mi fe. Se trata de actuar espon-
taneamente, de cambiar la perspectiva de la vida para ver las
cosas tal como son y la hipocresia noes el pecado principal, sino la
ceguera; no ver, ver las cosas mal, no ver las cosas como son y la
salvacién es la salvacién de la salvacién, Ia liberacién de tu propia.
preocupacién por la propia salvacién. Porque actuando espon-
taneamente, naturalmente, se hace lo que es importante para los
demas sin pensar en si mismo. Esa es la idea de cambiarse 1a vida.

9.2 Un sin juzgar

Detras de toda esta espiritualidad est4 la idea de no juzgar, o de
un sin juzgar. Para nosotros no juzgar quiere decir poner entre
paréntesis el juicio esperando el momento justo para hacer juicios,
El Nuevo Testamento dice que no juzgues y no seras juzgado. Pero
este no es.el tltimo consejo. Dice que tiene que esperar el momento
Justo para juzgar. Tenemos la idea del tiltimo juicio, no una predic-
cién de algo que va a pasar algtn dia en la historia. Es un simbolo
de la fe que tenemos de que al fin y al cabo hay que juzgar y debe
haber un juicio, porque el bien y el mal hay que separarlos. Tenemos
como ejemplo la parabola del trigo y la cizafia. ;Qué dice el duefio?
Hay que esperar a que crezcan los dos y cuando se puedan distin-
guir, el trigo'se va a la bodega y la mala hierba a la hoguera. Pero
hay que juzgar. Hay una versién gnéstica de 1a misma parabola. A
los japoneses les gustan mucho los textos gnosticos porque se
parecen mucho al zen. En esta version, Jesiis va caminado con sus
discipulos. Después de dar una prédica, de ensefiar una parabola,
-que es para las masas, pero la verdadera ensefianza es para los pocos
que pueden entender bien-, Tom4s, uno de sus discipulos que entien-
den bien le pregunta, jquién fue el que sembrd 1a hierba mala? Jests
le contestd, ¢no entiendes?, por supuesto, el propio duefio. Es dificil de
entender. Lo voy a explicar a través de un cuento zen. *
Erase una vez un pueblo en las montafias donde habia una cueva
en la que vivia un monje que pasaba sus dias copiando los sutras y
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hipocresia; decir una cosa y hacer otra. La salvacién esla responsabili-
dad mia de presentar un alma sin mancha a mi creador. En el
budismo es una inversién completa. No es que cada uno cambie su
vida, no es que yo busque una consistencia entre lo que creo y lo
que hago, es que elimino el yo para que pueda actuar espon-
taneamente, naturalmente, sin poner obstaculos de mi razén, de
mi juicio, de mi moral, de mi fe. Se trata de actuar espon-
taneamente, de cambiar la perspectiva de la vida para ver las
- cosas tal como son y la hipocresia no es el pecado principal, sino la
ceguera; no ver, ver las cosas mal, no ver las cosas como son y la
salvacién es la salvacién de la salvacién, la liberacion de tu propia.
preocupacion por la propia salvacién. Porque actuando espon-
taneamente, naturalmente, se hace lo que es mmportante para los
dema4s sin pensar en si mismo. Esa es la idea de cambiarse 1a vida.

9.2 Un sin juzgar

Detras de toda esta espiritualidad est4 la idea de no juzgar, o de
un sin juzgar. Para nosotros no juzgar quiere decir poner entre
paréntesis el juicio esperando el momento justo para hacer juicios.
El Nuevo Testamento dice que no juzgues y no seras juzgado. Pero
este no es el tltimo consejo. Dice que tiene que esperar el momento
Justo para juzgar. Tenemos la idea del ltimo juicio, no una predic-
cién de algo que va a pasar algin dia en la historia. Es un simbolo
de la fe que tenemos de que al fin y al cabo hay que juzgar y debe
haber unjuicio, porque el bien y el mal hay que separarlos. Tenemos
como ejemplo la parabola del trigo y la cizafia. ;Qué dice el duefio?
Hay que esperar a que crezcan los dos y cuando se puedan distin-
guir, el trigo se va a la bodega y la mala hierba a la hoguera. Pero
hay que juzgar. Hay una versién gnéstica de la misma parabola. A
los japoneses les gustan mucho los textos gnoésticos porque se
parecen mucho al zen. En esta versién, Jestis va caminado con sus
discipulos. Después de dar una prédica, de ensefiar una parabola,
-que es para las masas, pero la verdadera ensefianza es para los poCcos
que pueden entender bien-, Tomés, uno de sus discipulos que entien-
den bien le pregunta, ;quién fue el que sembré 1a hierba mala? Jesis
le contestd, ;no entiendes?, por supuesto, el propio duefio. Es dificil de
entender. Lo voy a explicar a través de un cuento zen. ‘
Erase una vez un pueblo en las montafias donde habia una cueva
en la que vivia un monje que pasaba sus dias copiando los sutras y
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predicando y un dia de la semana bajo al pueblo a pedir un poco
de arroz y luego regresaba a su cueva. El era su monje, ellos eran
su pueblo. En tiempos de catéstrofe, de problemas, la gente
acudia a su monje a pedirle consejo. Por lo demés vivia aparte.
Un dia, cuando bajé al pueblo, la gente le decia, maestro, tiene
usted mas de 80 afios y no va a vivir siempre con nosotros, ¢no
es el tiempo adecuado para preparar un discipulo? Dijo, buena
idea. Hay que buscar tres candidatos, los mejores y que tengan
ganas de hacerse mis discipulos. Que vengan a la cueva con
solamente una toga, con un pincel para copiar los sutras y una
taza, para té y arroz. .

Escogieron los tres candidatos y se fueron a vivir con él. Después
de una semana uno de los jovenes trajo a la fuerza a otro ante el
maestro y le dijo; maestro, este no merece ser tu discipulo, ;/Por
qué no?, porque ha robado. ;Cémo que ha robado? Es que no lavo
bien su pincel y no escribe. Entonces, cuando yo estaba dormido
cambié el suyo por el mio. ;Es verdad que lo hiciste? Si lo hice
maestro. ;Y quieres marcharte? No, quiero quedarme, por favor.
El maestro les mando6 salir. Unos dias después vino el tercer monje
trayendo a la fuerza al mismo monje de antes y le dijo al maestro
que verdaderamente este monje no merece ser su discipulo porque
ha robado otra vez. ;Cémo que has robado? Es que rompio su taza y
cuando yoestaba dormido cambid la suya por la mia. El maestro le
dijo, ses que ahora si quieres marcharte? No maestro, respondio el
monje, quiero quedarme. El maestro les pidi6 que salieran y que al
cabo de una hora regresaran, esta vez los tres. Habiendo regresado
1os tres el maestro les dijo: ustedes dos (los que habian llevado
al monje a la fuerza) pueden regresar al pueblo, yo me quedo con
este monje. Pero maestro, replicaron los otros dos, sus afios son
muchos y sus orejas lejanas, es que él fue el que robé y nosotros
los robados. El les contestd; sus afios son demasiado pocos y sus
orejas demasiado cercanas. Es que ustedes ya saben la diferencia
entre el bien y el mal, é1 todavia tiene que aprenderla.

;Cuél es la cuestién més importante de todo el asunto?, que
debido al juicio, que obstaculiza la visién, los dos no podian ver,
pero debido a su posicién de sin juzgar, el maestro podia ver.

Hay una sola cosa que importa en todo este asunto y que es el
deseo del joven de quedarse. El maestro no quiere otra cosa; no
quiere alumnos de diez, quiere alumnos que realmente tengan
ganas de quedarse, de aprender. No hay ninguna cosa mas impor-
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tante para hacerse monje, pero ellos no podian verlo debido a su
apego al juicio, a su necesidad de dirimir el mundo en bien yenmal.

Esto no quiere decir que nos tenemos que limpiar comple-
tamente la conciencia social, pero el actuar sin juicio en los’
problemas sociales puede cambiarse un poco. Les voy a.dar un
ejemplo. Un monje muy famosos que murid en 1864 y-quefue el hijo
del centésimo emperador del Japén con una de sus concubinas, llegd
a ser el monje més conocido de todo el pais. Vivia en Kyoto. El
principe de Kyoto queria hacer una fiesta e invitar a gente muy
importante de Tokio, para ensefiarles que ahi tenian el monje mas
conocido de todo el pais. Era su orgullo. Invité a mucha gente a
venir y en Japén cuando hay una fiesta se sientan los huéspedes de
honor (el monje y el principe) como estando al frente en una
imaginaria cabecera de una gran mesa, pues todos est4n sentados
en el piso. Los demés invitados quedarian en las laterales de la
imaginaria mesa y los sirvientes pasarian por lo que propiamente
ocuparia la mesa para servir. El monje se visit6 de mendigo, sucio
y se presento a las puertas del palacio donde el principe estaba
recibiendo a los huéspedesy no lo reconocié. Le dijo que ese no era
el dia para pedir limosna, que qué hacia ahi, sinverguenza, vete de
aqui. K1 monje se fue a su templo, se cambié y se puso sus mantos
muy bonitos, de colores y regres6 al palacio. ‘Cuando llegd, el
principe lo recibe y le apura a entrar porque ya era muy tarde y
toda la gente estaba esperando. Entran, se sientan los dos y el
principe se pone de rodillas para hacer el brindis. Justo en ese
momento el monje se pone de pie, se quita su manto, lo dobla muy
bien y lo pone encima del cojin. Después se quita la camisa, el
pantalon y su ropa interior, los dobla y los pone sobre el cojin y se
marcha. La gente se asombra. El principe, también asombrado le
dice que qué est4 haciendo. El monje responde: mire, su excelencia,
es que entendia mal. Yo creia que me invitaste a mi, pero ya
entiendo, invitaste a mi ropa, la dejo y me voy. P

No es un juicio. No dice que invitar la ropa de alguien sea cosa
buena, ni mala. Se hace un espejo sin mancha, bajo el supuesto de
que si la gente mirara las cosas tal y como son se van a convertir,
La vida se les va a cambiar. Esta idea de hacerse un espejo sin
mancha es la idea central de la moral fundamental budista.

Recuerdo una cosa que me pasé con un monje ilustre de J apoén
que es presidente de una Universidad en Kyoto. Me dijo una vez.
Me has hablado muchas veces del buen samaritano y yo he leido 1a
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parabola y los comentarios y he escuchado muchos sermones, pero
no entiendo una cosa, que es muy importante para ustedes en la
moral social. A ver si me puedo explicar, dijo el monje. Fue un
didlogo formal, con micréfono y publico... Dijo, cuando el samari-
tano ofrecid la mano a este pobre, ¢de donde salié la mano? No
entiendo la pregunta, le dije. Agregd; mire, he leido en el Nuevo
Testamento que han robado a un hombre, lo han dejado por muerto
4 1a orilla del camino, pasaron un saduceo y un fariseo y no le
ayudaron, luego pas6é un samaritano y lo ayudd. Pero sé que los
samaritanos nio pueden relacionarse con los judios. Entonces, ¢de
dénde salid la mano? Disculpe, pero aiin no entiendo la pregunta,
le volvi a decir. Bueno, segim lo que he leido y los sermones que yo
he escuchado, dicen que el samaritano se decia; bueno, yo soy
samaritano y él es judio y no debemos qué tener el uno con el otro,
pero yaestden apurosy sinadie le ayuda y silos judios nole ayudan
a lo mejor va a morir. En estas condiciones el amor trasciende la
cultura y las convenciones sociales, por lo que puedo ayudarlo. S,
asi es, le dije. Entonces, contintio, no necesitan la parébola después
de esta explicacién de que el amor trasciende las convenciones
tradicionales. Pues si, en términos generales asi es. Pues todavia
no entiendo de dénde sali6 la mano. Porque mire, segin ustedes
salié como la conclusién de un silogismo. Bueno maestro, intervine,
segtin usted, de donde salié la mano. Pues. de un sin pensar,
contestd, directamente del corazén, sin pasar por el juicio. Pasd
directamente y ustedes no han entendido su propia moral.
Tenemos que decir que razon no le falta. Nosotros sacamos el
principio y ya estamos contentos de haberlo entendido, pero se
entiende 1a parabola sélo ayudando a alguien de corazon a corazon,
no.antes.. - o . s :
Cuando yo hablé de la experiencia con el abad de un templo le
decia que para mi fue una revelacién de un texto del Nuevo
Testamento que me sabia desde mi juventud. El me decia que su
maestrole habia dicho algo muy semejante. Sumaestro loera después
de la guerra y sabemos que en Japén después de la guerra todo fue
un desastre. No habia comida suficiente, ni trabajo... ademas
contaban con la vergitenza de haber perdido la guerra y no habia una
religién en la que la gente pudiera confiarse. El cristianismo no,
porque fue la religién de las fuerzas de ocup acién, ni el budismo,
porque el budismo se quedd callado durante la guerra, no protesto,-
ni el shinto, que fue la espalda de todo el movimiento imperialista.
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Entonces el maestro ofreci6 en el aula magna de 1a Universidad de
Kyoto una conferencia sobre el tema La moral de hoy. El aula se
llen6 muchisimo (yo estaba ahi también) de profesores, estudiantes,
con gente apoyada en la pared, sentada en el suelo... Entra el
maestro, toma el micréfono, se inclina y dice: Imaginense un rio,
cuyas aguas fluyen rapidas y frias en un dia de invierno como hoy
y ta estas al lado del rio sobre el que se tiende un puente en el que
estan al centro tu madre y tu esposa embaraza ¢on tu primer hijo.
De repente se rompe el puente y ambas caen al agua. Sabiendo que
no hay tiempo para salvar a las dos, ;a cual salvarias? Se hizo un
momento de silencio y una persona de atras contest6: maestro, yo
salvaria a mi madre, porque es la relacién mas larga de mi vida, ha
estado conmigo desde el principio. Otro dijo, yo no, yo salvaria a mi
mujer, porque cuando uno se casa deja la casa de nacimiento y su -
responsabilidad principal esta con su mujer. Otro agregd que es-
taba de acuerdo, porque salvando a la esposa salvaba a dos. La
gente empez6 a debatir durante una hora. Luego de ese tiempo una
persona dijo; maestro, ;no es esta la conferencia de Usted? ;A cuél
salvaria usted? Pues facil, a la que me esté més cerca. Y luego el
maestro me dijo; ¢y quién es mi prdjimo? ;Quién es mi vecino? Pues
el que me esté mas cerca. ;Qué es lo que hay que hacer? Esa es la
moral de hoy.

Se dice del gran poeta de la luna que andaba a una pulgada de
la tierra; ni con los dos pies plantados sobre la tierra, ni en las
nubes, a una pulgada de la tierra. Asi es como se debe andar en el
dialogo: no juzgar, no presentar problemas que salen de la teologia
para con otras religiones, no obstaculizar con preconcepciones, sino
mas bien dejar que salgan las preguntas. ;Y cuél es el tema del
dialogo? El que esté més cerca, el tema que salga. '

Este es un tema que los cristianos tenemos que tratar; de ser de
mi tradicion, de mi fe, sin estar en ella, durante ¢l tiempo del
dialogo.

Empecé diciendo que la misién de la Iglesia no ha cambiado:
compartir las ensefianzas de Jests con todo el mundo y ayudar a
la gente a limpiarse de susideas convencionales. Pero también creo
que hay que complementar la misién pues esto es solo la primera
mitad. Ya que hemos llegado al punto de partida, hemos empezado
a aprender de todas las naciones, a limpiarnos a nosotros mismos
de nuestras propias ideas convencionales. Asi entiendo el didlogo y
su espiritualidad.



MI EXPERIENCIA ZEN (2a. parte)

Marco Antonio de la Rosa Ruiz E

La inculturacién del Zen implica practicar el Zen como Zen. El
cristiano entra en el Zen como lo que es, como cristiano, ¥y practica
Zen bajo la direccién de un verdadero maestro que puede ser budista
o cristiano. Es incorrecto y perjudicial cristianizar el Zen o “Zenifi-
car” el cristianismo. “Cristianizar” el Zen lleva realmente a domes-
ticar y destruir el Zen. En esta etapa de la historia, es mejor dejarlos
tal como son y mantener vivas las diferencias y la dialéctica. De esta
manera, se puede ‘ser totalmente cristiano y el Zen puede ser
totalmente Zen, sin compromiso”, o ,
El Zen lleva al hombre al corazén de la verdadera religion de una
forma tinica y tiene mucho que ofrecer al cristianismo.

Por otro lado la prdctica del Zen puede ser de gran ayuda para el
cristiano en su experiencia mistica de Dios.

Es un hecho que en la teologia cristiana de los tiltimos 200 afios no
ha habido lugar para la mistica. Ha ocurrido justamente lo con-
trario: los tedlogos se dedicaban a una racionalizacién de la fe y no
querian saber nada de la mistica presuntamente “irracional”

Me parece un imperativo urgente darles a la mistica y o lo espirituali-
dad una mayor importancia en lg formacion teolégica. Deberd ser
posible que las personas interesadas en espiritualidad puedan tener
un lugar dentro de la Iglesia. Por supuesto, para que esio suceda
serd necesario que las autoridades eclesiales responsables de la
formacién teolégica dejen de mostrar un rechazo velado a lo mistico.
En mi opinidn, la Iglesia se estd perjudicando a st misma con su
prevencion hacia la contemplacién y la mistica
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3. (QUE ES LA ILUMINACION?

La Iluminacién se llama en ]apones

“Satori”, es decir entender o también “Kensho”, “Vision del ser”.
Si se trata de definir el Sat,orz o Kensho, es decu', la Jluminacion,
en el mejor de los casos se Hegaria s6lo a una interpretacion de ella.
Se llamaria definicién en el sentido de que la lluminacion es
concebida y entendida con conceptos que no son conocidos y corri-
entes. La [luminacién es, sin embargo en esencia, un experiencia
interior %ue no se puede expresar univocamente en conceptos o
palabras

Enel lenguaje del Zen el “Satort” es vacio total, y una experiencia
de iluminacién no se reconoce como tal por los maestros Zen cuando
implica un minimo contenido conceptual. Es casi imposible explicar
cémo, a pesar de todo, tiene unos efectos tan sorprendentes y, por
asi decir, ilimitados |

La Iluminacion es, dice Merton, un si radical a la vida que
pronuncia con todo su ser una persona en absoluto silencio y en
completa soledad, cuando ha agotado todo el discurso de ego
ilusorio, esto es, sus imagenes, sus autoconceptos, sus proyecczoneS'
y en definitiva, la elaborada y cotidiana fabricacién ficticia de st
mismo. Esa afirmacidn total es un consentimiento pleno y confiado,
un décil abandono al si-de Dios en Cristo y al Cristo en nosotros
(Beltran F., La contemplacién en la accién. Thomas Merton, San
Pablo, Madrid 1996,:106). :

3.1 Descripcion del fenomeno

Kosen Imakita, un importante. bonzo del tiempo Meiji, que habia
sido conduccionista, describe de 1a siguiente manera esta vivencia:
Una noche, cuando yo me encontraba absorto en meditacion, cai de
repente en una situacién curiosa. Estaba como muerto. Todo me
parecia sin conexién. No existia ni un antes ni un después. El objeto
de la meditacién mia y yo mismo me habia desvanecido. Lo tinico
que sentia-era que mi inierior estaba completamente unido y lleno
de todo lo que existe arrriba, abajo y en torno nuesiro. Unailimitada
luz me tluminaba. Después de un tiempo volvi en mi como uno que
ha resucitado de entre los muertos. Mi modo de ver, ofr, hablar, mis
movimientos y mis pensamientos eran totalmente distintos de lo que
habian sido hasta entonces. Cuando a tienias traté de pensar en las
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verdades del mundo y de entender el sentido de lo incomprensible,
entendi todo. Todo se me hizo claro y real. Sin quererlo comencé a
levantar los brazos y a bailar, invadido por una alegria sin limites.
Y de pronto grité: “Un millén de Sutras no son sino como las llamas
de una vela delante del sol. Maravilloso, realmente maravilloso”,

Es una verdadera liberacién del espiritu humano, una liberacién
del mundo de los sentidos, liberacién del mundo de las nociones que
se apoyan en los sentidos. Prescindiendo de la relacién a Dios, se
puede aplicar a este estado lo que Thomas Merton dice en la
“Ascensién hacia la verdad”, acerca de la entrada en la Mistica: En
este momenito cae la conciencia de nuestro yo falso y cotidiano, como
un vestido sucio y cargado de humedad y lodo. El yo mds profundo,
que yace demasiado profundamente para ser sometido a reflexion y
andlisis, se libera y se hunde en el abismo de la libertad y paz divinas.
No permanece ninguna alusién a lo que sucede dentro de nosotros y
menos ain a lo que acaece a nuestro alrededor. Estamos muy profun—
damente debajo de la superficie en donde ocurre la reflexién.

Veamos la descripcién de la experiencia mistica que le acontecid
al P. Thomas Merton el 25 de octubre de 1947. Merton se congratula
de la felicidad sinlimites que le produjo haber rendldo sumismidad
en Dios --de haber dejado ser en Dios: '*

[...] después de la comunidn, durante alrededor de 30 segundos,
de repente supe a qué se referian realmente san Bernardo y san
Juan de la Cruz cuando hablaban del “Amor puro”. :

No tiene nada que ver-con la paz de Dios que uno puede sentir
que lleva en su interior. Uno no descansa porque sencillamente uno
ya no es. No importa cuin absorto esté uno en esa paz, todas la
funciones y modalidades del ser en las que uno advierte su propia
existencia son laboriosas y monétonas y arduas y recuerdan y saben
a la esclavitud de Egipto comparadas con ese vacio y esa libertad a
través de cuya puerta entré por aquel medio minuto, que me basta
ahora para toda una vida, porque implicé una vida completamente
nueva. No hay nada con lo que pueda comparar esta experiencia.
Podria referirme a ella como a la Nada, pero es que el carecer de
todas las cosas y de uno mismo en el aire fresco de aquella felicidad
que trasciende todas las modalidades de la emstenma 1mp11ca una
libertad infinitamente prolifica. :

¢Qué puedo decir acerca de ello? No quisiera construir mas
murallas en torno a la experiencia, no sea que me quede excluido y
atrapado fuera de ella para siempre (Thomas Merton, Entering the
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Silence, Becoming a Monk and Writer, editado by Jonathan Mon-
tello, Harper Collins Publisher, Harper-San Francisco 1996,
127-128, citado por Lopez-Baralt L., Asedios, op. cit., 27 y nota 14).
Estoy lejos de identificar la [luminacién con la unién mistica en
sentido sobrenatural. Pero hombres que tienen mucha experiencia
en el Zen y que han llegado a la luminaciéon me han dicho, que las
palabras. de Merton reproducen muy bien su propia vivencia. '

- Cuando pregunté a mi maestro-de Zen, quién ya habia tenido
esta vivencia, dos o tres afios después de sus primeros ejereicios, si
uno mismo podia comprobar con seguridad si habia llegado a la
Iluminacién, rié y contesté: "Naturalmente. Se ve cien veces mas
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que antes™ .
3.2 Valoracion ética del “satori”

Se ha dicho con razén que el “satori” es loméas grande que el hombre
puede conseguir con sus fuerzas naturales. En ciertomodo eleva al
hombre por encima de si mismo y tiene una importancia capital
para el perfeccionamiento de su personalidad. Para un zenbudista
el sentido religioso del “satori” es muy especial, pues le proporciona
la verdadera libertad y la salvacién propiamente dichas, o al
menos las encamina y asegura, con tal que siga personalizando la
experiencia a través de una practica continuada. Desde el punto
de vista cristiano, aunque no significa la salvacién del hombre,
contiene todos los valores éticos.y puede servirle de ayuda en el
terreno religioso.- : : ' :

Por otra parte no se debe sobrevalorar el “satort”, ni
siquiera en el sentido ético. Un “safori” todavia no convierte
a nadie en un santo, ni nadie mejor que los que no han tenido
esta experiencia, por el mero hecho de haber tenido “satori”. Por
tanto, no se-puede decir: sin “satori” es imposible. También en la
tradicién cristiana existen caminos que llevan al hombre a la
perfeccién; y el que se vale de ellos de verdad, puede llegar a un
alto grado de perfeccién ética sin una experiencia como el “sa-
tori”.-Ademas, estos caminos siempre estdn inseparablemente
unidos a la vida y a los medios de gracia, que el hombre tiene a
su disposicién si lo desea. : .

Los monjes Zen, que han alcanzado el “satori”, tampoco se suelen
sentir superiores a cristianos que tienen una fe profunda y que la
viven fielmente, sino que los respetan y tratan como a sus iguales.



MI EXPERIENCIA ZEN 43

3.4 Valoracion religiosa del “satori”

En esta cuestion la primera pregunta a dilucidar es si el “satori” es
un acontecimiento meramente natural o si tiene caracter so-
brenatural. Desde el punto de vista budista, la iluminacién es la
experiencia de que todo es uno, comprendiendo a la vez que el yo
mismo es idéntico.con el ser absoluto indiviso.. Pero hay otras
formas de experiencia que son reconocidas como “safori”, al menos
por algunos maestros Zen. Desde el punto de vista cristiano, la
iluminacién es la percepcién inmediata del yo mismo més profundo,
en. contraposicién -al yo empirico, experimentindose a la vez de
alguna manera el fondo divino. En ambos supuestos la experiencia
va acompafnada de laliberacién de miedos y dudas, de paz profunda
y gran alegria. Las consecuencias a nivel emotivo pueden variar
mucho segitn la manera de ser de cada uno y la profundidad de la
experiencia, tanto por su cualidad como por su intensidad. Es obvio
que lo dicho sblo vale para el caso de que se trate de un verdadero
“satort’, y no de experiencias tangenciales. El “satori” debe. ser
comprobado por un maestro Zen o de alguna otra manera. No se
trata atn en estos casos de experiencias especificamente eristianas,
sino de experiencias Zen en budistas y o en cristianos. Prob-
ablemente un cristiano, por el camino del Zen, llega més.bien a una
experiencia de Dios. ‘
Después de todo lo que hemos ido viendo, parece que ya no cabe
duda de que en la experiencia budista del Zen y en la mistica
cristiana se experimenta el ser absoluto e indiviso. Albretch dice.de
la iluminacién que “es un fenémeno de percepcidn auténtica, pura,
inmediata, experiencia del envolvente” (el conocimiento mistico).
Con “envolvente” se refiere al ser absoluto. Asimismo la experiencia
mistica cristiana es una percepcién del absoluto. La diferencia
estriba en que la experiencia Zen es una percepcion apersonal del
absoluto, mientras que la experiencia cristiana es una percepcién
personal, pero.fundamentalmente la diferencia estriba en que el
“satort” es resultado de la metodologia y esfuerzo humano, en tanto
que la iluminacién, o toque, o don de la contemplacién es siempre
algo sobrenatural, que Dios da a quien lo busca con sinceridad y
constancia. El sentimiento que surge como respuesta en el sujeto
es tan diferente, que incluso a nivel de fenémeno ha de darse una
diferencia esencial. Lo primero que a uno se le ocurre es achacar
estas diferencias a las distintas concepciones del mundo, tradicio-
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nes y culturas. Pero aun asi queda la pregunta de si esto lo explica
todo. Si aceptamos esta explicacién, hay que aceptarla para todos
los casos. Es cierto que la experiencia apersonal del absoluto es lo
primario. Pero a pesar de esto, no se puede decir que en el ambito
personal de la experiencia cristiana no sea auténtica. Pues este
elemento en el caso de los misticos va tan intimamente unido a la
experiencia del absoluto, que forma con él un todo indisoluble. Si se
quisiera extrapolar esta “parte”, habria que rechazar la experiencia
entera como no auténtica. Esto no lo haria nunca un maestro Zen por
poco que entendiera de la mistica cristiana. :

Esta cuestién tiene suma importancia en relacién con la objetivi-
dad del conocimiento mistico, caracteristica siempre afirmada por
los misticos. El mistico experimenta a Dios como persona con una
evidencia fuera de duda, mis segura que cualquier conclusion
légica. Al distinguir entre experiencia apersonal y personal del
absoluto se comprende a la vez que en la mistica cristiana, sin que
medie reflexién alguna, siempre y esencialmente esté presente el
amor de Dios, mientras que obviamente éste no es el caso en la
experiencia apersonal del absoluto. Con esto no se pone en duda
que los monjes Zen iluminados, a pesar de esto, se distinguen por
su amor al préjimo y a todos los seres. Aunque su actitud y
comportamiento se parecen mucho al “agape” cristiano, legan ahi
por otro camino: por el camino del despojamiento total, que acaba
barriendo todos los obsticulos que se pueden interponer en la
apertura al projimo. Estas personas pueden llegar a Jrradlar hteral
mente benevolencia y amor.

‘La explicacién aducida también arroja una nueva luz sobre la
cuestién de si la Tluminacién esta abierta a la trascendencia. jLa
misma experiencia trascendente! Pero jest4 abierta también a una
experiencia personal de Dios? El budista ve en la experiencia
apersonal de lo absoluto la confirmacién de su doctrina y no siente
lanecesidad de una experiencia del Dios personal; una experiencia
de este tipo mas bien le pareceria un paso atras. Por esto s6lo se
puede plantear y contestar esta pregunta desde el punto de vista
cristiano 0 monoteista. Desde ahi sin duda hay que contestar
afirmativamente a ella. Para que esta posibilidad se dé de hecho,
desde luego es requisito indispensable que el hombre no se deje
llevar de una actitud de superioridad. Pero los maestros Zen
conocen muy bien este escollo de la vida espiritual y procuran tener
sumo cuidado de que sus discipulos no se estrellen en él. El
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verdaderamente iluminado no hace diferencias entre lluminacion
y no Iluminacién. Y si el discipulo, una vez que ha tenido esta
experiencia, ya se considera perfecto y no sigue practicando, se
cierra a si mismo el camino para cualquier progreso ulterior.

- Suponiendo que el “satori” puede ser alcanzado con las propias
fuerzas naturales, la pregunta méas importante para su valoracion
por el cristiano es, evidentemente, si esti abierto a la trascendencia
en sentido cristiano, es decir, al conocimiento de Dios. El budista
que lega a la iluminacién lo vive como una disolucion del yo en el
universo, y ahi termina. En otras palabras, el “satori” es para él la
experiencia de lo absoluto. La perspectiva de algo més seria para
él querer poner una cabeza encima de otra. Por lo menos eso es lo
mas obvio para él, pues comienza su camino a la iluminacién con
la fe.en la unidad con el todo. Por tanto cabe preguntar si la
experiencia del “satori” no es algo terminal que simplemente no
admite una perspectiva hacia el Dios trascendente. Eso es pre-
cisamente lo que afirma el budista que llega a esta experiencia.
Queda excluida cualquier- dualidad. Sin duda para un budista,
sobre todo si tiene algin cargo religioso oficial, no sera facil seguir
apartir de ahi hacia el Dios trascendente.

Hay muchos budistas en Japén que han practicado el “Zazen”,
convencidos de que les beneficiaba, y que luego-han llegado a ser
buenos cristianos. También hay quienes han llegado a la ilumi-
nacién y no tienen inconveniente en aceptar la fe en un Dios. Esto
incluso se da entre monjes Zen. Naturalmente, de ahi a una fe en
Cristo queda atin un largo camino; pero una vez me dijo -hablando
el P. Lasalle- un anciano monje Zen, profundamente religioso, que
alla a lo lejos divisaba a Dios; y afiadié que habia de ser un Dios
sobrenatural, porque la fe en los dioses naturales que adoran los
japoneses, es decir los dioses del Shintoismo, llevaba facilmente a
la supersticién. Otros, quiz bastantes de los que han tenido una
experiencia muy profunda, a lo mejor estéan con nosotros mientras
permanecen en la experiencia de la unidad. Pero en cuanto pasan
al nivel de una explicacién objetiva, naturalmente, siguiendo su
tradicién (pero no por el “satori” en si), rechazan la dualidad.
Recordemos que ya Ruysbroeck trazaba una clara linea divisoria
entre estos dos momentos. Diirckheim dice: “El dualismo de nin-
guna manera queda aniquilado, sino que es elevado a otro nivel”.

Lo expuesto también nos indica que el didlogo religioso con las
grandes religiones orientales s6lo.puede tener éxito en el nivel de
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la experiencia mistica; por lo menos si se trata de personas que han
tenido la experiencia de la iluminacién o creen en ella. Estas
forman el nacleo. Hemos llamado la atencién sobre el lugar tan
central que ocupa la iluminacién o el “satory” en la religiosidad de
todos los paises del Lejano Oriente. No es por falta de buena
voluntad de los representantes de aquellas religiones, sino por la
peculiaridad de todo el pensamiento religioso de Oriente por lo que
nuestras demostraciones légicas y apologéticas no tienen alli
ningan efecto. El yogui o el monje Zen que posee experiencias
misticas empieza a sentir interés cuando nota que su interlocutor
cristiano tiene experiencias parecidas. EKntonces esta dispuesto a
escuchar lo que el otro le tiene que decir, aunque sea el mensaje
de Cristo. Ahi esta precisamente la gran dificultad para la
penetracion del cristianismo en Asia. L.os grandes conocimientos
en todos los campos de las ciencias naturales son cuestién de
‘inteligencia y esfuerzo. En cambio, las auténticas experiencias
misticas no son el resultado de muchos afios de estudios intensivos,
sino -en la medida que intervienen las fuerzas humanas- de renun-
cia total y perseverancia heroica.

Para no sugerir una imagen parcial, queremos sefialar que
alrededor del nticleo con el que habria que entablar el didlogo, si
queremos evitar que el mensaje de Cristo siga limitado durante
muchos afios a la periferia de aquellos pueblos, se mueven muchas
personas, incluso grandes masas, que no estan directamente re-
lacionadas con experiencias misticas, las cuales siempre y en todas
partes son de unos pocos. Incluso la gran mayoria de los per-
tenecientes a alguna rama del zenbudismo no buscan su salvacion
en el “Zazen”, sino en la invocacion de varios santos, como, por
ejemplo, Kannon y Jizosan, que ayuda a todos los que se encuen-
tran en alguna necesidad, cuyas estatuas se encuentran en todos
los templos Zen. Pero indirectamente viven de la gran tradicion de
la [luminacién; y no sélo ellos, sino también los creyentes de las
demas religiones japonesas, las nuevas como las antiguas; alguna
vez han de conseguir el “satori’, si quieren llegar a la liberacion y
salvacién definitivas. Solo cuando llegan a ser cristianos -y son
menos del uno por ciento de la poblacién- ven abrirseles otro
camino, que les asegura la salvacion no sblo por sus propias fuerzas
y la ayuda de los santos, que en realidad no son mas que simbolos,
sino en primer lugar porla fuerza de la misericordia de Dios. Este
conjunto de circunstancias explican el hecho de que nunca nadie
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que en Japén haya abrazado de verdad en algn momento la fe
cristiana se haya desengafiado, y apenas algulen vuelve a perder
esta fe :

3.5 El P Wllhgls Jager,O S. B., nos habla sobre la etapa de la
Ilummacmn

Esta exenta de cualquier actividad del yo. Es la experiencia de la
vida misma. Cuando reflexionamos sobre la vida, actta el yo.
Cuando experimentamos la vida misma, el yo esta callado. Pode-
mos experimentar la vida en cada instante, pero a Dios Gimicamente
se le puede experimentar en el proceso de lo divino, o sea, .en las
estructuras; por eso la reflexién sobre esto es un después; lo que
solemos llamar corrientemente religion, es un después; igual que
nuestra teologia, nuestros rituales, ceremonias y dogmas. La re-
ligién no est4 separada de la vida cotidiana; sino que esla experiencia
de lo que es. Darse cuenta de esto resulta tremendamente dificil. La
meta de nuestros OflCIOS divinos y rltuales deberla conducirnos
hacia esta experiencia. - :
Antes de la experiencia, la percepcién va hgada auna actnndad
intelectual. En. la experiencia de Iluminacién nuestro intelecto
calla. Pero esta condicién que quizés se podria denominar éxtasis,
no es el final. Hay que volver a los sucesos, a la experiencia
espacio-temporal con sus contenidos causales. Pero a pesar de ello,
la perspectiva cambia. La Iluminacién tiene que estabilizarse
primeramente. n el Zen ésta es la tarea mas dificil: la integracion
de la Ilumma(:lon en la vida cotldlana La meta es- ‘la plaza del
mercado : :

4, ZAZEN .

“Zazen” se hace con el cuerpo. Esté involucrada la persona entera.
De ahi el cuidado que se pone en la postura correcta, base firme y
espalda derecha, sentandose preferentemente en el suelo sobre'un
cojin, con las pernas cruzadas y las manos recogidas. L.os 0jos no se
cierran, pero la mirada, desenfocada, reposa en el suelo cerca; a
unos 90 centimetros de la base de la columna. La respiracion es
abdominal, o va siéndolo, y tranquila, natural °T La respiracion es
la puerta de entrada al inconsciente y guede descargar un ﬂu]0 de
energia que conduce a la Tluminacién®
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El “Zazen” como practica ascética, tiene un doble objetivo. Por
un lado, ser un medio de purificacién; es- decir, liberar al ser de
todos los vinculos animicos y corporales (“Satori”: “Iluminacion”).
Por otro, ser un medio constructivo; es decir, permitir al ser gozar
ya en esta vida de la libertad de Buda (el iluminado). El ejercicio
ascético (forma) y el fin que se busca (Iluminacién) deben ir siempre
unidos®®. O sea, el paso del “Zazen” como ascesis (cuyo objetivo es
liberar al hombre del cuerpoy del espiritu: “Shinjin Datsuraku” [en
japonés] al “Zazen” como estado de perfeccién, cuando cuerpo-y
espiritu estan ya purificados; “Datsuratsu. Shinjin”. El “Zazen” no
puede dejarse de lado con el pretexto de haber alcanzado el “Satort”
(la iluminacién) . : . :

No hay que tener meta en la practica del Zazen (Yoka Daishi,
El canto del inmediato satori (shodoka), Kairds, Barcelona 2001,
68). Para quien se entrega por entero a la practica del “Zazen’, poco
importa saber si alcanza o no el “Satori” (Sawaki, uno de los més
famosos maestros actuales de Zen). Otro tanto ocurre con la oraciéon
cristiana: nunca deberemos creernos en la meta. Muy semejante a
la experiencia de la [luminacién (“Satori’) es la de la conversién:
cuanto mas sentimos la necesidad de convertirnos, mas sentiremos
la necesidad de orar. Y la oracién se convierte progresivamente en
el (nico sostén de nuestra vida®?. :

Todo lo que surge durante el “Zazen”, sea bueno, malo o
indiferente, ni se coge ni se combate. Las aprensiones sensoriales
de todo tipo que puedan surgir se llaman “Makyo” (mundo de los
fantasmas o demonios), y se tratan lo mismo que cualquier otra
cosa, o sea ruidos, olores, toques o fendmenos luminosos experimen-
tados interiormente; aparecerian movimientos oscilatorios,
vibraciones, colores, dibujos de luz, figuras delante de los ojos,
apariciones de santos, monjes, sacerdotes, Cristo, ojos
amenazadores, voces, sombras oscuras, manchas o rayas de color
violeta que se dispersan como en los juegos pirotécmicos, etc.
Puesto que en el “Zazen” retrocede paulatinamente la actividad
normal del entendimiento, se libera con ello 1a subconciencia. De
ella nacen las apariciones, Yoka Daishi habla de los “cinco ojos,
las cinco potencias, las ocho clases de emancipacion y los seis
poderes universales”, todo lo cual en gran parte tiene que ver con
- el mundo de la parapsicologia. '

Para concluir: “El buen discipulo (de Zen) va derecho a lo esen-
cial: los deméas saben mucho, pero su fe es tambaleante”. “Fe” tiene
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sentido analogo al que tiene en San Juan de la Cruz: una experien-
cia oscura (no inteligible) de la realidad, més alla de toda duda. -
Se trata de “pensar el no-pensar’, dice Dogen Zenji. No es
desprecio del entendimiento, sino un ir mas alld. No se trata de
aniquilar ningtn sentido, tampoco el entendimiento, sino de ilumi-
nar los sentidos (Sexto Patriarca). Si para poder dormir hay que
dejar de trabajar o bailar, no hacer nada, ello no significa que haya
que estar durmiendo las veinticuatro horas, dia-tras dia, sin hacer
ninguna otra cosa. Hay tiempo para cada cosa. : -
“Sobre todo, se ha de ‘pasar al no saber’, dice San Juan de la Cruz
(S1L, 4,6). “Esta general noticia... embiste tan puray sencillamente,
y tan desnuda ella y ajena de todas las formas inteligibles que
son objeto ‘del entendimiento, que él ni la siente ni la echa de
ver” (S II, 14,10)%2, o R J
Sentarse; s6lo sentarse y la hierba verde crece por si misma.
Nada més sentarse. No debes preocuparte por la hierba. No es tu
problema. Ningtn copo de nieve cae en un lugar equivocado.
Ninglin p4jaro cae a tierra sin permiso de tu Padre. Eso si, siéntate
sin preocupacién o ansiedad. “Hagase tu voluntad asi en la tierra
como en el cielo”. Deja que acttie Dios. No luches contra Dios. Pero,
ta dices, jme matara é1? Si, ti tienes que morir. EI Nuevo Testa-
mento lo afirma una y otra vez. Pero t resucitaras, aun en esta
vida, y nadie te arrebatari tu alegriaﬁg.i el

5. ZEN Y FE CRISTIANA -

Una caracteristica del nuevo misticismo ~nos dice el P. William-
Johnston, sj- es la importancia de la fe. - .
Sobra decir que toda oracién y misticismo se fundamentan en la fe
radical; quiero referirme alg fe separada de las palabras, las letras
y el pensamiento. Es decir fe pura, fe desnuda, fe oscura. &
He quedado asombrado de la plenitud del compromiso de 1a fe
budista. “Suponiendo que esta fe me mate, yo llegaré a realizarme”,
asi grita el que practica el Zen. A esto sigue el abandono radical
cantado al principio de sentarse cada jornada: “Deposito mi fe en
Buda. Pongo mi fe en el “Dharma”. Deposito mi fe en el “Sangha”.
Si preguntas a un budista piadoso del Zen: “Pero (por qué pones tu
fe en Buda, el “Dharma” y el “Sangha™, ciertamente no te daran
razén alguna. Cree porque cree, se sienta porque se sienta. Este
rechazo a pensar influye de lleno en la practica budista. Cuando
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estan meditando, no quieren razonar, renuncian a pensar, a depen-
der de las palabras y las letras. Y, {qué ocurre? Uno entra en el
vacio, llega a ser nada. Nada, nada, nada, “Mu, mu, mu “(nada).
Estanadaesen realidad fe pura, fe desnuda; fe oscura. ]

Nosotros, los cristianos, tenemos que aprender mucho de la fe
budista. Es tan dificil para nosotros (particularmente para cris-
tianos occidentales o cristianos oducados en occidente) renunciar
al pensamiento como caer en el vacio de 1a fe pura. Damos razones,
razones, razones, como si pudiésemos demostrar 1a fe. Pero la fe no
se puede demostrar, como lo entendia bien Kierkegaard cuando
hablaba del salto. Llega la ocasion en la vida contemplativa en que
tenemos- que renunciar a pensar, 2 razonar, y dejar a un lado la
meditacién discursiva para caer en el vacio, donde llegamos a creer
en Dios por Dios, a esperar en Dios por Dios, a amar a Dios por
Dios. Bienaventurados los que no han visto, y sin embargo creen.
Bienaventurados los que no tienen razones y creen..

Cierto, esta oracion del vacio alcanza una singular relevancia en
san Juan de la Cruz y en toda 1a tradicién sobre la que é1 habla.
Esto no es nuevo. Sin embargo, dialogar con el budismo puede
inspirarnos a pasar de todas las cosas -de todo razonamiento, de
todo pensamiento, de todo sentimiento- para caer en el vacio de la
fe pura. Justo como ol budista piadoso tiene esta fe radical y
desnuda en Buda, el “Dharma” y el “Sangha”, también nosotros
podemos tener una fe radical y desnuda en Jests, el evangelio y la
Iglesia. “Nada, nada, nada y nada incluso en el monte”. La Hna.
Ana Ma. Schlitter nos dice “Y dejé dicho mas: “nada, nada, nada,
nada, nada, nada”. Es que este “doctor de las nadas”, que a veces
nos va sonando méas a un maestro Zen que a uno estrechamente
cristiano” -(L(’)pez—Baralt"L., Asedios a lo Indecible. -San Juan de la
Cruz canta ol éxtasis transformante-, Trotta, Madrid 1998, 55, nota
126, donde cita a Ana Ma. Schlitter Rodés, San Juan de la Cruz y
el Zen)) Enomiya-Lasalle acostumbraba decir sonriendo; ‘Enseiio
a la gente a no pensar’. Y era un maestro extraordinario™ .

Para San Juan de la Cruz, la “fe” esuna “noche oscura del alma’”,
ya que, en vez de proporcionarnos un conocimiento de los objetos,
nos priva de tal conocimiento a fin de conducirnos hacia Dios
~mediante el desconocimiento. “Si a uno le dijesen que en cierta isla
hay un animal que él nunca vio, s1 noO le dicen de aquel animal
alguna semejanza que &1 haya visto en otros, no le quedara mas
noticia ni figura de aquel animal que antes, aunque mas le estén
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diciendo de é1”. Se trata de un texto occidental que nos da un 6ptimo
discernimiento del tipo de conciencia Zen, y muestra que el mismo
tipo de conciencia pura existe en el misticismo apofatico cristiano.
No se trata en absoluto de una “conciencia de”. Quien insista en
“imaginar” algo asi como el invisible e inimaginable objeto (de la fe)
solo se engafia a si mismo vistiendo a. su mente con “capas”,
mientras la conciencia nace desnuda y oscura. Asi, como sefiala san
Juan: “Luego est4 claro que la fe es noche oscura para el alma, y de
esta manera la da luz, y cuanto mas la oscurece mas luz le da de
si” (Subida al Monie Carmelo, libro ii, cap.4). Este es el mismo tipo
de percepcién que ensefia la doctrina Zen de la no-mente., Como dijo
un maestro Zen: “Ver donde no hay algo (un objeto); tal es la visién
verdadera, tal es la visién eterna” (D.T. Suzuki, The Zen Doctrine
of No-Mind, .39). A nivel psicolégico, existe una correspondencia
exacta entre la noche mistica de san Juan de la Cruz y la vacuidad
del “Sunyata”. La diferencia es teoldgica: la noche de san Juan se
abre hacia una libertad divina y personal, y es una dadiva de la
“gracia”. La vacuidad del Zen es el terreno natural del Ser: para ella
no se ofrece ni desea una explicacién teoldgica. Sin embargo, en
cualquiera de los casos, ya sea alcanzar la conciencia pura del Zen
0 ya sea atravesar la noche oscura de san Juan, debe producirse
una ‘muerte” de esa ego-identidad o de esa conciencia del yo
constituida por un ego calculador y anheloso®®. :
Bassui (S.XIV), en una carta de “origntacién” a una monja, le
advierte que el simple permanecer en un estado de paz y tranquili-
dad no es suficiente. Hasta este tranquilo estado mental debe ser
completamente deshecho para hallar al “Maestro”, que se encuen-
tra mucho méas “internamente” que en esa paz sensorial. La paz no
es suficiente. Siempre existe el peligro del narcisismo ylaregresion.
Como tampoco es suficiente, en el “Kensho”, el estado inicial de auto-
realizacion, el atisbo de “el propio rostro original antes de haber
nacido’. E] despertar final de la conciencia Zen no es simplemente la
pérdida del yo, sino el hallazgo y el don del yo en y a través de todo.
La importancia de esta intuicién Zen de la realidad es, se glm mi

opinién de catélico, su honestidad metafisica. Rehtisa proclamar
alguna revelacién especial 0 una luz mistica, y sin embargo, si se
la sigue, en linea con sus propias y vastas perspectivas, por cierto
es compatible con una revelacién de insondable libertad, de amor
y de gracia. En verdad, siempre debemos recordar que el Zen se
sitha en el contexto religioso del budismo que procura la“salvacién”
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de todas las criaturas mediante ol discernimiento. En este contexto,
ol discernimiento es extraordinariamente bien definido yla salvacion
extremadamente vaga. En el cristianismo, la revelacién de una volun-
tad salvadora y de la gracia es simple y clara. El discernimiento
implicito enla fe, pese a ser profundizado y exp andido por los Padres
de la Iglesia y por un san Juan de la Cruz, permanece 0scuro y es
de acceso dificil. En realidad, es ignorado por la mayoria de los
cristianos. El Zen nos brinda una fenomenologia y una metafisica
del discernimiento y la conciencia que tiene valor extraordinario
para Occidente. Pero 1a adiciones y adornos del Zen, los habitos y
costumbres del “Zendo” (sala de meditacién Zen), si bien retienen
un interés esgecial, ya no poseen el poder vital que tenian en-la
Edad Media®. ST S0 SR
Para Dirckheim (nos dice el P. Anselm Grim, 0.S.B.), es decisiva
la permeabilidad. Seremos accesibles a Dios o a Cristo sélo cuando
nos desprendamos de nuestro yo y nos afirmemos en Dios. “La senal
decisiva de una verdadera transformacién es que el centro donde esta
anclado todo y al que se refiere todo, el eje alrededor del cual gira todo,
ya no es més el hombre mismo, sino algim otro, y para los cristianos
significa que la vida bajo el signo de la transformacién ya no esta
centrada en el yo, sino en Dios” (Die Erfahrung,...30), (Grim, A.,
Transformacién, Lumen, Buenos Aires 1998, 58). ’

6. ZEN E INCULTURACION

6.1 La posicion del P. Hugo Makibi Endmiya—Lasalle, sj.
Maestro Zen ’ : ' ' '

El Zen japonés tiene, sin duda, un aire japonés, pero en esencia ha
seguido siendo lo que era al-llegar a China. Los monjes japoneses
de hecho han vuelto una y otra vez a China para conocer la filosofia
y la practica dél Zen en sus origenes. Ciertamente el budismo, y en
especial el Zen, halle gado a una conexion arménica con el caracter
del pueblo japonés, conexidn que ha beneficiado la sensibilidad por
1a naturaleza y el sentido artistico propios del pueblo japonés. De
ahi la influencia tan fuerte del Zen en la mentalidad japonesa. Hoy
en dia es imposible separar Japon y Zen. El japonés lleva el Zen en
la sangre” . R : o ‘
El influjo del Zen en la mentalidad japonesa es tan grande, que
se puede llamar con derecho, la clave para la inteleccion del alma
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japonesa®®. Kl Dr, Sato, mi primer maestro Zen, me decia que e
Zen ayudaba a entender Ia mentalidad japonesa en un 80%. .

Muchos monjes Zen, los cuales han dicho en numerosas ocasio.
nes a la vista de la mistica cristiana: Entre vosotros Y nosotros sélc
hayunapared finisima como depapeng. Un japonés laico que habisg
practicado con gran entusiasmo el “Zgzen” ¥ que habia llegado a la
Numinacién, me confesd (nos dice el P. Enomiya-Lasalle, SJ) que en
la lectura de san Juan de 1a Cruz habfa entendido por primera vez
lo que nosotros entendemos por amor de Dios. Y a causa de esta
razén general, es comprensible que los bonzos no hablen de amor
a Dios. Ellos hablan del ser-uno. Pero esto es precisamente una
caracteristica esencial del amor. Cierta vez me dijo un bonzo muy
anciano, que la iluminacién es el ser-uno con la naturaleza. Sin
reflexionar le dije: “Para nosotros es el ser-uno con Dios”, El bonzo
incliné la cabeza comprensiblemente. Con Io cual naturalmente no
esta igualando el monoteismo budista con el monoteismo cristiano.
Lo que se quiere decir es que hay bonzos muy avanzados, que de
hecho se encuentran con la Tluminacién al mismo nivel que
nosotros. Hay que afiadir otra caracteristica de auténtico amor dé
Dios, que también poseen los bonzos iluminades, a saber, el amor
a los hombres, En toda mistica existe el peligro de aislarse en sf
mismo y buscar en esto su propia satisfaccién. Los misticos cris-
tianos auténticos no han sucumbido a este peligro, sino que han
unido siempre un gran amor a los hombres con el dmor de Dios.
También en Japén no se hia sucumbidoa este peligro, prescindiendo
quiza de unas cuantas excepciones. Esto lo demuestra va el hecho
de que el Zen ha ejercido un gran influjo en la cultura japonesa. Los
bonzos que han practicado el "Zazen” mucho tiempo son, sobre todo
en edad avanzada, hombres Sumamente simpéticos. Si- alguno
tuviese aun la mas diminuta muestra de petulancia estoica, seria
ello una prueba de que é1 no habia alcanzado 1a Nluminacién’?. ,

Ninguno de los maestros Zen bajo cuya guia practiqué este tipo
de ejercicios me insinud jamas que dejara mi fe en Dios. Por el
contrario, una vez el maestro Harada me dijo, en relacién con el
“Muji Koan”, que en lugar de “Mu” (nada) también podia decir
“Buda” 0 “Dios”’ L, | . o L

El maestro Watanabe sentia profundo respeto por los sacerdotes
y religiosos catélicos. También conocia 4 los trapenses de Hokkaido,
y un dia me comentd que los monasterios Zen ya no eran capaces
de algo asi’2. o ‘ ~ - o
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Un bonzo me dijo (hablando el P. Enomiya-Lasalle, sj) en
cierta ocasion: Si Ud. Hace “Zazen”, s6lo entonces entendera
rectamente lo que es el catolicismo. Esto parece totalmente
desacreditado y yo mismo lo encontré asi al principio. No me
podia de verdad imaginar, después de todos los estudios de
filosofia y teologia y una larga actividad sacerdotal, qué po-
dria ensefiarme el Zen acerca del catolicismo. Y sin embargo,
debo admitir, que el bonzo tenia razén en cierto sentido. El
método “Zazen” puede ayudar verdaderamente a ver la tercera
dimensién del conocimiento, que antes se lo tenia en cierto
modo, solamente en dos dimensiones. :

En el cristianismo se diferencia: claramente entre ejercicio
ascético y Mistica. La Ascesis es accesible a todos y normalmente
es ella la predisposicion para la mistica propiamente dicha. Natu-
ralmente no se pueden separar totalmente los dos campos entre si,
sino que con frecuencia se complementan mutuamente. Sin embargo,
por razones de una mas fécil inteleccién conservaremos fundamen-
talmente esta diferencia. Por consiguiente, vamos a hablar en primer
Jugar sobre la pregunta: : \ o

6.2 Como pueden el método Zen y la Iluminacién ayudar a
hacer progresos en el campo de la Ascética cristiana

La practica del Zen es aplicada con provecho en Japén también por
‘otras religiones no budisticas. El provecho consiste en la aplicacion
de las puras fuerzas naturales, que también en el cristianismo se
pueden aprovechar para la vida religiosa, como ha sucedido de
manera diversa en la historia de la Iglesia. SR

Ciertamente no todo lo que viene a Europa bajo el nombre de la
“Qumersion” oriental es bueno. También en Japon existe un falso
misticismo que hay que rechazar y que a la larga no puede satis-
facer a los hombres. En algunas asambleas religiosas, por ejemplo,
se trata de llegar a estados estéticos. Los participantes estan como
fuera de si y se comportan como si hubiesen perdido los sentidos.
Esto repugna también en Oriente a hombres serios.

En el Zen no se pretende una cosa tal, sino que por el contrario
os decididamente rechazado. También es cierto que el ejercicio del
Zen no estd libre de peligro.. Pero lo mismo vale decir de toda
aspiracion hacia una oracién mas profunda, lamese o no, mistica.
Toda dedicacion completa a una vida interior es un riesgo, pero sin
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tal riesgo ciertamente nadie ha llegado a ser santo. Y a pesar de
esto se nos exhorta una y otra vez a tender hacia la santidad.
No se debe rechazar el riesgo como tal, cuando se 1o emprende
en nombre de una causa noble. En verdad hay que tomar
precauciones para no fracasar en una empresa arriesgada, o
hablando metaféricamente: persiste el peligro de que uno se
precipite de improviso en el abismo, cuando creia haber lle-
gado a la cumbre del monte. . . o

En la Ascesis cristiana se han hecho experiencias en este campo,
durante muchas centurias. Para ser bien .introducido en la
Ascesis, y especialmente en la vida de oracién, no se sufrira
ningtn dafo, si se tiene al lado un director experimentado. Lo
mismo se puede decir actualmente del Zen en J apén. También
alli se tiene una experiencia méis que milenaria, y es intere-
sante comprobar que la regla fundamental de la direccién
espiritual manifiesta ciertos paralelos. Se advierte de los
mismos peligros y se acenttia repetidamente, que la direccién
espiritual es necesaria, segln se puede inferir del diario
“Dokusan” (el ir solo al maestro del Zen) en los ejercicios de
Zen. Quizé en Europa también, dentro de esta tendencia hacia
una tranquilidad interior, se llegaria mas rapidamente a una
experiencia satisfactoria, si se hiciera propia la larga experien-
cia del Zen, en lugar dé esforzarse por medio de toda clase de
intentos en buscar nuevos métodos. ,

Sea como fuere, todos pueden hacer la experiencia de que la
practica del Zen es de gran utilidad para una vida de oraciém
profunda. Naturalmente la utilizacién del método Zen es paraun
cristiano solamente posible en cuanto que es un método fisico-si-
cologico budistico. Pero puesto que de suyo no es ni una oracién
ni algo espiritual, no puede ser jamésun sustitutivo de la oracién
mental cristiana, la cual debe ir siempre, de alguna manera, al
dialogo con Dios. Pero esto no excluye el que el método unido con
la oracién mental cristiana, pueda prestar un buen servicio en el
sentido de predisponer. . : o

Para las distracciones y para vencer otras muchas dificultades,
el método-Zen puede ser una gran ayuda. El método es especial-
mente adecuado para una oracién sencilla, mas contemplativa.
Esta es por lo menos, mi experiencia personal, y creo ciertamente
que todos pueden encontrar una confirmacién de ello en sus
propias experiencias. Y esa confirmacién sera tanto mas fuerte
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cuanto avance el propio recogimiento’en el “Zazen”. La contem-
placién llegara a ser asi una “contemplatio” en el sentido de
contemplacién adquirida. : : ' =

“El método, y sobre todo la luminacién podria llegar a ser,
por lo tanto, un enriquecimiento para la vida religiosa
cristiana. Respecto a la oracién mental se afiade el que
algunas personas ya desde el principio tienen grandes di-
ficultades con la meditacién, mientras que poseen una cierta
facilidad para una oracién mas facil, mas contemplativa. Pero
alli no se puede tratar més que de una-aptitud natural y no.
de un don sobrenatural para la oracién mistica. Los tales
podrian desde el principio, con la ayuda del método Zen, hacer
méas atil el tiempo de la meditacién, que esforzarse.con las
potencias espirituales: - : . o
" Los bonzos del Zen me han dicho con frecuencia que el catoli-
cismo posee la gran ventaja de tener una doctrina clara y fija, o
hablando teolégicamente: una dogmatica. Una inteleccion racional
es también para los japoneses importante y es valorada por ellos,
pero ésta se puede alcanzar también por medio de la lectura y el
estudio. El “Zazen” por el contrario, esta alli para que la doctrina
sea “incorporada” en uno, como lo expresé un bonzo.

~ Justamente estamos convencidos-de la veracidad y del valor
singular de nuestra fe y no debemos creer que alli algo deberia o
podria ser mejorado. Nuestra fe tiene como objeto la verdad abso-
luta revelada por Dios mismo. Pero precisamente por ello, no
necesitamos tener recato en aceptar métodos de otras religiones,
por medio de los cuales podriamos apropiarnos més de nuestra fe
y religion. : - . -

Ciertamente hay que matizar con claridad los limites, pero
también parece que las religiones orientales han utilizado mejor
las potencias naturales que lo que lo ha hecho el cristianismo.
Precisamente el camino del-Zen ya no se encuentra desde hace

mucho tiempo en el estadio incipiente de un tentar en la obscuri-
dad. El método est4 asegurado por la experiencia de muchos siglos.
Verdad es que también aqui se necesita un director espiritual. Pero
en la Iglesia catblica las experiencias en todos los campos de la
Ascética y Mistica son tan ricas que un buen director de almas,
incluso sin una especial experiencia en el Zen, con seguridad puede
prevenir de accidentes a todos los que como cristianos quieren
andar el camino del Zen'°. : :
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6.3 Laposiciondel P. Arul Maria Arokyasamy, sj., Maestro Zen
6.3.1 Formas errdoneas de inculturacidn -

De entre los intentos de cristianizar el Zen llaman la atencién
cuatro formas de inculturacién que describiré brevemente y sobre
las que expres aré mi opinién.

6. 3 1.1 El Zen como preparacwn para la oracion crzsizana
La medltacwn Zen se utlhza en ocasiones sélo como una
preparacién para la oracién, para conseguir tranquilidad mental y
concentracién para uno mismo. La utilizacién del Zen sélo como
medio para otra cosa desvirtGa la esencia del Zen Esto no es
inculturacién auténtica. ' ‘ , :
Mostraré aqui una forma de practlcar Zen que es vahda por si
mismay que, ademaés, puede sentar los cimientos de una verdadera
inculturacién. Esto es lo que se llama “la mediacién”, y se basa en
una disciplina de atencién y vigilancia. Esta es la base necesaria
parala transformacién del hombre y para la inculturacién. Se diria
que ain no es la esencia del Zen, pero si una forma valida.
Esta vigilancia de lamente-corazén es el camino de “la formacién
de un alma”, aplicado a la realidad y cultura humanas, El Zen como
preparacién para la oracidn es una forma barata de aprovecharse
del Zen. - : ~

6.3.1. 2 La, praciica del Zen como via para el didlogo

Algunos desean segmr el camino del Zen para comprender a
los budistas y poder asi entablar un dialogo con ellos. Esto nos
recuerda la tesis del “paso” y “regreso a casa”, segun la cual,
para que el hombre pueda regresar a su propia casa, debera
realizar el paso a otras formas de cultura; religién, vida, efc.
En ese misterio pascual, ese secreto oriental que encierra &l
paso a la otra orilla y, a través de él, el hombre conoce al otro,
se conoce a si mismo y cae en la cuenta de su humanidad
auténtica y de lo divino.

‘Sin embargo, es necesario tener presente que este paso sblo
puede dar frutos cuando surge de uno mismo como proceso
din4dmico interno. No se puede hacer Zen verdaderamente por
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cualquier motivo elevado o externo, o por simple curiosidad de tener
una experiencia. El Zen es un movimiento interno de basqueda
para conocerse a uno mismo. “Conocer el ¢amino del Buda es
conocerse a si mismo”, como dijo el gran maestro Dogen.

6.3.1.8 La forma Zen aplicada a la perspe’ctiva cristiana .

“En esta forma de acercarse al Zen, la persona ora siguiendo el
método Zen de forma creativa y, si es necesario, se le da un
contenido cristiano”. Sentarse en silencio ante el Santisimo, la
repeticién de un pasaje de la Sagrada Escritura, sentarse en la
postura de medio loto o loto completo son ejemplos de ello.

- He utilizado este método durante estos tltimos afios en la
mayoria de mis instrucciones de Zen para cristianos. Pero también
conozco los inconvenientes, no el fracaso, de este intento de acer-
camiento. El Zen se est4 cristianizando demasiado pronto y se esta
desvirtuando la esencia del Zen. Cuando se dice: “Esta es'una forma
de utilizar el “Koan” (el método budista) con un contenido crlstlano
s¢ est4 mal interpretando la practica del Zen. ‘

El Zen no se practica con un contenido, sea cristiano o budlsta
También se pueden usar “Koans” extraidos de la Biblia, pero
trabajar con un “Koan” implica ir mas alla de todo contenido hasta
el Abismo ‘sin fondo. “Shikantdza” ~simplemente estar sentado- es
ideal para la oracién cristiana contemplativa y mistica. Pero in-
cluso este sentarse Zen s6lo es verdadero Zen cuando la persona se
sienta sin morar en ninguna parte, en la no mente, en el vacio,
desprendiéndose de toda representacién objetiva o conceptual.

6.3. 1 4 El Zen como forma de oracwn crzstzana

Aqui el Zen se acepta tal como es y se cons1dera una de la muchas
formas de oracidn cristiana. “Seguir el.camino del Zen es orar como
cristiano”. Este -acercamiento eqmvoca totalmente el sentido del
Zen y su 1ncultura01on

6.3.2 Intentos de aproximacion de las culiuras
Trataré de aclarar una serie de puntos sobre esta cuestién: el Zen

no es, en esencia, un camino de desapego. El Zen es un camino hacia
1 “Satori” o Iluminacién y es, ademés, ver el rostro original al caer



MI EXPERIENCIA ZEN K , L , 59

en la cuenta del yo mismo. Como dice un viejo dicho, es “apuntar
directamente a la mente-corazén. Llegar a ver la realidad y a
transformarse en un ser despierto”. El ‘desapego es tanto una
preparacién para la Iluminacién como un resultado de ésta. El
“Satori” o Iluminacién es la meta y el propésito primordial y
esencial, y la compasién es la funcién y el fruto de 1a Iluminacién.
“Algunos cristianos se atormentan con el siguiente pensamiento:
“En el Zen no se puede encontrar ninguna ensefianza sobre la llama
de ‘amor viva”. Estos pensamientos muestran una comprension
errénea de la hermenéutica del lenguaje religioso.. Quiz4 no se
tienen los conceptos y las etiquetas, pero se debe discernir la
realidad, 1a experiencia, la intencién. C

Tenemos, por ejemplo, 1a historia Zen del buey y suboyero. Esta
historia muestra que sélo el verdadero buscador, encendido por su
anhelo" de lo tltimo, puede seguir el camino del Zen, Buscar,
anhelar, indagar, preguntarse..., ésta es la verdadera basé..del
camino del Zen. S ; :

Karl Rahner, sj. es capaz de percibir y distinguir la llama viva
del amor trascendente que anima a todo buscador religioso. Raimon
Panikkar (sacerdote espafiol) diria que, sin una fe asi, nadie puede
ser verdaderamente humano. S. E. Fittipaldi acierta a ver en la
“mente vacia” del Zen la “mente cristiana”. | | S

Cierto autor cristiano parece saber mucho sobre la fe que separa
a los cristianos de los budistas. ;Se refiere a las creencias y practi-
cas y no a la fe en si? Por supuesto, la fe no puede separarse
totalmente de las creencias y practicas, pero no se puede identificar
con ellas, y debemos tener cuidado de no mezcelar y confundir ambas
cosas. Kl Zen habla de fe, pero con muchos significados y niveles.
El Zen parte delafe en el sentido de que se debe confiar en el camino
y'en el maestro. Pero, como ya se ha dicho, si uno no se deja atizar
por la auténtica triada liberadora de fe, esperanza, amor, no se
puede llegar hasta el corazén del Zen. El Zen madura en la auto-
entrega radical al abismo del vacio absoluto. ‘ S

Me gustaria afiadir algo mas sobre la Huminacién del Zen. La
Huminacién del Zen es experiencia de vacio, la manifestacién .de
nuestro rostro original. En palabras de Bankei, es la manifestacién
delononacidoy, enpalabras de Rinzai, es ser testigo del “verdadero
hombre sin rango que entra y sale sin cesar por las puertas de los
sentidos”. El vacio es plenitud y presencia, no vacuidad, ausencia
de expresién, aniquilacién o mero desapego. ' -
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La experiencia de vacio es, expresada en términos cristianos, la
experiencia del misterio. Es matar el “Ego” y despertar a lo no
nacido, al rostro original, al verdadero hombre sin rango; despertar
a la plenitud de la realidad. Uno se abre por medio del vacio
absoluto y se da cuenta de que “cada dia es un buen dia”. Se podria
expresar mejor diciendo que es la experiencia del misterio, que es
gracia, resumen tanto del camino del Zen como de la visién cris-
tiana. ‘ * ‘

Cuando un cristiano practica Zen, lo practica como cristiano y
no como budista, es decir, entra en el Zen como lo que es. Por tanto,
no se le plantea la cuestién de aceptar la fe budista. El cristiano
accede como lo que es y se ve desafiado por el Zen a una fe radical,
a una esperanza radical, a una entrega radical. (Véase como un
sacerdote jesuita japonés relata el transcurso de su préactica con
"Koan’ en J. Kakichi KADOWAKI, El Zen y la Biblia, San Pablo,
Madrid 1993, o también véase como el movimiento llamado a
menudo “Zen cristiano”, cuyo iniciador ha sido el P. Enomiya
Lassalle, quien incorpora formas de “meditacién” propias del Zen
y, a menudo, ejercicios de “Koan” a la espiritualidad cristiana, y
organiza retiros en Japdn y en el éxtranjero especialmente entre
monjas catélicas y gente laica. Dio lugar. a la realizacién de dos
centros de espiritualidad cristiano-Zen, el “Shinmeikutsu” -la cueva
de la oscuridad divina- (de los Padres Jesuitas Lassalle y Kakichi
Kadowaki), cerca de Tokio, y la Comunidad Takamaori del P.
Dominico Shigeto Oshida, en 1a prefectura de Nagano. Aunque
110 es reconocido como auténtico Zen por muchos partidarios del
Zen, sin embargo contribuye ampliamente a la valoracion y
adaptacién del elemento contemplativo del cristianismo a la
situacién japonesa. (Bragt, J. van., Nuevo Didlogo con el
Budismo, CONCILIUM 181(1983) 131), Cfr. Pieris, A., El rostro
asidtico de Cristo, Sigueme, Salamanca 1991, 30, nota 17). Por
supuesto, hay muchos cristianos que tienen perfecta conciencia de
que hay cosas que aprender del Hinduismo, el Budismo y el Con-
fucianismo, y particularmente del Yoga y el Zen. Entre ellos se
cuentan los pocos jesuitas del Japén:que han tenido el coraje de
practicar Zen en monasterios Zen, asi como los cistercienses japone-
ses, que se interesan por el Zen desde sus propios monasterios.
También hay benedictinos americanos y europeos que exhiben un
interés més que académico en las religiones de Asia (Merton T., El
Zen y los pdjaros del deseo, KairGs, Barcelona 1994, 30).
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Algunas de las objeciones -que se hacen al Zen se encuadran
dentro del mito de Oriente frente a Occidente, como si el Zen no
fuera adecuado para los occidentales. Este era un prejuicio personal
de C.G. Jung, el gran investigador de los mitos. El Zen es la
busqueda del espiritu humano un proceso de conversmn y trans-
formacién internas.

“¢Cual es tu rostro or1g1na1 antes de que tus padres nameran‘?’
es la pregunta indagadora de toda persona. ;jAcaso la postura
sentada con las piernas cruzadas es algo oriental, no adecuado para
los occidentales? Esta postura con las piernas cruzadas no es, sin
embargo, absolutamente necesaria para el Zen. De todas formas,
basta con visitar los centros Zen de Europa para ver a muchos
occidentales sentarse en “Zazen” perfectamente. Y la postura: del

“Zazen” constituye un problema tanto para los occidentales como
para los orientales. ;Acaso el problema reside én no pensar del Zen?
Ahora bien, jes que el no pensar, la intuicién, lamistica, la ausericia
de “Ego” y cosas por el estilo pertenecen exclusivamente a Oriente
y no a Occidente?

En sentido espiritual de Oriente y Occidente son’ conceptos
geograficos de la mente y no caracterizaciones de paises y pueblos
concretos. Ambos son actitudes y enfoques que estan a-disposicién
de todo ser humano. Algunos europeos pueden ser mas orientales
que algunos asiaticos y, de la misma manera, algunos a31at1cos
pueden ser més occidentales que algunos europeos.

Llegados a este punto, puede resultar util detenernos en los
miltiplos significados de la palabra “Zen”. Puede referirse al
Budismo Zen, a la filosofia Zen, a la experiencia e I[luminacién
Zen, etc. El Budismo Zen es, ¢como cualquier otra religién, una
religién con un ¢édigo propio, un culto propio, un credo propio'y
una Iglesia propia. La meditacién y la experiencia Zen no son lo
mismo que Budismo Zen. La meditacién Zen y la experiéncia Zen
estan mas alla, es decir, no est4n ligadas ni pertenecen a una
religién o sistema de creencias. En este sentido, el Zen lleva al
hombre méas alla de la religién hasta la verdadera esenma de la
religidn.

Por’lo que se refiere a la inculturacién, hubo en un tlempo una
fase en la que se aplicaron a las formas de culto y vida cristianas -
los aderezos externos de la cultura: gestos, simbolos, costumbres;
etc. Bra una imitacién:de la cultura de la gran tradicién, una
“sanscritizacién”, como se decia en la India. Hoy en dia, la incul-
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turacién se observa més en el 4mbito del compromiso sociopolitico
y la lucha por la justicia.

La verdadera “forma” de mculturacmn debe ser la solidaridad
con el pueblo, en especial con los pobres. Sin embargo, esto alin no
llega al “fondo” del asunto. Sélo cuando se cuestionen lasreligiones,’
culturas e ideologias en lo més profundo y vayamos méas allj de sus
valores, como ocurre en el Zen, se podran. dar la inculturacion y
espiritualidad auténticas.

“El mundo no es el mundo, por eso al mundo se le llama mundo”,
dice 1a l6gica de la “Sunyata”. Uno debe morir al mundo y asi mismo,
perderse en el vacio absoluto. Entonces empezara a florecer la gran
compasion por todos los seres en el terreno del no terreno, y nacera
el yo del yo desprendido. “Yo no soy yo: yo soy ta; por eso yo soy yo”
(Véase, por ejemplo, Masao Abe, Zen and Western Thought, Hawaii
1985. Kl es filosofo japonés de la Escuela de Kioto). Estaes lafuente
de la solidaridad y de 1a lucha por la justicia, la base del nuevo c1elo
y de la nueva tierra. : -

¢

7. ZEN Y CRISTIANISMO .

La conclusidn de estas reflexiones es la siguiente: la inculturacion
del Zen implica practicar el Zen como Zen. El cristiano entra en el
Zen como lo que es, como eristiano, y practica Zen bajo la direccién
de un verdadero maestro que puede ser budista o cristiano, Es
incorrecto y perjudicial cristianizar el Zen o “Zenificar” el cristianismo.
“Cristianizar” el Zen lleva realmente a domesticar y destruir el Zen.
En esta etapa de la historia, es mejor dejarlos tal como son y
mantener vivas las diferencias y la dialéctica. De esta manera, se
puede “ser totalmente cristiano y el Zen puede ser totalmente
Zen, sin compromiso” (P. Kreeft, Zen Buddhism and Christianity:
An Experiment in comparative Religion, Journal of Ecumenical
Studies 8/3 (1971) 513-538).

Hay que decir, sin embargo, que la mayorla de las personas no
pueden seguir el camino del Zen hasta el final y practicar con
“Koans”. Y no es necesario. Lo que si pueden hacer los cristianos es
descubrir y hacer suyas las formas de 1g oracién no conceptual y el
acercamiento Zen a la vida. La oracién no conceptual serd una
forma del simplemente estar sentado, “Shikantaza”. Pero practi-
car Zen como Zen ha de considerarse como el meollo del proceso
de inculturacién. La Iglesia de Oriente, de Asia, debe encontrarse
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con el Zen en el fondo; pues el Zen nacid originariamente en el
corazon de Oriente. ParaellolaIglesiapuede crear una atmésfers,
una actitud, puede estar abierta a esta forma de “paso” y animara
algunosaseguirla, permitiéndolesasiacercarse al Zen, El cristian-
ismo morira y volvera anacer en ellos. Desprenderse y morir, como
todo el mundo sabe, no es facil para el individuo, ni para las
instituciones. A B
Es muy bonito y emocionante hablar del significado, del valor y
de la belleza..., del Zen. Luego uno quiere cristianizar el Zen,
domesticarlo, aduefiarse de 8l para fines particulares 'y su propia
Iglesia. Ocurre mas o menos lo mismo que con ¢l entusiasmo inicial
de los apéstoles por el mesias. Pero cuando el Zen llama al hombre a
desprenderse, a renunciar, a morir y a vaciarse a si mismo, uno se
siente engafiadoy se repliega exclamando: “{Oh..., Zen puro no!”. Pero
si se entra realmente en el valle de las tinieblas, de la muerte, del
vacio, se despierta a una vida mas alla de la vida. Sin embargo, atn
hay que seguir avanzando. Entonces, uno ir4 por los caminos del
mindo de vacio, de vacio pero siempre por los'caminos del mundo.
El meollo del Zen es la experiencia de vacio; esta experiencia se
manifiesta como la experiencia de ser uno con todos y cada uno de
los seres. Este caer en la cuenta se confirma y se transmite én el
“entre” o encuentro de la relacién maestro-discipulo. Estos cuatro
conceptos -vacio, unidad, experiencia‘y ‘comunién maestro-
discipulo- definen el proceso interno de la religién auténtica. El Zen
lleva al hombre al corazén de la verdadera religién-de una forma
Unica y tiene mucho que ofrecer al cristianismo. : ’
“Todareligién, para ser completa, tiene que reunir cuatro dimen-
siones: sacramentalismo, misticismo, silencio y accién” (Hanght,
J.F., What'is Religion? John Wiley & Sons; New York 1991, 147-148;
citado por Ama Samy, op.cit., 52. A su vez citado por Schliter R.,
A., El camino, 54, nota 16). o R
“Cada religi6n subrayara y acentuara una de estas dimensio-
nes; pero si no integra la otras tres, fallara. Se dice que las
religiones primitivas son sacramentales: que el Hinduismo es
mistico, el Budismo silencioso y apofatico, y el cristianismo - ac-
tivista. Para una religiébn sacramental, el mundo mismo es
revelacién, es motivo de gozo y gratitud. Una religién mistica
relativiza el mundo. Una religién de silencio o apofatica deja que
el mundo sea tal cual es. Una religién activista trata de transfor-
mar el mundo. Desde el punto de vista negativo, el
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sacramentalismo puede degenerar en idolatria, ¢l misticismo en
desaprecio y huida del mundo, el apofatismo en iconoclasia y
nihilismo, y el activismo en impaciencia y manipulacién. Cuando
una dimensién se traga a las otras tres, las aberraciones abundan”
(Ama Samy, ibidem, cita 18 de Schlitter, A., El Camino, 54-55).

7.1 Vacio |

La Huminacién Zen es.una experiencia de Vacio. Esta experiencia
no se puede comunicar con explicaciones, argumentos o cosas
parecidas. S6lo se puede aludir a ella. Es morir a uno mismo,
desprenderse de todo tipo de apegos e 1deolog1as Es tanto un “caer
dentro” como un de]ar ser tal cual es”, Vacio absoluto.

No es tanto una “obra” del “ego’ humano como la experiencia de
llegar a ser y expresar el Vacio, que se vacia a si mismo. Esta
experiencia debe tener lugar en.el corazén de la auténtica y ver-
dadera religién. La palabra de la teologia cristiana que alude a ello
es misterio. Dios, mundo, hombre, todo procede del mlsterlo hablta
en el misterio, es m1ster10 :

‘7.2 Unidad

Esta experiencia de vacio no es una experiencia de mera vacuidad,
de ausencia de expresion, de muerte; es ciertamente una experien-
cia de plenitud, de resurreccién. Cuando no se “tiene” yo, se es la
realidad entera. Es la experiencia de la no dualidad. Nada te es
extrafio; lo otro es tu yo innato. Samsara es nirvana, nirvana es
samsara -forma es Vacio, Vacio es forma-.

- En esta experiencia de no dualidad y unidad, se ehmma todo
extraflamiento y la persona se hace uno consigo misma, con el
universo y con todos los seres. Es la dimensién de la compasion, del
agape cristiano. En este proceso se afirma el mundo de forma
radical: es devenir el cielo nuevo y la tierra nueva. .

7.3 Exper1enc1a

De todo esto se debe caer en la cuenta’ emstencmlmente en la
experiencia. No se trata de concebir una visidén nueva o una filosofia
nueva; ni tampoco “tener” o alcanzar una experiencia. Hay que
morir por completo a uno mismo y nacer totalmente renovado. Hay
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que poner completamente del revés al ser entero -“un vuelco de la
base™. Es Io que en términos cristianos se llama ‘conversién”. Tiene lugar
en lomas profundo del propio sery se vive en la entrega constante alavida
cotidiana. o | o o

Todas estas ideas, identidades y apegos --Dios, mundo, yo- hay
que dejarlos caer una y otra vez en el Vacio misterio al ahora de la
plaza del mercado del mundo, con “manos vacias de compasién”.

7.4 Relaciéon maestro-discipulo o

Esta experiencia de muerte y resurreccién se confirma en el “entre”
oencuentro de la relacién maestro-discipulo. Este “entre” es el lugar
de la revelacién y transmision, de la transmisién de corazén a
corazdn. : ‘

Esta relacién de maestro y discipulo no es un suceso en el que se
da y se recibe la lluminacién sin mas, sino un suceso en el que se
evoca, se examina, se interpela, se purifica, se libera, se confirma
y se atestigua. Es el vacio que se articula como 1a no dualidad de la
dualidad maestro-discipulo, paradigma tanto de las relaciones
humanas como de las relaciones del hombre con Iz divinidad.

Y el Zen es radical en todo esto: devuelve al hombre ala esencia
primordial de su ser, de su existencia y forma, y lo desnuda de todos
los subterfugios egoistas que utiliza para manipular la realidad y
la verdad. De esta manera, el Zen sienta las bases de un mundo
nuevo y una humanidad nueva. Sobre la base del yo desinteresado
del no yo se pueden tender puenteés entre las religiones, culturas y
mundos; liberar, curar, integrar. :

Con esta radicalidad -“no hay nada desde el principio”- el Zen se
convierte en un desafio para el cristianismo y también para otras
religiones. Quiz4 el cristianismo ya no es capaz de existir por si
mismo y necesita el Zen para descubrir l1a esencia de su religion.
Quizé en nuestro mundo de hoy, ningunareligién escapaz de existir
por si misma. La aportacién del Zen consistira en su no dualidad y
en su radicalidad, en su relacién maestroidiscipulo74. ’ g '

8. LA EXPERIENCIA ZEN Y SUS EFECTOS

Los retiros (“Sesshin” significa “recogimiento del espiritu”) Zen son
jornadas de recogimiento espiritual, de practica intensiva de
“Zazen” con un “Roshi”, un maestro(a) Zen. Son jornadas de cinco a



66 LA MISION EN ASIA

nueve dias, de ocho a diez horas diarias; en el cual reina un silencio
absoluto. También durante la comida comtn esté vedado cualquier
tipo de conversacién. Se ensaya el camino hacia adentro. "

El participante en un “Sesshin” no deber4 leer libros ni peridédi-
cos, ni escuchar la Gltimas noticias por radio o por televisién. Las
distracciones son otras tantas desviaciones del camino. Diaria-
mente el maestro Zen da una conferencia (“ZTeisho”) de una hora
aproximadamente, y ofrece la posibilidad a to dos los participantes
de una a tres entrevistas diarias (‘Dokusan”), en las cuales solo se
habla de las vivencias y experiencias durante el “Zazen”y se pueden
hacer preguntas sobre como seguir. El camino del Zen, en altima
instancia, lleva a la Iuminaciéon y a la personalizacion de esta
experiencia’ . o : )

La experiencia mistica, sin embargo, es fugaz, pero sus frutos
son duraderos, a menudo permanentes. Entre sus efectos se cuen-
tan éstos: sabiduria, paz o tranquilidad profunda, alegria,
compasién, paciencia, amabilidad, desinterés'y simplicidad (Teas-
dale, W., El misticismo como cruce de fronteras tltimas: reflexiéon
teolégica, CONCILIUM 280 (1999) 315). :

8.1 Efectos Fisicos

El “Zazen” causa un influjo bienhechor en la salud corporal 'y
produce buenos efectos atn en el trabajo propio76. Por ejemplo,
rejuvenicimiento, curacién de un dolor de espalda después .de
muchos afios, mejoramiento en la digestion, etc. . :

8.2 Efectos psicologicos

Clarividencia. Mayor concentracion. Poca necesidad de suefo.
Poder permanecer mas tiempo en el trabajo intelectual -estudio
de Hermenéutica, Metafisica, Ontologia, etc.- Quita tensiones.
Nos hace mas equilibrados y tratables. Cuando se hace en grupo
hay mas fruto. “El hombre empieza a reaccionar de otra manera
ante lo que por su natural le resulta desagradable. De pronto las
cosas cambian. Aquello que antes se temia ya no asusta, nien el
trato con las personas ni cuando se trata de asuntos que hay que
resolver. La ausencia de miedo ha sido uno de los efectos mas
sobresalientes. Calumnias que en otro momento habian dolido
mucho, ahora tienen un efecto completamente distinto: dejan de
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molestar. Lo que antes pareciaimprescindible no se echa de menos
s1 no-se tiene. El espiritu ya no depende tanto de las 1mpre31ones
sensmvas : ¥ -

9. OCASO DE LA ORACION CONTEMPLATIVA

La Igle81a estad hoy en una crucial necesidad de rev1tal1zar la
dimensién mistica de la espiritualidad (Painadath, S. Los ashrams,
un movimiento de integracion espiritual, CONCILIUM 254 (1994)
647). ‘

~ Un problema central de nuestras iglesias hoy en dia c0n51ste en
el hecho de que apenas ensefian el gran tesoro de su tradici6on
mistica y espiritual. Los elementos misticos del cristianismo estan
presentes en las iglesias. ;Quién sabe, por eJemplo que en el
cristianismo tenemos una tradicién mistica espiritual que no des-
merece en nada de la sabiduria y profundidad de las ensefianzas
de Oriente? Durante mucho tiempo han quedado en el olvido
pensadores misticos tales como el maestro Eckhart, Juan Tauler 0
Nicolas de Cusa (Jager, W., La ola..., 25).

Hablar hoy dia de contemplacmn” es tarea obligada para recu-
perar unos valores depauperados en la Iglesia catélica por la
institucionalizacion de la fe religiosa y un ritualismo littrgico
generalizado (De Pascual, Francisco R., en Merton, T., Nuevas
Semillas de Contemplacién, Sal Térrea, Santander 2003, 12:
Prélogo a la edicibén espafiola).

Thomas Merton fue un pionero en esta direccién y agudizé el
sentido monastico de la Iglesia que se habia embotado tras siglos
de descuido (Pieris, A., EI rosiro asidlico de Crzsto Sigueme, Sala-
manca 1991, 171). Que lo haga un monje mstermense es,
nuevamente, una lamada de atencidén para que también los monas-
terios de Occidente vuelvan a ser escuelas de contemplacién y lugar
de contemplativos, no de funcionarios litargicos y célibes piadosos
ocupados en mantener instituciones absoletas (De Pascual F.R., en
Merton T., Nuevas, 12).

Haria blen la Iglesia en ponerse también en contacto con las
fuentes primitivas de su espiritualidad. Seria mejor la respuesta a
las aspiraciones eSplrltuales del hombre que una teologia morali-
zante, que no ha hecho méas que paralizar durante. los dos Gltimos
siglos. (Griin, A., La sabiduria de los padres del desierlo, Sigueme,
Salamanca 2000 10).
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Es un hecho que en la teologia cristiana de los Gltimos 200 afios
no ha habido lugar para la mistica. Ha ocurrido justamente lo
contrario: los tetlogos se dedicaban a una racionalizacién de la fe
y no querian saber nada de la Imstlca presuntamente “irracional”
(Jager, W., La ola..., 26).

El logos moderno en la teologia moderna ya no es capaz de
controlar a Dios. Se produce un nuevo tipo de transgresién y exceso,
que no es una nueva reflexién sobre el amor como don, sino ese tipo
de desasimiento radical que va anejo a una teologia profundamente
apofatica como la del Maestro Eckhart. Estas maneras posmoder-
nas de nombrar a una divinidad més alla de Dios ponen de
manifiesto la 1ncap acidad de la teologia moderna para aceptar a
un Dios que esté mas alla de su propio logos. Se dejan oir enseguida
los gritos del ateismoy el budismo (Tracy D., El retorno de Dws en
la teologia contempordriea, CONCILIUM 256 (1994) 1008).

Hasta la Tlustracion, la contemplacién era la meta natural de la
vida de oraci6én cristiana, el camino esotérico de los cristianos, como
lo son el Zen y “Vipassana” de los budistas, el yoga de los hindaes
y las formas sufies del Islam. Thomas Keating, abad cisterciense
de los EE. UU,, hace responsable de la desaparlcmn de esta forma
de oracién a varios sucesos:

e ‘La desgraciada inclinacién a reducir los “Ejercicios esplrltuales

(de san Ignacm) a un método de meditacion discursiva.

e Lacondenaporparte de lalIglesia institucional del quietismo,
que ensefa a dejarse guiar ab andonandose a la gracia. El
miedo latente de la Inqmsmlon ala misticaen general la hlZO
caer en descrédito.

» Eljansenismoysusrepercusiones. El jansenismo se acercamucho

*al determinismo: La persona esta presdestinada y no tiene gran
influencia en el destino. Dios elige a la persona y le otorga la
gracia de obrar bien y realizar de esta manera su salvacion.

o [l exagerado énfasis en las visiones ¥ ‘revelaciones particu-
lares, con la resultante desvalorizacién de la liturgia.

o Confundir la esencia de la contemplacién con fenémenos tales

" como la levitacién, hablar en lenguas, estigmas y visiones.

e Confundirla mistica con la beateria. ’

. Desﬁgurar la imagen de los misticos y equiparar la mistica a
una ascética apartada de la realidad.

e Tl creciente legalismo de la Iglesia romana (Jager, W., En
busca de sentido..., 132-133).
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Estoy convencido como sabes, de que una de las tragedias del
cristianismo occidental es que hemos perdido el misticismo. Por
supuesto hay algunos.misticos; pero el misticismo no juega un papel
ceniral en la perspectiva religiosa, Y en nuestros seminarios la teologia
mistica tiene una importancia secundaria, nos dice el P. William
Johnston, sj, en “Cartas a Contemplativos”, Paulinas, Madrid 1992, 59.

Si los sacerdotes seculares y los profesores de los seminarios
catOlicos no sentian que la contemplacién era conveniente para
ellos 0 para sus alumnos, naturalmente tampoco los laicos lo
sentian (Keating T., Intimidad, 15). , ' ‘ :

O como dice el P. Saturnino Gamarra, en Teologia Espiritual,
BAC, Sapientia Fidei, Madrid 1994, 8: La razén de la complemen-
tariedad que se aduce en los documentos para introducir la teologia
espiritual es una provocacion a la teologia dogmdtica y a la teologia
moral. La teologia espiritual llega para cubrir campos que no son
atendidos desde la dogmditica y desde la moral. Se dejaba entrever la
acusacion de una teologia objetivista y fria, y de una moral casuistica
y minimalista. ;Cudl ha sido la reaccién de los tedlogos? Sin duda la
estima de la asignatura “Teologia Espiritual” en cada Facultad de
Teologia y en cada Centro de Estudios Teolégicos habria sido muy
diversa. En muchas ocasiones la cétedra de espirttualidad ha pasado
bastante inadvertida v al tedlogo dedicado a la espiritualidad se le ha
considerado menos teélogo o tedlogo de segundo rango, con honroesas
excepciones. Por miparte sugerf a un director de 1a facultad de teologia
de alguna universidad catdlica que se introdujera la materia de
espiritualidad, pero no se vio conveniente. o G

Me parece un imperativo urgente darles a la mistica y a la
espiritualidad una mayor importancia en la formacién teologica.,
Debera ser posible que las personas interesadas en espirituali-
dad puedan tener un lugar dentro de la Iglesia. Por supuesto, para
que esto suceda serd necesario que las autoridades eclesiales
responsables de la formacién teolégica dejen de mostrar un rechazo
velado a lo mistico. En mi opinién, la Iglesia se esta perjudicando
a sl misma con su prevencién hacia la contemplacién y la mistica
(Jéger, W., La ola..., 98). . . ;

- El P. Willigis Jéger, 0.8.B., en En busca de la Verdad, Desclée
de Brouwer, Bilbao 1999, 242-243, nos dice al hablar sobre la “crisis
espiritual”.. ;Qué es lo que ayuda en este tipo de situacion? Un guia
experimentado. El padre espiritual corriente no ha sido preparado
bara estos casos. Ll misticismo y la oracién mistica no se ensefian,
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ni se practican hoy dfa en los Seminarios. Los sacerdotes envian al
psiquiatra a personas que sufren una irrupcion espiritual. Las
clinicas psicosomdlicas estdn hoy en dia mejor preparadas para
ayudar a estas personas que los sacerdotes” Méas adelante (p. 249)
nos dice que: “La palabra misticismo no se menciong en el
catecismo. Mientras que las ciencias estdn descubriendo un paren-
tesco entre sus experiencias fronterizas y los caminos esotéricos de
oriente, el camino esotérico cristiano ha quedado en el olvido”.

- Qerard Rolland, en El punto ciego, el cuerpo mutilado, CON-
CILIUM 254 (1994) 720, nos dice: Es de lamentar que en el reciente
Catecismo de la Iglesia Catdlica, de las once veces que se emplea la
palabra “mistico”, diez se utilicen para designar a la Iglesia pré‘-
cisamente como “Cuerpo Mistico”. ' o

Y debemos reconocer también que el lenguaje oficial de 1a Iglesia
anda hoy, por desgracia, terriblemente privado de esa experiencia
espiritual, lo que convierte en.un simple moralismo, carente a lavez
de “profecia’y de “sabiduria’ (Gonzélez Faus., J.1.., Mistica del éxtasis
v mistica de la misericordia, en: Schlitter, A.-Gonzalez Faus, J. L,
Mistica oriental y mistica cristiana, Sal Terrea, Santander 1998, 47).

 Recientemente el P. Gabino Uribarri, sj., nos dice: El cristian-
ismo ético ya estd siendo desenmascarado. Hay un rumor en la Iglesia
yen lapastoral que pide atender a la mistica, o la expertencia de Dios,
el trato y la familiaridad con él (Tres cristianismos insuficientes:
eimocional, ético y de autorrealizacién, Sal Terrae 91/4 (2003) 277). -

Y recordemos lo que nos dice Fernando Beltrén en La contem-
placién en la accidn, op.cit., 95-96: “Sin silencio, -sostiene Merton-,
el cristianismo deja de ser religién (esio es, “relacién” no cifrada y
sin cdleulo) para convertirse en mera ideologia religiosa.

Hallegado el momento en que los teblogos deberiamos empezar
a desconfiar del logos de la modernidad y controlar nuestras
cavilaciones acerca de Dios al tiempo que aprendemos de nuevoa
mantenernos atentos ala escucha de Dios. Habremos de aprender
de algin modo, en la presencia ausente de Dios, a guardar silencio
y reconocer que Dios es Dios (Tracy D., El retorno., op.cit., -1009).

A la tradicién de teologia y espiritualidad cristianas, que han
venido enriqueciendo durante siglos nuestra comprensién de la fe
mediante explicaciones, les vendria bien una dosis de silencio, una
temporada. a la escucha. Asi, desde la escucha al Espiritu y'la
practica del Camino, se compensarian los excesos del énfasis en
verdades abstractas. Asi se enriqueceria la contemplaciéon desde la
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vida y se haria préactica para la misma vida (Masia C. J ., Respirar
y caminar, Desclée de Brouwer, Bilbao 2001, 13). ‘

La oracién contemplativa es una especie’ de. purgatorio. En la
teologia catélica el purgatorio es un estado en el que completamos el
camino hasta la unién divina en la otra vida si no lo hemos concluido
en ésta. Todo progreso significa un beneficio enorme para nosotros y
para todos los deméas seres humanos. Encontrarnos en este camino es
realmente la contribucién mayor que podemos hacer a la familia
humana. Este camino no implica Gnicamente lo que sucede en la
oracion; mas bien lo que sucede en la oracién nos capacita para vivir
la vida diaria como una continuacién del proceso de purificacién. Los
altibajos de la vida diaria, incluida su propia cotidianidad, son el
ambito en que tiene lugar el camino cristiano. Dios es solidario con
nuestra vida y nuestra muerte tal como son. La perfeccién no consiste
en sentirnos perfectos oen ser perfectos, sino en hacer lo que se supone
que hemos de hacer sin notarlo: amar a las personas sin pedir nada
a cambio. Sencillamente hacerlo (Keating T., Intimidad, 68-69).

Incluso cuando trato de agradar a Dios, tiendo a satisfacer mi
propia ambicién, que es Su enemigo. Puede haber imperfeccion
incluso en el amor ardiente de gran perfeccion, incluso en el deseo
de virtud, de santidad. Hasta el deseo de contemplacién puede ser
impuro cuando olvidamos que la verdadera contemplacién significa
la completa destruccién de todo egoismio: la pobreza y la limpieza
de corazén mas absolutas (Merton T:, Nuevas Semillas., 63).

Nos hacemos contemplativos cuando Dios se descubre a Sj
mismo en nosotros. (Merton T, Idem., 60). ' ‘

Asi pues, si queremos buscar alguna manera de ser santos,
tenemos que renunciar, ante todo, a nuestro modo de ser y anuestra
sabiduria. Tenemos que “vaciarnos”, como hizo £l. Tenemos que
“negarnos a nosotros” y, en cierto sentido, reducirnos a‘“nada’, a fin
de poder vivir, no ya en nosotros, sino en El. Tenemos que Vivir por
un poder y una luz que es como si no existieran. Tenemos. que vivir
gracias a la fuerza de un aparente vacio que est4 siempre realmente
vacio y, sin embargo nunca deja de sostenernos en todo momento.
Esto es santidad (Merton T., Nuevas semillas, 80-8 1).

10. CONCLUSIONES Y PROPUESTAS

iSe habra entendido el Zen? Se comprende s6lo practicandolo. No
lo recomiendo para no caer en la “enfermedad Zen”. Pero el que se
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quiera iniciar que lo practique hasta el final. Es el camino de cruz
y de muerte (“muerte en el cojin”) de uno mismo para encontrar a
Dios en la “nada” llegando a la Iluminacién para descender en 1a
ayuda o amor al pI'O]lInO = S

10.1 Zen

Zen en japonés es “Dios simple”. Zen es la forma de sentarse, la
importancia de la respiracién, el recogimiento de los sentidos y la
concentracién de abismamiento.

A través del “Zazen”: de asentarse a solas con la Noticia, el
Misterio, “samu” (trabajo con devocién), “dokusan’ (acom-
pafiamiento personal) y “teisho” (exposicion del maestro/a), se va
dando el proceso de abismamiento. Practicar Zen es abismarse
hasta olvidarse de si mismo, morir a si mismo, y resurglr aunavida
nueva desde el centro 1nsondable e

Los “tres objetivos del Zen” son: 1) el desarrollo del poder de
concentracion (“Joriki” -en japonés); 2) alcanzar la iluminacion o
el despertar (“Kenshogodo”), y 8) la actualizacién de este camino
supremo de Iluminacién en nuestra vida diaria (“Mu]odo ‘no
taigen”). (Habito R., Liberacidn, 20). ,

La Iluminacién Zen es un discernimiento del ser en toda su
realidad y actualizacién existencial. Es un acto completamente alerta
y superconsciente del ser que trasciende el tiempo y el espacio.

El Zen no ensefia nada sino que nos enseilamos a nosotros
mismos: el Zen s6lo indica el rumbo. El Zen busca la transformacién
radical: trabaja en las profundldades que parecen ir més alla de la
psicologia profunda. -

10.2 El Vacio

El Vacio es la idea fundamental de la filosofia budista. Significaria
estar vacio, libre de toda condicién particular. Segin esto es lo
Absoluto. Y funciona como desestabilizador permanente de
cualquier forma estabilizada.
El Vacio es 1a naturaleza auténtica del mundo, y sabiduria 31gm

fica caer en la cuenta de ese Vacio. Pero no es posible expresarlo con
palabras, tan stlo es posible experimentarlo. Es “metanoia’, no signi-
fica otra cosa que volver al punto de partida, a la unidad. La
experiencia de unidad es equivalente al amor hacia todos los seres.
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Asi “vacuidad” y plenitud son Uno. La vacuidad infinita es

entonces la totalidad infinita y plenitud. Aqui lo mas lmportante
es el amor (Dr. Daisetz T. Suzuki).

" Vacio y Dios pueden identificarse y la “naturaleza budica”

nosotros la llamaremos “el reino de Dios” que esta dentro como

decia Jesucristo (Yamada Koun ROShl) o

Siuno penetra en las capas més profundas dela oracién contem-
plativa, antes o después experimenta el Vacio, la vacuidad, la nada,
la oscuridad, lo desconocido, el silencio mistico. Uno se da cuenta
que el vacio tiene una causa: el principio Jesus, el Verbo Encarnado,
el huésped interior. El nos descubre el camino a un Vacio inmenso,
sin fronteras e insondable, que es el Padre (W Johnston). Vacm es
un pozo insondable de amor.

El Zen exige un vaciamiento radical de uno mismo. Asi pues, el
concepto cristiano (“kénosis”) de despojamiento de Dios que se
manifiesta en Jesucristo y el vaciarse del Zen son muy parecidos:
Préicticamente apuntan a la misma direcciéon y nos llaman a vaciar-
nos, a desprendernos de todos nuestros apegos y a abrirnos al
mundo entero (Arokiasamy).

El primer nivel del significado de “autovaciamiento” es aceptarse
a si mismo, amarse a si mismo. Cuando nos preocupamos de
nosotros nos damos cuenta de que la preocupacién por uno mismo
no esta separada de la preocupacmn por los demaés: Arna atu

T4

préjimo como a ti mismo” (“Agape -crlstlano)
10.3 El “Satori” o Iluminacion

Desde el punto de vista budista, la. luminacién es la experiencia
de que todo es uno, comprendiendo a la vez que el yo mlsmo es
idéntico con el ser absoluto indiviso.

La experiencia va acompafiada de la liberacién de miedos y
dudas, de paz profunda y gran alegria. Probablemente un-cristiano,
por el camino del Zen, llega mas bien a una experiencia de Dios. La
diferencia ‘estriba ‘en quela experiencia Zen es una percepcién
apersonal del absoluto, mientras que la experiencia crlstlana es
una percepcién personal (Enomiya-Lasalle). ,

El “Satori” es 1o méas grande que el hombre puede consegulr con
sus fuerzas naturales. Desde el punto de vista cristiano; aunque no
significa la salvacién del hombre, contiene todos los valores éticos
y puede servir de ayuda en el terreno religioso. Un “Sator:” todavia
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no convierte a nadie en un santo, ni nadle meJor que los que no han
tenido esta experiencia.

Despusés de la Iluminacién hay que volver a los sucesos. Pero a
pesar de ello, la perspectiva cambia. La Iluminacién es la tarea méas
dificil: la‘integracién de la Iluminacién en la vida cotidiana. La
meta es “la plaza del mercado” (W. Jéger)-del mundo con manos
vacias de compasioén” (Arokiasamy).

Para quien se entrega por entero a la practica del * Zazen poco
importa si alcanza o no el “Satori” (Sawaki). '

Muy seme)ante a la experiencia de la Iluminacién (‘Satorz’) esla
de la conversién:‘cuanto mas sentimos la necesidad de convertirnos,
mas sentiremos la necesidad de orar. Y la oracion se convierte progresi-
vamente en el Gnico sostén de nuestra vida (P. Agustin Okumura, O.C.D.).

El Zen nos brinda una fenomenologia'y una metafisica del
discernimiento y la conciencia que tiene valor extraordmarlo para
Ocmdente ~ : P

10.4 Inculturacion

Paralos que trabajamos en Japon el Zen es muy importante. Hoy
en dia es imposible separar Japén y Zen. El japonés lleva el Zen en
la sangre. El Zen es la clave para la 1ntelec01on del alma ]aponesa
(Enomiya-Lasalle).

Cuando un cristiano practlca Zen lo practica como cristiano y
no como budista, es decir, entra en el Zen como lo que es.

La meditacién y la experiencia Zen no son lo mismo que budismo
Zen. La meditacién Zen y la experiencia Zen estan mas alla, es
decir, no estan ligadas ni pertenecen a una religién o sistema de
creencias. En este sentido el Zen lleva al hombre més alla de la
religiéon hasta la verdadera esencia de la rehglon y tiene mucho
que ofrecer al cristianismo.

‘Practicar Zen como Zen ha de conmderarse como el meollo del
proceso de inculturacion.

El Zen se convierte en un’ desaﬁo para el crlstlamsmo y tamblen
para otras religiones (Ariokiasamy). -

André Malraux, dijo: el siglo XXI sera IIllSthO o no sera siglo XXI
(Ana Maria Schliiter Rodés, Mistica en las religiones orientales...,
op, cit., 40). No sélo el cristiano, sino el hombre del futuro sera un
mistico, 0 no serd nada, diria yo (Willigis Jéager) modificando
ligeramente unas palabras de Karl Rahner (Jager, W., La mistica,
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shuida del mundo o responsabilidad con respecto al mundo? CON-
CILIUM 254 (1994) 658).

- La comprension de este mundo es dificil, por la dlferen(na fun-
damental que existe entre la manera de pensar de Oriente'y la de
Occidente, pero no es 1mp051ble porque debajo de las grandes
diferencias hay un fondo comitin. Vale la pena el esfuerzo, en
especial cuando se trata del Zen, no sélo por la importancia de su
camino de abismamiento, sino también por su vigoroso poder. de
expresion (Schluter, Misiica, op. cit, 17).

Un cristiano creyente tendra quizé sensibles reparos en atre-
verse a entrar tan lejos en el &mbito de otra religién. Pero esta
objecién no est4 fundamentada, porque en el “Zazen” no se trata de
ningtn contenido de fe sino de valoracién de las potencias naturales
del alma. Es cierto que tampoco en Oriente la Tluminacién ha
llegado a ser bien coman, Pero el hiecho de la Tluminacién es
innegable, y los caminos para alcanzarla son asequibles a todos. A
esto se afiade el que precisamente en la actualidad se preocupen
muchos de apropiarse los métodos del yoga y del Zen. Asi el hombre
occidental hara suyaslas adquisiciones del Oriente, como el hombre
oriental ha alcanzado las adquisiciones del Occidente en la ciencia
y la técnica. El occidente tendra més trabajo y dificultades con la
Iluminacién que las que tuvo el Oriente ¢on las ciencigs modernss.
Llegar a la luminacién es més dificil 2 un hombre formado dialéc-
ticamente que a uno que no tiene el gravamen de la dialéctica. A
pesar de ello, es completamente posible, y la Iluminacién sera en
ese caso mas profunda que en un hombre que no ha tenido que
vencer ese impedimento y llégd més facilmente a la Tluminacién,
Aunque suene totalmente contradictorio: la potencia dlalectlca del
hombre se elevaré por medio de 1a [luminacién.

~ Verdad es que parece como si los hombres de Oriente se ale]aran
de su tradicional sabiduria o por lo menos parece como- si la
.desatendiesen para conquistar ‘la civilizacién occidental. Los
japoneses, por ejemplo, ponen mayor empefio en apropiarse de los
Gltimos progresos de la ciencia y de la téenica que en llegar a la
Tluminacién. Pero por otro lado, en Occidente se hace cada vez mas
fuerte la necesidad de apropiarse de la sabiduria oriental. -

" Este entendimiento mutuo -predisposicién hacia un pacifico
trabajo en comin entre Oriente y Occidente para configurar en
‘comun el destino del mundo- no puede quedarse sélo en teoria, sino
que puede hacerse realidad en el sentido de que aprendamos algo
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unos de otros. Con ello se logra un acercamiento de alma a alma,
que ayuda de la mejor manera a vencer los prejuicios. Mientras
maés se unan los hombres de Oriente y Occidente y se enriquezcan
por la transmision de sus propios valores, més elevado se haré el
nivel espiritual de los hombres del mafiana, mayores posibilidades
para una nueva cultura del espiritu, que en la escala de valores
debe estar 51empre por encima de la cultura material (Enomlya
Zen, un camino, op. cit. 153-154).

10.5 Enriquecimiento mutuo, complem’entariedad

Al mismo tiempo que existen analogias entre ld mistica oriental
zenbudista y la cristiana de San Juan de la Cruz, en el lenguaje
religioso y filoséfico existen sin duda diferencias fundamentales,
siendo la mas basica la estructura personal en un caso, y la
transpersonal en el otro. Un lenguaje no es “sélo 1enguaJe

“morada del ser”, es el modo como el ser humano vive inmerso en
el misterio, ddndose cuenta, acentuando més unos aspectos uotros.
Por otra parte, no hay mas que Una Realidad y, por tanto, nos
movemos y existimos todos en la misma realidad misteriosa tinica.

El acento que pone cada uno puede ser una gran aportacién y
redundar en enriquecimiento mutuo, si se vive anclado en el centro,
en la Realidad tnica. El contacto con la mistica zenbudista enton-
ces le ayuda al cristiano a tomar conciencia més viva de la Realidad
inefable, a la que con enorme confianza, siguiendo el ejemplo de
Jesucristo, se atreve a llamar “Padre”. El contacto con el Zen,
camino al despertar en el budismo, lé lleva de una manera real y
viva-acaer més cabalmente y le puede hacer enfocar de una manera
nueva el mensaje del Evangelio, como demuestra p. e. el libro de
LEE Jiuan A.& HAND, Thomas G., A Taste of Waier. Christianity
through Taoist Eyes, Paulist Press, New York 1989. Le hace oir en
toda palabra lo que no es mera palabra. Le va capacitando para
insertar su esfuerzo en la accién divina. En una palabra le hace
bafiarse en esta Realidad y salir re generado desde lasraiceso desde
el fondo del alma. ,

El proceso es purificador y pasa por “la muerte en el copn Por
otra parte, se deja interpelar y escucha las preguntas que vienen
desde la tradicién zenbudista, como pueden ser planteadas por
Masao Abe sobre Dios y sobre la justicia en sentido judeo-cristiano
(Cémo ve hoy el mundo cristiano un no cristiano, en Pasos 52, 4-9
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[traducido de Editrice Pontificia Universitd Gregoriana, Roma
1994, 17-27]). Todo esto, sin duda, es un camino de purificacién de
la fe, hasta llegar a esta experiencia oscura de la que no se puede
dudar.

Se hace evidente lo que escribe san Pablo a los crlstlanos de
Corinto: “Ya podria conocer todos los secretos y todo el saber; podria
tener fe como para mover montaifias; si no tengo amor, no soy nada”.
Lo que no se manifiesta en forma de entrega compasiva no. es
auténtica [luminacién. Pero también: “Podria repartir en limosnas
todo lo que tengo y aun dejarme quemar vivo; si no tengo amor, de
nada me sirve” (1 Cor 12, 2b-3). La entrega que no nace del forido
del alma no es amor. El di4logo entre zenbudismo y cristianismo
ha de llevar a la Iluminacién que irradia amor y amor que ilumina.

El zenbudista, por su parte, en contacto con la mistica cristiana
(en la escuela de Kyoto ha sido sobre todo con el Maestro Eckhart),
toma més claramente conciencia, y con més urgencia, de la com-
pasion a que tiene que llevar toda auténtica [luminacién. Adquiere
un rostro humano més diferenciado. El movimiento laico FAS
(Formless self of All humankind making history Suprahistorically,
el yo sin forma de toda la humanidad haciendo historia supra-
histéricamente), relacionado con la escuela de Kyoto, tiene muy en
cuenta la responsabilidad social e histérica desde el zenbudismo.
INEB (International Network of Engaged Buddhists, red interna-
cional de budistas comprometidos) de Tailandia es una asociacién
budista creada mas tarde, en 1989, que se plantea su responsabili-
dad en cuestiones de derechos humanos, medio ambiente,
educacién, discriminacién sexual, desarrollo :sostenible, inte-
graci6n de-espiritualidad y accién. Del 1 al 5 de marzo de 1999
organizan en Sri Lanka una conferencia ecuménica que tuvo como
tema Hacia una cultura de la no-violencia. FAS e INEB, asi.como
la premio Nobel de la paz 1991, Aung San Suu Kyi, son ejemplos
en Oriente, pero se podrian citar a otros budistas de Occidente.

Esta teniendo lugar una transformacién mutua al encontrarse
estas dos formas de mistica, que podria llegar a tener una gran
importancia para la humanidad en este momento y cara al futuro.

Para los cristianos que practican Zen, Rubem- Habito propone
un “modelo sinfénico” de relacién entre los elementos budistas y
cristianos: “respetar la integridad de las tra(fh(:lones involucradas
y toméandolas en su totalidad, pero yendo a sus raices e inspiracién
original” (Maria Kannon., Zen, manuscrito, 18). Robert Aitken
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Roshi habla de “descubrir las semillas del otro en uno mismo” en
una entrevista radiofénica que le hicieron a-él y al benedictino
Steindl Rast (New Dimensions Radio Interview EE. UU..1994). .
R. Panikkar propugna una mutua fecundacién entre budismo y
cristianismo (Ecosofia, San Pablo, Madrid 1994). Por otra parte,
advierte que este contacto interreligioso encierra -dificultad y
riesgo, pues desconcierta y socava, desmonta la seguridad que
Occidente se ha ido construyendo en los Gltimos quinientos afos
(op. citi 101). Como puedo constatar (nos dice la Dra. Ana Maria
Schliiter) en el acompafamiento personal, la persona pasa por
momentos muy duros cuando se le vienen abajo:sus esquemas.y es
momento de soltarlos y atreverse a ir mas alla. . 7
El magisterio de la Iglesia est4 todavia muy marcado por una
estructura basicamente occidental de pensar y hablar. Oriente esté
empezando ahora a intervenir en el tejido lingtistico. Un nuevo
lenguaje parece estar engendrandose. » - o
“Reishi Nishitani, el principal representante de la escuela de
filosofia de Kyoto, postula, segin Amador Vega (Modernitat i
Religi6, XII Universitat d’ Estiu, Annals-1996), una superacion del
nihilismo moderno, propio de nuestra cultura, a partir de la afir-
macién radical de la nada como vacio y tnica realidad... desde los
propios presupuestos que lo han creado. Piensa que la esperanza
para una cultura global del futuro se hallaen Asiay su comprensién
afirmativa de la nada. Presenta la nada absoluta para superar la
nada relativa. Segn Vega, para Nishitani sélo si el cristianismo
se orienta en los valores del budismo, podrd superar las negaciones
que él mismo ha generado (yo preferiria decir: que ha generado la
cultura en que ha estado inmerso en Occidente). Mi maestro Zen
(nos dice Schlitter), Yamada Koun Roshi, estaba convencido de que
cristianismo y budismo se necesitan mutuamente (Schliter Rodés,
Ana Ma., Mistica en las religiones orientales comparada con las de
nuestra cultura, en Schlitter, A., Gonzalez Faus, dJ. 1., Mistica
oriental ..., op. cit., 37-39). , .
En la Introduccién al libro El fruto de la nada del Maestro
Eckhart, p.28-29, Amador Vega Esquerra nos dice abundando
sobre esto: Para Nishitani (Keiji ~-1900-1990), la superacién de la
“nada relativa” (relative nothingness), sobre la que se ha construido
el nihilismo europeo, sélo puede ser llevada a término a través de
una mirada del pensamiento asidlico, en donde la “nada absoluta”
(absolute nothingness) no se manifiesta como un ‘horror vacui”,
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sino que se haya desde los origenes como tnico principio de realidad
... el nihilismo religioso de Eckhart en la “mors mystica” (‘ruego-a
Dios que me vacie de Dios”) y en el Zen, a partir de la “Gran Muerte”;
como una conversién radical del espiritu (Nota -36: Sobre este
aspecto véase el libro fundamental de Tanabe (1986) (Philosophy
as Metanoetics, Berkekey), en donde se hace una comparacion de
la metanoia evanggélica y la conversién (“Zange”, en japonés) en la
perspectiva del buddhismo Shin (de la Tierra Pura) (Vega E.A.,
Introduccion al libro: Maestro Eckhart, El fruto.de la nada Slruela
Madmd 1999 11-30).

10.6 Consecuencias teolégicas del misticismo

Si la experiencia mistica de las demés religiones es auténtica, y si
estad . en el mismo plano que la contemplacién “cristiana en su
plenitud, en la unién transformadora, el matrimonio espiritual
entre Dios y el alma, la consecuenciaes que el cristianismo no tiene
el monopolio de la sabiduria en lo que se refiere a la naturaleza de
lo divino. Esto significa que podemos aprender de la experiencia
interior de las demas formas de espiritualidad: I.a comprensién de
Dios del cristianismo no es completa en este sentido, ni tampoco lo
son la experiencia y la comprensién de las demas tradiciones sin la
conttribucién cristiana. El budismo, por ejemplo; necesita la in-
tuicion de lo divino, una intuicién extraida deé miles de afios de
conciencia mistica. La complementariédad es, pues; la direccién en
la que nos lleva lo mistico. De ese modo, el género humano podra
cruzar las fronteras para‘llegar-a la otra orilla de nuestra patna
eterna (Teasdale, W., E’l mzsthsmo 318) o -

10.7 Transformacion mutua de las religiones

A menudo he sentido (nos dice el P. Juan. Masié, sj), mientras
hablaba sobre el evangelio con un catecimeno japonés, que el
evangelizador era evangelizado El reflujo de la misién, podriamos
decir: el presunto “atin no cristiano” ayuda al sed1c1ente cristiano a
reconvertirse al crlstlamsmo Lo

Si tuviera que resumir de un modo breve mi experiencia de
Japon me limitaria a decir: Yo, que pensaba en 1966 que iba allevar
a Cristo”a Japodn, estoy convencido en 1995 de-que ni yo tenia
entonces del todo al Cristo que creia levar alli, ni acabo de tenerlo
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ahora. El es ese Dios siempre mayor que, a través de ese Japén al
que yo creia llevarle, me ha hecho descubrirle. Y eso ha ocurrido a
través de un proceso de despojo; habia que desnudarse de falsas
iméagenes, recibidas o construidas, sobre Cristo.

Decia con buen humor un misionero francés, tras 40 afios aislado
en una aldea del norte de Japén: “al fin se ha convertido una
persona: yo mismo”. .

El encuentro con otra cultura y rehg1031dad nos cambia el modo
de vivir la propia fe. Descubre uno que Dios es mayor de lo que nos
creiamos. Descubrimos su rostro en otra cultura. Se va entonces a
aprender de todas las gentes antes que a ensenar a todas las gentes.
Esta es la clave del didlogo interreligioso: en ese despojo tan dificil
para los occidentales, que arrastramos el lastre de estar demasiado
entrenados en decir, hacer y organizar algo, asi como para mandar
sobre lo que hemos organizado. Cuesta mucho aprender a callar, a
no hacer nada, dejar hacer, dejarse hacer, dejar y dejarse ser...

Cristianismo y budismo coinciden en ser religiones misioneras.
Cuando el cristiano y el budista se plantean juntos el significado
de la misién, descubren que.no se trata de convertir al budista al
cristianismo o viceversa, sino de que ambos juntos se sientan
enviados para ayudar a despertar el sentido de lo religioso.en medio
de un mundo ayuno de creencias. : :

El ideal no es convertir al otro a lo mio, sino que ambos.nos
convirtamos a algo que va mas all4 de las fronteras de toda iglesia
y religién visible. En el didlogo interreligioso, el budista sale méas
y mejor budista que antes y el cristiano més y mejor cristiano que
antes del dialogo. Ambos reconocen que unas semejantes experien-
cias basicas (atribuidas por el cristiano alo que llamamos un mismo
Espiritu) les unen. Pero ambos tienen que pasar por un salir de si
~ y un despojo y negacién de si:

En el encuentro de culturas y creencias dlversas la actitud
colonialista impide esa transformacién mutua. Cuando salié el
sembrador a sembrar su semilla, qued desconcertado, porque
“alguien” habia empezado a sembrar antes que él; el mismo dueiio
del campo se le habia adelantado. Se creia, equivocadamente, el
cristiano con la exclusiva de la siembra, pero ya apuntaban en
aquella tierra brotes de una presencia méas cercana de lo que
podriamos imaginar...

Al salir del encuentro asi, transformados como consecuencia del
dialogo, tanto el budista como el cristiano recrean sus respectivas
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identidades. En un di4logo de ese tipo, surge como resultado crea-
tivo, algo méas: una nueva identidad que ninguno de los
interlocutores poseia por completo antes de entrar a dialogar y que
los lleva a ambos més all4 del dialogo. El budista sale del encuentro
mas budista que antes, en cierto sentido; pero, en otro sentido;
menos budista que antes. Igualmente; el cristiano sale transfor-
mado del encuentro: al mismo tiempo mas y menos cristiano que
antes. Estas formulaciones son necesariamente paraddgicas, pero
no miente la paradoja si se la vive: si se entra en su dinamismo y
se vive desde dentro el movimiento de uno a otro polo.

Se han llevado-a cabo encuentros entre budistas y cristianos
para compartir vivencias de espiritualidad. Monjes budistas han
visitado Europa y han convivido con cristianos en monasterios.
Miembros de diversas religiones han pasado juntos temporadas de
retiro y contemplacién en un mismo lugar, meditando u orando
cada uno segln sus respectivas tradiciones religiosas. Compar-
tiendo espacios y tiempos de contemplacion, han tratado de
acercarse mutuamente desde la espiritualidad, antes de hacerlo
con debates tedricos o doctrinales. Se ha afianzado asi 1a conviceién
de que seran estériles los didlogos filoséficos o teolbgicos, sin una
base coman de vivencia religiosa. ’

El nivel del debate tedrico no es el principal ni el decisivo. Hay
que compartir experiencias, en las que sea posible sumergirse,
al menos parcialmente y a modo de pruéba, en la memoria
cultural colectiva de la otra religién. Y ha de hacerse mediante
el cuerpo y el lenguaje, no de un modo desencarnado. La partici-
pacion en el encuentro a éste segundo nivel (para el ‘que Pieris
utiliza la metafora cristiana de “communicatio in sacris”, es
decir, participacion en la celebracién de lo sagrado) facilitara el
paso a otro mivel atn méas hondo: el de compartir vivencias
basicas en el modo de referirnos a lo que consideramos experien-
cia religiosa. S :

Permitaseme, brevemente, un recuerdo personal. He oficiado en
una ceremonia conjunta (‘concelebrada”, se dirfa en lenguaje de
liturgia cristiana) en un funeral budista. Ante el altar estabamos
arrodillados el bonzo y el sacerdote. A la par, ofrecimos el incienso y
tocamos el gong que convocaba a la plegaria. Cuando he reflexionado
sobre aquella experiencia, he podido analizarla segtin el esquema de
Pieris, preguntdndome a mi mismo: jse trataba de una simulacién, o
de una racionalizaci6n justificadora o de una auténtica Inmersion,



82 _ _ 7 7 LA MISION EN ASIA

con cuerpo, palabra y mente, en el mundo expresivo de la religion
ajena, sin necesidad para ello de renunciar a la propia? ’

Descarto la simulacién. No_estaba haciendo teatro al ofrecer
incienso, muy de corazdn, con el deseo del eterno reposo para el
difunto (familiar de una persona muy querida por mji). ”

Descarto también la racionalizacion justificadora. No estaba yo
diciendo en voz baja “a mi Dios” algo asi como “esta plegaria va
dirigida a Ti y no a otros dioses” (Eso habria sido artificial y
I‘idiCuIO); ' s '

Queda la tercera alternativa. En aquel momento estaba sumer-
giéndome en la memoria colectiva de la otra religion que, en esa
vivencia, dejaba de ser “la otra”... Pero esto requiere cierta audacia.
Por otra parte, algunos sospecharan de esta “inmersion en el
Jordan de la otra religiosidad”, como dice Pieris. Les parecera
incompatible con el entusiasmo por evangelizar. L

;Estamos ante el fin de las misiones o ante el comienzo de lo que
podriamos llamar “la otra Misién”? No es este el lugar para repetir
sobre las misiones cristianas la reflexién de las Gltimas décadas;
pero conviene tener presentes las lineas generales de su
autocritica. Hemos ido a veces a las misiones con un espiritu
~ excesivamente colonialista: un plan conquistador (jeruz y esp ada
juntas!) o con el estilo de una colonizacién comercial o benefactora
(el esquema de “misién y desarrollo”), que ha incluido a menudo
una colonizacién cultural (imposicién de la propia tradicion).

Como ha analizado Pieris, a partir del siglo XVI los misioneros
occidentales intentan conquistar las religiones no cristianas de las
naciones colonizadas: presentaban un “Cristo-contra-las-religio-
nes” que, ademas, se expresaba a través de formas culturales
occidentales. Como reaccién opuesta; se intenta encontrar, en el
siglo XIX, un “Cristo-de-las-religiones” y surgen teorias sobre la
plenitud hacia la que todos caminamos. En los afios siguientes al
Vaticano I1 se hace famosa la teoria sobre los “cristianos anénimos”.
Poco despusés, los budistas nos preguntaban: “jpor qué no decir que
ustedes son budistas anénimos?’

A finales de los afios 60 se insistia en el problema de la pobreza
en los paises en vias de desarrollo; pero, junto con el modelo
occidental de desarrollo, se servia disimuladamente, en el mismo-
plato, un “Cristo neocolonialista”.

A finales de los 70 pes6é mas el impulso de las teologias de la
liberacién: junto a la tradicién biblica liberadora, anadian la critica
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a las estructuras sociales; pero también en estas corrientes podian
ocultarse elementos colonialistas que provocarian, sobre todo en
Asia, la reaccién opuesta por parte de algunas formas de entender
la inculturacién en contraste con la liberacién. Aparecian personas.
o corrientes de espiritualidad de vida pobre y clima mistico, pero
menos sensibles a los problemas sociales o a las causas estructu-
rales de la pobreza. Si es parcial el mesianismo politico
neocolonialista, que intenta traer desarrollo a los pobres sin hac-
erse €l mismo pobre y sencillo al estilo de Jests, también lo es un
espiritualismo de la pobreza, desconectado de lalucha de los pobres
para librarse de ella. \

En los afios ochenta se van superando estos dilemas, gracias a
los encuentros del grupo de teblogos del tercer mundo, en el que se
estudia la implicacién mutua de liberaci6n e inculturacién. Ahora
ya se habla cada vez mas de que la inculturacién sea liberadora y
la liberacién tenga arraigo cultural.

Conozco (nos sigue diciendo Masid), como dije antes, a algunos
budistas bautizados como catélicos sin necesidad de renegar para
ello de su tradicién budista. Me dicen que la Biblia les ayuda a
comprenderse como budistas y que su tradicién les hace ver con
otros ojos el Evangelio. Para comprender esta postura, habra que
renovar nuestra idea de evangelizacién. No aspiramos a convertir
alosbudistas al cristianismo; m4s bien, junto con ellos, querriamos
ayudar a que extienda lo que Jests habria llamado con la metéfora
del “Reinado” (la religiosidad y humanidad mejoradas, humani-
zadas, divinizadas...)). Las fronteras de ese reino abarcan mas que
las de las confesionalidades visibles. No buscamos, ante todo,
aumentar el nimero de fieles de nuestras iglesias, sino colaborar
bara que se realice y extienda la nueva humanidad de que hablé
Jests y la humanidad liberada de que hablé Buda: un reino mucho
mas alla de esas formas eclesiales visibles. '

Més que insistir en meter a los otros dentro de nuestro redil,
celebramos ya dentro de nuestra comunidad lo que ocurre fuera de
ella: la Presencia que nos libera a todos. En lugar de decir “fuera
de estaiglesia no hay salvacién”, decimos “donde hay salvacién, alli
esta el Reino”, es decir, donde se promueve la liberacién humana
en todos los sentidos -justicia, paz, fraternidad y esperanza tiltima-
, alli estd empezando a crecer lo que Jesus llamé el Reino, aunque
sea fuera de las iglesias. Por es0, desde esta actitud, ya no se intenta
colonizar al otro, sino transformarnos mutuamente en el encuentro,
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en el didlogo y “méas alla del didlogo”. No tratamos de que se
conviertan “ellos” a “nosotros”, sino de que “todos” nos “convirtamos”
al “Misterio” que a todos nos desborda (Masié, J., Aprender de
oriente: lo cotidiano, lo lentoy lo callado, Desclée de Brouwer, Bilbao
1998, 97-102) “

10.8 Algunas notas sobre espiritualidad misionera

Despertarse es la espiritualidad, porque sélo despiertos podemos
entrar en la verdad y descubrir qué lazos nos impiden la libertad.
Esto es la “Tluminacién”. Es como la salida del sol sobre la noche,
de la luz sobre la oscuridad. Es la alegria que se descubre a si
misma, desnuda de toda forma. Esto es la Tluminacién (De Mello,
A., Autoliberacién interior, Lumen, Buenos Aires 1988, 7).

Primeramente el misionero debe ser un contemplativo -especial-
mente en el Oriente- capaz de transmitir no solo ideas, discursos y
analisis, sino sobre todo su experiencia personal de Jesucristo y de
los valores de su reino. Frecuentemente el testimonio contempla-
tivo de un misionero es la tinica fisura por la que se va comunicando
la luz del evangelio. : o :

Alguien defini6 al misionero como “aquel quie actia como si viera
al invisible”. Aquel que es capaz de seguir adelante, més alla de
cualquier dificultad, cualquier frustracion (de ahila “espiritualidad
de la kénosis” - del anonadamiento, del vaciamiento), cualquier
decepcion, porque tiene la fuerza del que actia como si viera aDios
a causa de la experiencia cristiana. Por eso hablamos del espiritu
de la misién, no podemos evitar el problema de la exp eriencia de fe
del misionero. Pues solamente la fe y la contemplacién nos ponen
cara a cara con el Dios invisible. :

El misionero es el que se entrega a la edificacién de un reino que va
mucho més alla de lo que él es o lo que ¢l hace. Ser consecuente con
esta experiencia de la fe, es hacer de la contemplacién un estilo en la
accién. El estilo de accidén contemplativo est4 marcado por 1a esper-
anza. Esta marcado por la serenidad, ante 1a colosal tarea misionera
que nos sobrepasa. Pues en la perspectiva de la fe, la mision es
hacer lo que Dios quiere, y al ritmo que Dios quiere, y no todo lo que
nosotros pensamos que habria que hacer. La primera actitud es
fuente de esperanza; la segunda, de desaliento y frustracion.

La misién es una llamada, una “socacion”, por la cual Dios nos
envia “alos otros” (Gal 1,15). La llamada misionera es una proyec-
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cion hacia los demas, un dinamismo para ir siempre “mas alla de
la frontera”. Este dinamismo se agota si no se nutre continuamente
de la experiencia contemplativa. El envio misionero no es una
condicién juridica, sino el resultado dinamico de un encuentro con
el Cristo viviente. '

En la simbologia biblica, el profeta es alternadamente enviado
a la “ciudad” como evangelizador, y es conducido al “desierto” para
ahondar su experiencia de Dios. Moisés, Elias y otros profetas, el
Bautista y el mismo Jestis preparan su misién en el desierto y
regresan a él en ciertos momentos. El desierto mas que un lugar,
es un simbolo biblico. Por un lado, el desierto es el lugar de la
soledad y de la pobreza, donde el corazén se purifica, se desenmas-
caran los idolos y se realiza el encuentro denso y exclusivo con Dios.
Es el lugar de la contemplacién cristiana. Por otro lado, el
desierto es simbolo de la esterilidad y dureza del corazén humano,
a donde el profeta es enviado. El Bautista “predica en el desierto™
evangeliza a una sociedad pecadora. ‘ -

Cada misionero esti llamado a hacer esa sintesis. A unir el
coraje de compromiso de un profeta y la experiencia de Dios de un
contemplativo. ‘ . :

La pobreza misionera va mas alla de las exigencias habituales
de la pobreza en la evangelizacién, caracterizadas por la insercién
entre los pobres, el estilo austero de vida —como lo viven los japone-
ses- y la opcién solidaria por la causa de los oprimidos -aqui en
Japon se les llama los pequefios-. Pero hay ademé&s un empobre-
cimiento misionero inherente a su éxodo “en tierra extrafia”. Este
empobrecimiento como actitud y como estilo de vida esta exigido
por el éxodo eclesial y el éxodo cultural. En el primero al ponerse
al servicio de otra Iglesia, el misionero debe morir, debe empobre-
cerse en todo aquello que le impide ver, sentir y actuar al servicio
de otra realidad cristiana.

El segundo, el éxodo cultural: la misién es abandonar la propia
cultura (aunque un maestro de caracteres chino-japoneses nos
decia que habria que tomar los valores de la cultura japonesa sin
perder los propios), con la simbologia e interpretacién cristiana que
ella conlleva, para insertarse en otra cultura. De ahi la exigencia
de un “empobrecimiento cultural” para el misionero, no en el
sentido que haya de despojarse de los valores de su cultura de
origen, sino en el sentido de liberarse de los condicionamientos de
su cultura que le impiden percibir la presencia del Espiritu y los
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caminos propios del evangelio en la cultura “extrafia” a la cual fue
a servir. , /
La pobreza misionera es un riesgo en la esperanza. Es un salto
al Vacio apoyado en la fe de la Iglesia. El “éxodo” misionero da
miedo. L.a pobreza en la misién es aceptar las crisis de inseguridad
y del “nacer de nuevo” (metanoia-conversion) de tantas maneras,
sin perder la identidad cristiana (Galilea, S., El camino de la
espiritualidad, Paulinas, Bogota 1990, 215-217). »

“El futuro de la misién depende en gran parte de la contem-
placién. El misionero, si no es contemplativo, no puede anunciar a
Cristo de modo creible” (Redemptoris Missio n. 91) (Citado en
Contran N., La espiritualidad misionera, en Karotemprel S., (dir.)
Seguir a Cristo en la misién, Verbo Divino, Estella 1998, 125).

10.9 Perspectivas

Para la evangelizacién es necesario tener en cuenta que el Evan-
gelio es, antes que nada, un mensaje de liberacién de Cristo que
sufri6, murid y resucité de los muertos para entrar en la gloria del
Padre. El mensajero del Evangelio debe dar testimonio de esta
realidad cristiana con su vida. Esta iluminacién profunda tras-
ciende la visién dualista de la muerte y de la vida como realidades
opuestas. Cuando a la luz de la cruz y resurreccién de Cristo una
persona comienza a darse cuenta de que todo no es sino una manifes-
tacién de la vida divina, entonces es capaz de vivir verdadera 'y
totalmente una nueva realidad. La ensefianza y el modo-de vivir
budistas son un desafio para que los cristianos sean testigos de la
novedad de Cristo. Al mismo tiempo, es una invitacion a encon-
trarse con los demas, con apertura a todo lo que es nuevo y
sorprendente. (Kadowaki K., Budismo, en: Karotemprel S., Seguir
a Cristo en la misién, Verbo Divino, Estella 1998, 257).

10.10 El cristiano que practica Zen

Un cristiano que practica Zen, en mi experiencia (nos dice la Hna.
Schliiter), no s6lo aprende y practica un nuevo modo de abismarse en
el misterio, que le lleva a superar la limitacién de su pensar objetivo,
sino que aprende ademés un nuevo lenguaje que le hace percatarse
y expresarse de una manera nueva y que le abre horizontes nuevos
(Schliter, A., Mistica en las religiones orientales..., op. cit. 16).
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.- En el Zen, el que alcanza cierta experiencia de iluminacién
contempla un mundo completamente nuevo por primera vez, y
durante un tiempo permanece en lo excitante de la novedad, de la
maravilla, del brillo de esta nueva perspectiva... Subsiste un cierto
apego a la “experiencia de la Iluminacién”, y se comprende... Pero
si no se controla, esto puede llevar facilmente a lo que se conoce
como “enfermedad Zen”; el exceso de entusiasmo por las expréesio-
nes y demés parafernalia de tono zenista, a la vez que una
imnclinacién fuera de lo usual a hablar del Zen... o un exceso de celo
en “convertir” a otros al Zen. O lo que es lo peor: quiza sucumba uno
sin darse cuenta a la tentacién de orgullo, porque “uno ha tenido
una experiencia que los demas no han tenido”, y de forma ostentosa
empieza a hacer alarde de este hecho (Habito, R., Liberacion total.
El Zen y la cuestion social, Paulinas, Madrid 1990, 66). Como se ve
“genio y figura” humanos... hasta en la mistica (Gonzélez Faus, J.
L., Mistica del éxtasis y mistica de la misericordia, en: Mistica
Oriental, op. cit. 47, nota 12).

10.11 El mistico

Kar] Rahner nos indica que, los misticos no representan un grado
mdas alto que los creyentes, sino un momento interno yesencial de la
fe (Cfr. Perfil del mistico contempordneo, en: Velasco, Juan Martin.,
El fenémeno mistico, Trotta, Madrid 1999, 452).

Sin embargo, los misticos son los que aparecen en las cimas de
la historia de las religiones. Los distingue, precisamente, haber
realizado con una profundidad y una intensidad. inigualadas la
experiencia que subyace a todos los elementos que componen una
religion... ,

Los misticos son personas como ti y yo. Han probado el su-
frimiento, la enfermedad, los desequilibrios emocionales y, sobre
todo, la alegria de cambiar, crecer y llegar a la plenitud. Por ello
nos pueden servir de modelos para emprender el propio camino
hacia la plenitud (Gonzéalez., L. J., Psicologia de los Misticos,
Teresianum, México 2001, 30). '

10.11.1 La aportacién de los misticos

Los misticos se presentan en todas las tradiciones como los especialis-
tas, los “virtuosos” de la experiencia religiosa, y quienes mejor pueden
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manifestarnos el secreto de la religién (Velasco, J. M., Idem, 10).
El mistico es el hombre “iluminado”, el que ve con claridad, porque
esta despierto ( De Mello, A., Autoliberacién, 7).

El mistico aparece como el indicador del Otro, en tanto expresion
de lo que nos excede. Es el testigo, el sefialador de lo que nos
sobrepasa, el recordatorio de que vivimos envueltos en la densidad ’
del misterio, de que lo real sigue estando més alla de lo que se nos
ha dado a conocer. Y todo ello, no como una sospechosa manera de
remitir a lo mistérico, ni con el oculto objetivo de sumirnos en la
impotencia y la sumisién. El mistico, sencillamente, no puede dejar
de hablar de la extraiia percepcién que ha tenido una realidad
inefable, que se sittia méas alla de esa conciencia habitual, que
pretendemos constituir como tnica fuente de revelacién real. {No
es ahi también, por otra parte, donde accedieron muchos grandes
maestros de la filosofia y de la misma ciencia en su enfrentamiento
con los grandes enigmas de la vida? ' .

El mistico nos invita asi a efectuar una renuncia mas a nuestros
sentimientos de omnipotencia, en su permanente pretension de
dominar y controlar el ser y su altimo sentido mediante el cono-
cimiento légico, técmico o cientifico. Nos habla del Otro, del
radicalmente Otro. Sélo puede decirlo como poema, como misica,
como juego sonoro, como balbuceo que intenta (la “loquera” de Ignacio
de Loyola) dar cuenta de un “exceso” habido.en su experiencia y
sobrevenido desde un “mas alld”. : ,

Pero, como testigo de una realidad que no acierta a explicar, el
mistico se convierte también para nosotros, hombres y mujeres
inundados por la sobreabundancia, en una invitacién al despojo (el
estado de no-obtencion del budismo Zen). Como afirma J. A. Va-
lente; de los muchos contenidos de la experiencia misiica que hoy
podriamos sentir, por carencia, como- proximos, quizd ninguno
resulte mds inmediato que la plenaria significacidn de la pobreza.
Un despojo tan radical que, en momentos, nos puede resultar
escandaloso, cuando no temerario. Despojo de lo dicho, despojo de
lo tenido, despojo incluso del mismo querer tener a Dios..“Un
hombre pobre es el que nada quiere, nada sabe y nada tiene”, decia
el Maestro Eckhart. '

Ese despojo concierne también al intento de formular su propia
experiencia sobre el Otro. El mistico advierte que nada de lo que
se pueda decir respecto a esa Realidad acierta minimamente a
describirlo. Nos invita, pues, a cuestionar frontalmente toda
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mediacion, a despojarnos de todolo que sobre Elhayamospodido
pensarodecir. “Todamediacién es extrafia a Dios”, insistia Eck-
hart. Dios estd mds allg de toda palabra en la pureza de su fondo.
Quien quiera ver a Dios tiene que ser ciego. Despojodifieil, sin duda,
para quien, como el teblogo, pretendi6 ver las cosas “tamquam oculo
Dei”, como con el ojo de Dios. e o

El despojo puede llegar a ser tan radical que la misma Insti-
tucién (y probablemente también algunas partes nuestras) se pone
en guardia ante esa Nada a la que, tiltimamente, nos remite el
mistico. En dltima instancia, el mistico muestra paradigmati-
camente que para llegar al Otro es necesario pasar previamente por
la Nada. Llevar a cabo todo un importante trabajo de desposesién y
descentramiento de si, en la muerte a cualquier modo de fasci-
nacién narcisista. Tan s6lo atravesando la tiniebla de la “Noche
Oscura” es posible vislumbrar algo del Otro. “Ruego a Dios que me
vacie de Dios”. Sabia lo que decia Maestro Eckhart cuando asi rezaba.

El mistico recuerda al tedlogo y al creyente en general, que el
Dios en el que cree, por ser amor més que poder, es un Dios fuente
de gozo no ansiosamente buscado, pero si agradecidamente aco gido.
No es, por tanto, el Dios que se muestra celosoy rival del “Juego y
de Ia fiesta” que, segtin San Juan de la Cruz, el “Espiritu Santo hace
en el alma”. ;Es de extrafiar, entonces, que el mistico cayera
siempre bajo sospecha de una Institucién, que necesita como
soporte un Dios hecho de fuerza y poder'y que, por ello, ve en el
contento y gozo una amenaza intolerable? :

El mistico, pues, se presenta ante nosotros como recordatorio de
misterio que nos excede, como invitacién a un fecundo proceso de
despojo y como advertencia frente a la tentacién de pensar a Dios
en clave de absoluto poder impasible. De ese Otro de quien el mistico
dice haber recibido su visita. El psicoanalisis no ha podido sino
rastrear sus huellas en tanto objeto mental determinado por unas
vinculaciones primeras. Uno es el Otro del Inconsciente, diferente del
Otro de la fe religiosa, en el que pone su fe la experiencia mistica. Si
el uno es eco del otro, escapa a lo que nos es posible saber. Situarse,
sin embargo, a la escucha de ambas experiencias -mistica y analitica-
podra ayudarnos, sin duda, a encaminarnos mas certeramente hacia
el horizonte de lo verdadero (Dominguez Morano, C.; sj., Experien-
cia Mistica y Psicoandlisis, Sal Terrae, Santander 1999, 40-43).

- El mistico es el revolucionario por excelencia. El no hace nada,

porque todo se hace por medio de él. Se deja llevar por una fuerza
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que ni siquiera puede resistir: la fuerza de la verdad (De Mello, A.,
Autoliberacién, 120). O como nos dice Gonzalez Faus: el contempla-
tivo es el mds peligroso para cualquier sociedad. Porque sabe lo que
Dios le dice (citado por Miranda M., d., O.C.D. E]erczcws Espzrztuales
Sedl ( 1-7 junio 2003).

El mistico encarna el grado mas alto que se puede alcanzar en
una religion. Es la meta de la vida religiosa y, me atreveria a decir
que el objetivo de la evolucién y del proceso de llegar a alcanzar la
plenitud humana (Jéager, W., En busca, 38) (lamémosle también
perfeccién o santidad). Ya que la dilatacion ilimitada de la concien-
cia y el nivel inaudito de conocimiento que ha obtenido sélo puede
quedar asociado al grado més alto de la existencia, a la certeza de
haber logrado la culminacién de nuestra personalidad humana y
de nuestras posibilidades espirituales. De nuestra vida misma. Las
potencialidades del género humano culminan en este instante
privilegiado que el fil6sofo Henri Bergson envidiara a los misticos,
que obtienen de stbito lo que los filésofos forcejean por conseguir
por vias racionales (Lépez-Baralt L., Asedios, op.-cit., 198). La
contemplacion espiritual es la méas alta de las gracias que puede
alcanzar un cristiano que vive atn sobre la tierra. (Finkler, P., H.
M.., La oracién contemplaiiva, Paulinas, Madrid 1992, 240). EI P.
Enomiya-Lasalle, S.J., nos dice: En el Zen el alma va al encuentro
de Dios hasta el limite de sus posibilidades.

Quisiera terminar con las palabras de Uta Dreisbach. (En J4 ager
W., En busca.., 7): Lo inefable queda mejor expresado en lo no dicho.

11. EPILOGO

Por eso es tan problemético hablar y escribir sobre el Zen. Por eso
escribe A. Watts en un libro sobre el Zen: el que escribe sobre el Zen
debe evitar dos extremos: de un lado, ser tan escueto en su exposicion
que el lector quede desorientado; de otro, ser tan preciso que piense
el lector que ha comprendido plenamente el Zen. Y, sin embargo,
puesto que existe el Zen, hay que intentar explicar y comunicar a
otros lo que es la experiencia del Zen (Diirckheim, K. G., El Zen y
nosotros, Mensajero, Bilbao 1992, 96).

Eso lo dejo al lector que juzgue por si mismo.

Como decia Chuang Tzu: Aquel que sabe, no dice; aquel que dice,
no sabe (Lopez-Baralt, L., Asedios., 32 y cita 39 de Merton, T., The
Way of Chuang Tzu, New Directions, New York 1965, 82).
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Es elocuente el hecho de que cuando el célebre tedlogo Santo
Toméas de Aquino experimenta al fin el éxtasis mistico abandona
para siempre su pluma de teblogo (Lépez-Baralt L., Asedios, op.cit.,
232, nota 47, cita a su vez tomada de su libro “San Juan de la Cruz
y el Islam, 19 ss).



92 LA MISION EN ASIA

BIOGRAFiAS DE LOS AUTORES DE LOS TEXTOS

1. Dr. ABE MASAOQ. Profesor emérito de la Universidad de Nara
(Japdn) desde 1952 hasta 1980. Estudid Teologia Cristiana como
Research Fellow de la Rockefeller Foundation en la Union Theo-
logical Seminary y la Universidad de Columbia, 1955-57. Desde
1965 hasta el presente ha actuado como profesor honorario de
budismo y filosofia japonesa en las principales universidades
americanas, incluyendo las de Columbia, (profesor invitado de
Filosofia Japonesa en la U. de Chicago), Carleton College, Prince-
ton, Claremont Graduate School, Hawaii, en la Escuela de Religién
del Pacifico de Berkeley (California), y otras varias. Actualmente
es Visiting Professor en el Margaret Gest Center de Haverford
College, Pensylvania. Es autor del clasico El Zen v el pensamienio
occidental (Zen and Western Thought), aparecido en inglés en 1985
editado por Macmillan, London. Como miembro de la Escuela de
Kyoto, el profesor Abe ha trabajado mucho en estudios compara-
tivos de budismo y cristianismo. Ha escrito muchos estudios sobre
el budismo y varios ensayos sobre temas comunes al budismo
Mahayama y el cristianismo. En sus escritos, el profesor Abe
trabaja de un modo recurrente en torno al pensamiento de fildsofos
occidentales como Heidegger,, Nietzche, Tillig y Jung. Otros escri-
tos: Kami to Ku™Kirishito-kyo to Bukkyo no setten (Dios y el Vacio:
Puntos de contacto entre ¢l Cristianismo y el Budismo), editado por
la Universidad Otani, Shukiyo-gakkai-ho, 4 (1958)27-48; Christian-
ity and the Encounter of the World Religions, EB , 1-1 (1965) 109-122/

God, Emptiness and the True Self, EB, 11,2 (1969), 15-30; Zen to
Seyo-shiso (Zen y pensamiento occidental), KZ 1, 113-148; Zen and
Western Thought, IPHQ, X-1,(1970) 501-541; Zen and Nietzche,
EB, VI-2, (1973) 14-32; Vacio es totalidad, en: Pasos 63 (traducido
de EB, Vol. XI n. 2, oct. 1978, 132-136; Hisamatsu’s Philosophy of
Awakenning, EB, X1V (1981) 16-42; Nishitani Keiji: “Shukyo to wa
nanika” o yonde (Leyendo: “;Qué es Religién?” de Keiji Nishitani),
TK, 483, 83-104; Zen and Western Thought, ed. de William R. La
Fleur, University of Hawai Press, Honolula, 1985; The Problem of
Time in Heidegger and Dogen, en el volumen “Being and Truth.
Essays in Honour of John Macquarrie, SCM Press, London 1986;
Dios y la Nada Absoluia, ponencia en el simposio cristiano-budista
de la Universidad “Sofia”, Tokio, 28 de Julio de 1987; prefacio a la
edicién castellana y la Introduccién: La naturaleza de Buda segiin
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Obelisco, Barcelona 1989, 1-iii; 17-84. En 1990 participé en la
segunda conferencia sobre Budismo y Cristianismo de Tiltenberg
(Holanda), cuyo tema central fue “Dios y la nada absoluta”, yenla
que planteé las preguntas: ¢Cuéles son las consecuencias para
nuestro compromiso en el mundo de la fe en Dios, del despertar o
caer en la cuenta de la nada absoluta, de una visién feminista de
Dios y de la nada absoluta?, jcémo ve hoy el mundo cristiano a un
no cristiano? Titulo de la conferencia dada en la Universidad
Gregoriana de Roma en Marzo de 1994, Editrice Pontificia Univer-
sitd Gregoriana, Roma 1994, 17-27. Traduccién castellana en Re-
vista Pasos 52 (1995) 4-9.

2. P. ARUL MARIA AROKIASAMY ,5.d., (1986). Nacié en Birma-
nia, de padres indios. Jesuita mtroducido en el Zen porel P. Jesuita
aleman Hugo Makibi Enomiya Lassalle. Recibié su reconocimiento
como maestro Zen de Yamada Koun Roshi, del Sanbo Kyodan de
Kamakura, Japén. Es el tinico Maestro Zen de la India. Desde 1982
ensefia Zen en un “ashram” de Madras. Algunas de sus obras: Vacio
Y Plenitud. -Zen de la India en Ig prdctica cristiana-, San Pablo,
Madrid 1995. /The Way of Zen, Vidyajyoti Journal 1990/ Inculty-
ration. The Case of Zen Meditation, VJTR, 53 (1989) 56-61./ Why
did Bodhidharma Come to the West? Zen Transmission: problems,
perils, promise (MS inglés, introduccién. Ed. alemana en: Warum
Bodhidharma in den Westen kam?, Ch. Falk Verlag, Seeon 1995,
Traduccién castellana: ;Por qué vino el Boddhidharma a Occi-
dente?, Zendo Betania 1998,

3.- P. JAN VAN BRAGT, CICM. N acié en Bélgica el 26 de mayo de
1928. Después de su ordenacién sacerdotal en 1952, ampli6 estu-
dios en la Universidad de Lovaina. Misionero en «f ap6n. Doctor en
filosofia. Trabaja en J. apén desde 1961. Desde 1976 era director del
Instituto Nanzan de Religién y Cultura en la Universidad N anzan
de Nagoya. Es uno de los principales comentaristas de la Escuela
de Kyoto en Occidente. Ha publicado numerosos articulos sobre el
didlogo interreligioso en varias revistas japonesas. Entre sus obras:
Nuevo didlogo con el budismo en Japén, CONCILIUM 181 (1983)
124-132, Cristianda, Madrid./ Nishitani-sensei to watakushi (Kl
profesor Nishitani y y0), Nishitani Keiji chosakushu, Geppo
(Boletin mensual: OCKN), 6 (1987) 4. Ha traducido al inglés:
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Introduction, en Nishitani, K., Religion and Nothingness, Univer-
sity of California Press, 1983, xxx-xxxi, donde analiza
minuciosamente en diversos escritos el pensamiento de Nishida y,
en particular, el concepto de Nada Absoluta como base del topos o
lugar donde esta la realidad.

4.- P.HEINRICH DUMOULIN, S.J., Naci6 en el estado de Renania
(Alemania)en 1905. Misionero en Japén. Doctor en filosofia y letras
por la universidad de Tokio y en teologia catoélica. En 1935 se
trasladé al Japdn. Profesor de la universidad “Sophia” de Tokio
hasta su jubilacién en 1976. Dirigié durante muchos afios el Insti-
tuto para las Religiones del lejano Oriente de esa misma universi-
dad. Sus viajes de estudio le llevaron al Sudeste asiatico, a India,
Paquistan, Ceilan, Corea, Taiwan, Indonesia. Ha sido invitado a
dar conferencias en Europa, sobre todo en Alemania, y es autor de
varios libros. Muri6é en 1990. Entre sus obras: Encueniro con el
Budismo, Herder, Barcelona 1982,

5.- P. JESUS GONZALEZ V., O.P., Dominico espafiol. Misionero
en Japon. Especialista en filosofia japonesa. Docente del Instituto
de Teologia “Santo Tomés” de Madrid. Tedlogo, japonologo y ha
vivido por mas de 20 afios en Japon. Especialmente ha investigado
a figuras seferas de la Escuela Filoséfica de Kyoto; Nishida Kitaro,
Hajime, Tanabe... y de autores como Tetsuro Inoue, Shigeki
Nishimura, Yukichi Fukuzawa, el patriarca budista Shinran,
Banto, Yamagata... Esto, ademés de traductor de autores literarios
como Soseki Natsume y otros. Dentro del &mbito cristiano, para él
tan cercano, ha prestado especial atencion a la figura de Shusaku
Endo y ha hecho estudios comparativos entre cristianismo,
budismo y shintoismo. También ha disertado sobre tomismo y
filosofia japonesa. Algunas de sus obras: Primeras influencias de
la filosofia occidental en el pensamiento joponés, ST 4 (1964)
75-112. [ El problema de Dios en el positivismo japonés moderno,
ST 4 (1964) 463-496./ Shinran ni yoru Amidabutsu no ‘jihi” to
Thomas Aquinas ni yoru Kami no “ai”” (La misericordia de Amida
segtin Shinran y el amor de Dios segiin Santo Tomas), SJDK, 21
(1973) 81-90. / El problema de la salvacién segiin la doctrina del
reformador budista Shinran, ST 16 (1976) 495-522./ Las fuentes de.la
espzrztualzdad religiosa japonesa, TE 18 (1974) 339-362./ Concepto de
“Civilizacién japonesa moderna”, segin Yukichi Fukuzawa, PHS 8
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(1973) 105-116./ Influencia del tomismo en el pensamiento japonés
moderno, ST 31 (1991) 300-329./ El conocimiento de Dios en algunos
maestros del pensamiento japonés moderno, TE 35 (1991) 515-531./
Historia de la Filosofia Japonesa, Tecnos, Madrid 2000. h

6.-P. HUGO MAKIBI ENOMIYA-LASSALLE, S.J., Al UN KEN
(Amor-Nube-Casa), nombre puesto por LLAMADA KOUN ROSHTI,
MAESTRO ZEN. Nacié el 11 de noviembre de 1898 en Externbrock,
Westfalia (Alemania). Estudié filosofia en el colegio ignaciano de
Valkenburg (Holanda) y en Stonyhorst (Inglaterra) de 1921-a
1924. Estudi6é teologia de 1924 a 1928 en Vlakenburg y en
Heythrop-College, junto a Oxford. El 28 de agosto de 1927 fue
ordenado sacerdote. Misionero en Jap6n desde 1929. De 1935 a
1949 fue el superior de 1a misién de los jesuitas en Japén. Resultd
heridoporlabomba atémica el § de agosto de 1945, y desde entonces
sufri6 las consecuencias de las radiaciones. Promovié la construc-
cién de un templo por la paz mundial en Hiroshima, el cual se
bendijo el 6 de agosto de 1954. En 1962 acompafé al obispo de
Hiroshima al Concilio Vaticano I celebrado en Roma, en calidad
de secretario. Una relevancia especial tuvo en la vida del padre
Lassalle el encuentro con la meditacién Zen. En 1943 particip6 por
primera vez en un retiro de siete dias, en el templo de Eimyo de
Tswano, en la provincia de Simane. Ya en los afios de guerra
empezd a dedicarse intensivamente al estudio del Zen, habiendo
practicado con uno de los maestros Zen més notables, Daiun
Sogaku Harada Roshi. El padre Lassalle descubrié el Zen para los
cristianos. Ningln otro misionero en J apon tiene una expériencia
practica del Zen tan intensa como &1 Al principio practicé Zen
exclusivamente para si mismo, y sblo posteriormente le vino la idea
de ensefiar a otros esta practica. Después de més de treinta afios
de préactica, recibié permiso de su maestro Yamada Koun, para
enseflar el Zen a otras personas. Habia estado buscando la clave de
acceso al alma nipona y la habia encontrado en el Zen. Cuanto mas
se dedicaba a la practica del Zen para encontrar el acceso al alma
de Japdn, tanto mas experimentaba que el Zen podia ser una ayuda
para su vida de fe como religioso catélico que era. A este respecto,
el padre Lassalle dice: “En el Zen el alma va al encuentro de Dios
hasta el limite de sus posibilidades”. En estas palabras sencillas se
manifiesta la serenidad y falta de pretensiones que se adquiere en
el Zen. En 1968 siendo miembro del recién creado “Instituto de las



9 _ , , LA MISION EN ASIA

Religiones Orientales” de la Universidad de Sophia, empezb a dar
los primeros cursos de Zen o “Sesshin” en Alemania. En Espafia los
dio desde 1976 a 1985. :

También ejercia como maestro Zen en el propio Japén: En 1960
construyd una pequeiia casa de retiro Zen; “Shinmeikutsu”, en las
afueras de Hiroshima. Y en 1969 inaugurd otro centro Zen
“Akikawa-Shinmeikutsu” (Cueva de la Oscuridad Divina) en Hino-
hara-Mura, en las afueras de Tokio (aqui estuve en tres retiros Zen
bajo la direccién del P. Klaus Riesenhuber, sj.), el primer centro
cristiano de meditacién Zen en Japén. El “Zendo” se llama “Cueva
de la Oscuridad Divina” porque la luz de la iluminacién emerge de
la oscuridad misteriosa como un rayo de la nube. El padre Lassalle
también estren6 en Alemania el nuevo "Zendo” levantado por los
franciscanos de Dietfurt a.d. Altmiihl con un “sesshin” (1977). En
Espaiia en 1988 puso la primera piedra para el Zendo Betania en
el valle de Tajufia, junto a Brihuega (Guadalajara). Numerosas
publicaciones dan prueba de la experiencia del padre Lassalle en
el camino del Zen, asi como de su ocupacién practica y reflexiéon
tedrica sobre el Zen desde el punto de vista cristiano. Sus obras
estan muy difundidas y han sido traducidas a varias lenguas.
Durante bastantes afios la Iglesia Catdlica puso reparos, por su-
puestas tendencias heréticas, a su famoso libro Zen, un camino
hacia la propia identidad. Pero el libro fue absuelto durante el
concilio Vaticano I1, que, con ayuda del padre Lassalle, habia abierto
la ventana a Oriente. Los maestros Zen del Japén consideraban al
jesuita y maestro Zen Hugo Makibi Enomiya-Lassalle como a un
igual. En un gesto de solidaridad con el pais al que dedicé muchos
afios, el padre Lassalle adoptd en 1948 la nacionalidad japonesa.
Por sus méritos en pro de la paz y reconciliacién, la ciudad de
Hiroshima le nombré ciudadano de honor el 1 de abril de 1968. El
P. Lassalle falleci6 en Minster (Alemania) el 7 de Julio de 1990, a
la edad de noventa y dos afios, siendo trasladadas su cenizas a
Japon, pues era su deseo morir alli. Algunas de sus obras: Hi-
roshima, Buenos Aires 1948./ Zen/Satori ¢ no michi (Zen o el
camino hacia la iluminacién), Tokio 1967./ El Zen entre cristianos,
‘Herder, Barcelona 1975. / Zen, un camino hacia la propia idenii-
dad, Mensajero, Bilbao 1975./ El Zen, Mensajero, Bilbao 1977./ El
Zen entre cristianos. Meditacién Zen y espiritualidad cristiana,
Herder, Barcelona 1975./. La meditacién, camino para la experien-
cia de Dios, Sal Terrae, Santander 1981./ ;/Adénde va el hombre?,
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Sal Terrae, Santander 1982./ Zazen y los Ejercicios de San Ignacio,
Paulinas, Madrid 1985./ Vivir en la nueva conciencia. -Textos
escogidos sobre cuestiones de nuestro tiempo-, 1987. Prélogo al libro
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Ljercicios en la vida diaria.! Su amor sobre, nosotros. Reflexiones
orantes para todos los dias. 2001. / La salud como tarea espiritual,
Actitudes para enconirar un nuevo gusto por la vida, 2001./ S;
aceptas perdonarte, perdonards, 2001. / Una espiritualidad desde
abajo. El didlogo con Dios desde el fondo de la persona, 2002. /
Transformacién. -Una dimensién olvidada de la vida espiritual-.
Lumen, Buenos Aires 1997. / Portarse bien con uno mismo,
Sigueme, Salamanca 1997./ Cémo esiar en armonia consigo
mismo.-Caminos espirituales hacia el espacio interior- VD, Estella
1997./ La sabiduria de los padres del desierto, Sigueme, Salamanca
2000 y en Col. Nueva Alianza Minor 3, misma editorial, 2001./
Cincuenta angeles para comenzar el ano, Salamanca 2001, y otros
mas.

8.- RUBEN L. F. HABITO. Nace en 1947 en Filipinas. Entra con
los jesuitas y después de los veinte afios parte para Japén donde
pasa otros veinte afios.Fue misionero en o apon. Se inicia en el Zen
(1971) con el pionero jesuita Hugo Enomiya Lassalle. Adquiere el
doctorado en filosofia budista por la prestigiosa Universidad de
Tokyo (1978). Practicé el Zen bajo la direccién de Yamada Koun



98 _ LA MISION EN ASIA

Roshi y fue nombrado maestro Zen en 1988. Fue maestro en la
Universidad Sofia de los jesuitas de Tokio. Sale de la Compaiiia y
ahora vive con su esposa y sus dos hijos en EE.UU. Actualmente
es profesor de Religiones Universales y Espiritualidad en la
Perkins School of Theology de la Southern Methodist University y
profesor residente del Maria Kannon Zen Center de Dallas, Texas,
EE.UU. Entre sus publicaciones se incluyen: No Longer Buddhist
nor Christian, Buddhist Christian Studies 10 (1990) 231-237./
Towards a Global Spirituality: Buddhist and Christian Coniribu-
tions, en ZBT: Annual Report of the Kyoto Zen Symposium 8 (1990)
112-123./ Liberacién iotal. -Espiritualidad Zen y la dimension
social-, Paulinas, Madrid 1990./ Christian Zen Self-Critique, en
BCS 12 (1992) 157-178./ Christian Love Meets Buddhist Wisdom:
Towards a Mystico-Prophetic Spirituality (en prensa), original-
mente presentado como una Conferencia Henry Luce en la “Gradu-
ate Theological Union”, Berkeley, California, en febrero de 1993./
EI aliento curativo. -Espiritualidad Zen para una tierra herida-,
San Pablo, Madrid 1994./ Maria Kannon Zen, Texto me-
canografiado, sin fecha. Ademéas de otros diez libros en japonés.

9.- P. WILLIGIS JAGER, 0.S.B., Nace en 1925 en Alemania.
Benedictino y maestro Zen (Ko-un Roshi) de la escuela Sanbo-Kyo-
dan, en Kamakura, Japén. Es uno de los guias espirituales mas
importantes de nuestro tiempo. En 1972 conocid en Munich al
maestro Zen japonés Yamada Koun Roshi. Estando cerca de los
cincuenta afios de edad pide ser enviado a una nueva fundacion en
Japén. Durante medio -afio vivié en una ermita budista como
ermitafio y recibié una formacién sblida en el Zen durante doce
afios, seis de los cuales en el Japdn. A partir del afio 1981 comenzo
a ensefiar en Buropa y, después de otros once afios, recibid final-
mente el nombramiento pleno como Maestro Zen. Después de los
seis afios en el Japén es autorizado a formar, a su vez, a Maestros
7en. Nos dice: “Mi estancia de seis afios en el Japén me ha hecho
ver que el enfoque oriental se convertiri en el gran desafio de la
cristiandad de este siglo, sobre todo teniendo en cuenta que se
aproxima mucho més al proceso de la evolucion y, por ello, mas a
la cosmovisién actual. Este siglo ser el siglo de la mistica y de la
metafisica y, a lo mejor, este libro puede sentar las bases para una
discusién futura” (La ola, 221). “En Japdn no dejé nunca de intere-
sarme por la mistica cristiana. Me resultd fascinante descubrir que
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el Zen contenia los mismos elementos estructurales que la mistica
cristiana y que también las dificultades y experiencias eran en gran
medida muy parecidas” (op. cit., 145). Desde 1983 hasta el afio 2000
dirigié la casa de San Benito de la abadia de Munsterschwarzach,
en Wirzburg, Alemania, donde sigue dando cursos de Contem-
placién y de Zen. También da cursos en kspaiia, pais que visita
regularmente y en muchos paises europeos y en EE.UU. Su gran
deseo consiste en recuperar la olvidada tradicién mistica cristiana:
la oracién sin objeto. Publicaciones: La oracién. contemplativa;
~Unaintroduccion segtin San Juan de lg Cruz-, Obelisco, Barcelona
2000./ Encontrar a Dios hoy a través de la Contemplacién, N arcea,
Madrid 1991/ La mistica, shuida del mundo o responsabilidad con
respecto al mundo?, CONCILIUM 254 (1994) 657-671. / En busca
de la verdad. -Caminos - Esperanzas - Soluciones-, Desclée de
Brouwer; Bilbao 1999./ En busca del sentido de la vida. -El camino
haciala profundidad de nuestro ser-. N arcea 2002./ Laola es el mar.
~Espiritualidad Mistica-, Desclée de Brouwer 2002. Y otras obras,

10.- P. WILLIAM JOHNSTON »S.J.Naci6 en Belfast el 30 de Julio de
1925. Estudié en Liverpool y en la Universidad Nacional de Trlanda,
Se uni6 a la orden de los jesuitas y en 1951 se trasladé a J apon, lugar
donde reside desde entonces. Misionero endapén. Ordenado sacerdote
el 24 de Marzo de 1957. Doctor en Teologia mistica por la Universidad
de Sofia (Tokio), ha realizado estudios especificos sobre el budismo,
participando activamente en el dialogo entre budismo Zen y el cris-

- tianismo. Actualmente vive en Tokio donde imparte clases de medi-
tacién en una comunidad jesuita, Ha sido catedratico de Estudios
sobre Religion y director del Instituto de Religiones Orientales de la
Universidad de Sofia. Asimismo ha ofrecido diversas conferencias
sobre el misticismo Este-Oeste en Europa, Estados Unidos y Austra-
lia. Algunos de sus escritos: The Mysticism of “The Cloud of Unknow-
ing” (El misticismo de “La nube del no-saber”) (escrito hace mas de
treinta afios). En Ediciones Paulinas: La miisica callada. -La ciencia
de la meditacién-, 1988, El ciervo vulnerado. -E1 misticismo cristiano
hoy-, 1992, El ojo interior del amor. -Misticismo y religién.-, 1987,
Introduccién a la edicion inglesa de: Anénimo Inglés S, XIV, La nube
del no-saber y el libro de Ia orientacién particular, 1991, Carias a
contemplativos, 1991./ Teologia Mistica. -La ciencia del amor-,
Herder, Barcelona 1997/ Enamorarse de Dios. ~Prdctica de la
oracidn cristiana-, Herder, Barcelona 1998. Y otras obras.
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11.- P. KADOWAKI KAKICHI, S.J. Nacido en Hokkaido (Japén)
el 6 de Enero de 1926. Estudié en la Pontificia Universidad Gre-
goriana, Roma (Filosofia), la Fordham University, Nueva York
(Psicologia) y en la Universidad de Regensburg (investigaciones
sobre Meister Eckhart).Ordenado sacerdote 18 de Marzo de 1960.
Obtuvo el doctorado en la Gregoriana. Es profesor de filosofiaen la
Universidad Sophia, en Tokio; ha sido director del Instituto de
Religiones Orientales. El se ha dedicado a la promocién del didglogo
interreligioso y en sus escritos hay un documentado estudio en que
contrasta los modos del conocimiento en el Zen-Budismo y en la
doctrina tomista (Gonzalez V. J., Historia de la Filosofia Japonesa,
4486).Algunas de sus obras: Ways of Knowing A Buddhist-Thomist
Dialogue, en 1PQ (1966), 574-595. Mismo titulo en JMB XXIII
(1969), 467-474, 515-522, 612-619./ El Zen y la Biblia, Paulinas,
Madrid 1980. En japonés: Koan to seisho no midoku. -Kirisutosha no
sazen taiken-, (Koan y lectura corporal de la Biblia. -La experiencia
del Zen ‘de un cristiano-). Shujun, Tokio 1988. / The Satori of
Buddhism and the God experience of Christianity, Iwanami, Tokio
1991./ Michi no keijijogaku (Metafisica del Camino), Iwanami,
Tokio 1992. Hace un estudio del profundo significado que encierra
el tradicional término de “Camino”en su triple dimensioén, a saber:
vivencial, metadtica y teolégica, con su realizacion en el poeta
Basho, en el patriarca budista Dogen y en Jestis de Nazaret, respec-
tivamente (Gonzalez V. J., Historia de la Filosofia Japonesa, Op.
cit., 447-448)./ Budismo, en: Karotemprel S., (dir.), Seguir a Cristo
en la misién. -Manual de misionologia-., Verbo Divino, Estella
1998, 248-257. Y algunas otras en japonés. '

12.- P. THOMAS KEATING, 0.C.S.0. Monje cisterciense ameri-
cano. Nacido en Nueva York en 1923. Fue superior del monasterio
de san Benito en Snowmass, Colorado, y en 1961 abad de la Abadia
de San José en Spencer (Massachusetts). Es uno de los principales
maestros de oracién contemplativa en el mundo cristiano y es
fundador del movimiento Oracién Centrante. El padre Keating
reside actualmente en el Monasterio de San Benito en Snowmass
(Colorado), donde colabora con Contemplative Outreach (Alcance
Contemplativo), una organizacién que alienta la oracién contem-
plativa. Ha sido presidente del Didlogo Monéstico Interreligioso,
que promueve intercambios entre monjes y monjas de las distintas
religiones del mundo. Es también miembro del Comité Interna-
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cional del Consejo Mundial para la Paz, que impulsa el didlogo y la
colaboracién entre las religiones, y de la Conferencia Interreligiosa
de Snowmass, constituida por guias espirituales de distintas
religiones que se retinen cada afio para compartir experiencias
espirituales en las distintas tradiciones religiosas. Ha dado con-
ferencias en muchos patses y participado en encuentros contempla-
tivos de otras religiones. Es autor de varios best-sellers sobre
tradicidon contemplativa, entre ellos Open Mind Open Heart, The
Mystery of Christ, Invitation to Love e Intimidad con Dios, Desclée
de Brouwer, Bilbao 1997, y otras obras en la misma editorial: El
Reino de Dios es como... Reéflexiones sobre las pardbolas vy los dichos
de Jestis, 1997./ Intimidad con Dios, 1997./ La co ndicion humana.
-Contemplacién y cambio-, 2001./ Crisis de fe, crisis de amor, 2001.
Y otras obras en inglés. : '

13.- P. JESUS LOPEZ-GAY, S.J., jesuita espafiol. Nacié el 24 de
Marzo de 1929. Fue misionero en Japén. Ordenado sacerdote el
18 de Marzo de 1960. Decano de la Facultad de Misionologia en
la Pontificia Universidad Gregoriana (Roma). Escribié entre
otras obras: La primera Biblioteca de los Jesuitas en Japén, MN
15 (1959-1960) 142-172, Universidad Sofia, Tokio./ La mistica
del budismo. -Los monjes no cristianos del Oriente-, BA.C.,
Madrid 1974./ The Priests Missionary Responsibility (La re-
sponsabilidad misionera de los sacerdotes), The JMB XXX/19
(1976) 507-512. (Originalmente aparecido en Omnis Terra
(Roma) 1976, 209-214).

14.- P. JUAN MASIA CLAVEL, S.J. Nacié en Murcia, Espafiael 14
de Marzo de 1941. Misionero en Japén. Profesor de Antropologia y
Bioética en la Universidad Pontificia Comillas (desde 1989) y en 1a
Universidad de Sofia, de Tokio, profesor de Filosofia y Teologia
(desde 1972), ciudad en la que reside desde 1966, Ordenado sacer-
dote el 24 de Marzo de 1973. Director del Departamento de Bioética
del Instituto de Ciencias de la Vida de la misma Universidad de
1978 a 1988, Asesor teolégico de la Asociacién de Médicos catélicos
de Japén de 1983 a 1987. Es especialista en el dialogo intercultural
e interreligioso. Colaborador en el Instituto Interreligioso de la
Fundacién Niwano para Estudios sobre la Paz. Ha publicado varios
libros en japonés sobre Filosofia: La busqueda de la verdad (1979)
y La limitacién de la Filosofia. Curso de Filosofia antropolégica
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(1987), Antropologia (El problema del hombre y la pregunta por
Dios (1975) (en japonés: Ningen no mondai to kami e no toi)
Sophia University, Tokyo, y Encuentro. con Jesiis (1977) (en
japonés: Yesu to no deai), Shinkyoo, Tokyo): ambos en coautoria
coni J. G. Caffarena. Junto con A. Takahashi, Kiboo no fukuyin
(El evangelio de la esperanza), Akashi, Tokyo 1981, El lenguaje
y el hombre, en Castaiieda J.F., Inoue H., y otros, Ser humano.
-Antropologia Filoséfica en el encuentro Oriente-Occidente-,
Sigueme, Salamanca 1984, 61-72 (‘Ningengaku” en japonés).
Moral (Anatomia de la moral (1984)) y Bioética (Estudios de
Bioética (1983), El futuro de la vida (1986)), asi como la traduccién
de la obra de Unamuno, y numerosos libros en japonés sobre
filosofia, teologia y ética. En lengua espaiiola ha publicado entre
otros: El idioma japonés y la filosofia segtin Watsuji Tetsuro, en
Pensamiento 27 (1971) 59-81, La pregunta metafisica en la obra de
Unamuno (1978), Estudios Hispano-Japoneses (1987), A orillas del
Yaboc: enire la gracia y la des-gracia, en Sal Terrae 77/5 (1989)
369-376, Perdonarse a st mismoy dejarse perdonar, en Sal Terrae 11,
(1990), El arte de no exagerar. Caminos orientales de lucidez hacia
la verdad, en Sal Terrae 80/5 (1992), 399-406, M. Fraijé y J. Masia
(eds.) Cristianismo e Ilustracién. -Homenaje aJ. Gémez Caffarena-.
De la antropologia critica a la ontologia esperanzada (57-T1),
Universidad Pontificia Comillas, Madrid 1995. Buda y los budis-
mos, Fundacién Santa Maria, Madrid 1996, Tres religiones orien-
tales del camino, Fundacién Santa Maria, Madrid 1996, Budistas
y Cristianos. -Mds alld del didlogo-, Sal Terrae, Cantabria (1997),
El animal vulnerable: Invitacion a la Filosofia de lo Humano,
Publicaciones de la UPCo, Madrid 1997. En este libro se muestra
la doble influencia, por una parte de la filosofia espafiola (Una-
muno, Ortega, Zubiri, Lain, son sus maestros) y por la otra de las
aportaciones de la tradicién budista, que conoce perfectamente./
Aprender de Oriente: lo cotidiano, lo lento y lo callado, Desclée de
Brouwer, Bilbao 1988./ 14 Aprendizajes vitales, De Carlos Ale-
many (Ed.), Desclée de Brouwer, Bilbao 1998./ Leciuras de P.
Ricoeur (1998)./ Para ser uno mismo. -De la opacidad a la tran-
sparencia-, Desclée de Brouwer, Bilbao 1999./ Respirar y cami-
nar.-Ejercicios espirituales en reposo-, Desclée de Brouwer, Bilbao
2001. Ha traducido al espafiol junto con el P. Anselmo Mataix,S.J.,
-también espailol-: Nakamura Mitsuo: Novela japonesa contem-
pordnea, 1926-1968, Tokio 1970.
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15.- P. THOMAS MERTON JENKINS, 0.C.S.0. (Francia 1915-
Bangkok 1968). Monje trapense, yaenvida, pero sobre todo a partir
de su muerte, se ha convertido en uno de los maestros espirituales
del siglo XX. El fue una importante figura religiosa y social de la
edad posmoderna. Es uno de los'méas formidables criticos sociales
y lideres espirituales de América. La profunda tradicién monastica
y contemplativa resuena en sus escritos con un lenguaje cercano a
la sensibilidad actual. El doctor Suzuki tenia la impresién de que
Thomas Merton era uno de los pocos occidentales que de verdad
entendia lo que realmente era el Zen (Hno. Patrick Hart, OCSO.,
en: Merton T., Diario de Asia. Presentacién Preliminar, Op. cit., 31).
Obras: El Pan vivo, Rialp. Madrid 1963. / Accién y.Coniemplacién,
Kair6s, Barcelona 1982. / Direccidn ¥y contemplacion. -Direccion
espiritual y meditacion y ;Qué es-contemplacion?-, Atenas, Madrid
1986. / El Zen y los pdjaros del deseo, Kairés, Barcelona 1994./ El
camino mondstico, Verbo Divino, Estella 199. / A Christian Looks at
Zen. ~Introduction-of JOHN C.H, WU, THE GOLDEN AGE OF ZEN,
An Image Book , Published by Doubleday, New York 1996, Introduc-
tion. En espafiol: Una visién cristiana del Zen. En Merton T., El
Zen y los pajaros del deseo, Kairés, Barcelona 1994, 49-78. /
Reflexiones sobre oriente. -La filosofia oriental a la luz del misti-
cismo occidental-., Oniro, Barcelona 1997. La oracién contempla-
tiva, PPC, Madrid 1998. / Diario de Asia, Trotta, Madrid 2000. /
Misticos y Maestros Zen. -Ensayos sobre misticismo oriental vy
occidenial-, Lumen, Buenos Aires 2001. / Diario de un ermitario,
-Un voto de conversacién. Diarios 1964-1965-, Lumen, Buenos
Aires 1998./ El camino de Chuang Tzu, ( también en Ed. Debate.
Madrid 1999). / Pan en el desiertol El hombre nuevo, Lumen,
Buenos Aires 1998. / Pensamientos en la soledad. / En 1a Coleccién
El viaje interior, de la editorial Oniro, Barcelona: Amar y vivir,
Reflexiones sobre Oriente. -La filosofia orientol a la luz del misti-
cismo occidental-, Gandhi y la no-violencia, Leer la Biblia, Dos
semanas en Alaska, Diarios (1939-1960), | Nuevas semillas de
contemplacién, Sal Terrae, Santander 2003. / Y sobre Merton:
Fernado Beltran Llavador, La contemplacién en la accién: Thomas
Merton, San Pablo, Madrid 1996. / Idem., Thomas Merton y la
dentidad del hombre nuevo, en: Lépez-Baralt Luce y Piera
Lorenzo., El sol a medianoche. -La -experiencia contemplativa:
tradicién y actualidad-, Trotta, Madrid 1996, 119-134./ Esther de
Waal, Un viaje de siete dias con Thomas Merton. / Nicki Verploegen
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Vandergrift, Meditando con Thomas Merton, Lumen, Buenos Ai-
res 1997. / Jim Forest, Thomas Merton: Vivir con sabiduria, PPC,
Madrid 1997. En 1980 ya se habian visto publicados maés de
cuarenta libros en prosa, once libros de poesia, cerca de quinientos
articulos, y numerosas traducciones del latm del francés y del
espaiiol. :

16.- P. ADOLFO NICOLAS., S.J. Naci6 el 29 de Abril de 1936.
Jesuita espaflol, ordenado sacerdote el 17 de Marzo de 1967.
Misionero en Japén. Fue superior regional de la provincia japonesa
de los jesuitas. Profesor de la Universidad “Sofia”, Tokyo (Japén).
Escribié: Imdgenes no occidentales de Dios, SalT 79/5 (1991), 403-
412.

17.- P. AGUSTIN ICHIRO OKUMURA, O.C.D: Naci6 en Japdn el
16 de Abril de 1928, en el seno de una familia budista practicante.
Sacerdote carmelita japonés. Licenciado en Derecho por la Univer-
sidad de Tokio en 1947. Tras una breve experiencia de la vida
religiosa en el budismo se convierte al catolicismo a los 25 afios de
edad. En 1951 se licencia en Letras, en la misma Universidad de
Tokio, e ingresa en la Orden carmelitana, haciendo su noviciado en
Francia. Prosigue los estudios teolégicos en el Teresianum de
Roma, donde se ordena de sacerdote el 27 de Octubre de 1957 y dos
afios después obtiene la Licenciatura en Teologia. De regreso al
Japoén, elabora su tesis doctoral, que defiende en la Facultad
Teolégica de Angers (Francia) en 1959. Desde 1976 es rector del
Colegio Seibo Gakuin de Kyoto, Japén. Fue superior regional de la
provincia carmelitana de Japdn, desde 1987. Desde 1979 ha servido
como consultor para el Consejo Pontificio para el Di4logo Interre-
ligioso. En 1992 llegd a ser miembro de la Comisién Internacional
de Reflexion Teoldgica Espiritual Carmelitana. Kl es también
miembro de la Comisién para el Diadlogo Interreligioso de la Con-

ferencia Episcopal Japonesa, y del Coloquio Zen-Cristiano. Por su
cultura oriental y por su pertenencia a la Orden contemplativa del
Carmelo, el P. Okumura esti en inmejorables condiciones para
hablarnos de la oracién desde la espiritualidad Zen y desde lo més
hondo de la existencia cristiana y moderna (N.del T. Manuel
Ordéiiez). Casi todos sus trabajos y estudios son en relacién a la
oracién, meditacién y dialogo interreligioso, especialmente el
dialogo entre Zen y cristianismo. Alguno de sus escritos: El placer
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de orar. -Encanto del alma japonesa- (original japonés: Inori -
oracién-), Monte Carmelo-Burgos 1990. Se ha editado en japonés
por mas de 15 aflos, y se ha traducido y publicado en seis lengas:
francés, espafiol, italiano, alemén, holandés y coreano. En inglés
lleva como titlo: Awakening to Prayer, ILS Pblicationes, Institute
of Carmelite Studies, Washington 1994. Entre otros trabajos se
inclye: With Our Lord: The Way of the Cross, Fragments, Theology
Notes, Daily Prayer, A Method for Deep Appreciation of the Bible,
“Le Zen, depassemen, presence et liberté” (Carmel, 1979), y otros
muchos articulos en revistas religiosas en varias lenguas.

18.- P. SEBASTIAN PAINADATH., S.J. Naci6 en Kerala, India, el -
afio 1942, Ingres6 en la Compaiiia de Jests en 1966 y obtuvo el
doctorado en Teologia por la Universidad de Tubinga en 1978. En
1987 fund6 Sameeksha, Centro de Espiritualidad India, en Kalady,
India, donde dirige regularmente cursos de espiritualidad cristiana
india y didlogo interreligioso. Ensefia teologia de las religiones en
las Facultades de Pune y Delhi. Todos los afios organiza seminarios
de espiritualidad en Alemania. Entre sus publicaciones se incluyen
Dynamics of Prayer (Bangalore 1980) y Jesu Vyaktiyum Saktiyum
(Towards an Indian Christology; Kottayam 1992)./ Los ashrams,
un movimiento de inlegracion espiritual, en CONCILIUM 254
(1994) 641-655. |

19.- P. RATMON PANIKKAR., es un mistico-filésofo-tedlogo
catolico. De madre catélica espafiola y de padre hinda de la India.
Sacerdote espafiol. Doctor en Filosofia (Madrid), Ciencias (Madrid)
y Teologia (Roma. Dejé Europa en 1954 para ir a la India, donde
fue investigador en las universidades de Mysore y Varanasi. En
1966 fue nombrado profesor de la Universidad de Harvard y du-
rante dos décadas dividi6 su tiempo entre la India y Estados
Unidos. Ordenado sacerdote en 1971. Ha dedicado su vida al
ejercicio de su ministerio, especialmente entre intelectuales, yala
actividad académica como profesor de Estudios Religiosos; actual-
mente es profesor emérito de la Universidad de California. Vive
ahora entregado a la contemplacién en el retiro de una pequeiia
aldea del Prepirineo, con viajes ocasionales a la India y otros paises
del mundo. Es autor de més de cuarenta libros en diversos idiomas,
entre los cuales cabe destacar: Algunos aspecios de la espirituali-
dad hindii, en: L. Sala Balust y B. Jiménez Duque (eds.), Historia
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de la espiritualidad, Flors, Barcelona 1969, 433-542. / The Hindu
Ecelesial Consciousness: Some Ecclesiological Reflections, en
Jeevadhara 21 (1974) 199-205. / Culto y secularizacién, Marova,
Madrid 1979). / Dios en las religiones, en Mision Abierta 10 (1985),
La Trinidad y la experiencia religiosa, Obelisco, Barcelona 1989).
/ Sobre el didglogo interculiural , San Esteban, Salamanca 1990). /
El didlogo interreligioso, Darek-Nyumba, Madrid 1992)./ Elogio de
la sencillez, Verbo Divino, Estella 1993). / La nueva inocencia,
Verbo Divino, Estella 1993. / Paz y desarme cultural, Sal Terrae,
Santander 1993. / The Cosmotheandric Experience, Orbis,
Maryknoll 1993, Myth, Faith and Hermeneutics, ATC, Bangalore
1979 y 1994./ The Vedic Experience (1977), MBD, Delhi 1994./ El
Cristo desconacido del Hinduismo, Madrid 1994. / La meditacion
transformadora. Prologo del libro: Habito R., El aliento curativo.
-Espiritualidad Zen para una tierra herida-., San Pablo Madrid
1994. / Ecosofia, San Pablo, Madrid 1994. / La experiencia de Dios,
PPC, Madrid 1994. / Pensamiento cientifico y pensamiento cris-
tiano, Sal Terrae, Santander 1994./ La religién del futuro, en M.
Fraij6 (ed.) Filosofia de la religién, Trotta, Madrid 1994, 733-753.
Invisible Harmony, Fortress, Minneéapolis 1995. / Il daimén della
politica, EDB, Bolonia 1995. / Peregrinaciéon al Kailasa y
Manasasaras, en CONCILIUM 266 (1996) 663-670. / La experien-
cia filoséfica de la India, Etnos, Madrid 1996. / El problema de la
justicia en el didlogo hindii-cristiano. Y debate, AA.VV., Religiones
de la tierra y sacralidad del pobre. -Aportacién al didlogo interre-
ligioso-., Sal Terrae, Santander 1997, 107-134. / El fragmento y la
parte. Una reflexion indica, en CONCILIUM 271 (1997) 511-519./ El
silencio del Buddha. -Una iniroduccion al ateismo religioso- (Segin
el autor: “Pertenece a la categoria de las llamadas teologias de la
liberacién”) , Siruela, Madrid 1997 (Contiene una amplia bibliog- .
rafia de 138 paginas). / La pienezza dell'uomo. Una cristofania,
Jaca Book, Milano, 2000. :

20.- P. JOSE EDUARDO PEREZ VALERA, S.J. Nacido en México
el 21 de Marzo de 1935. Misionero en Japon por méas de 35 afios.
Licenciado en Filosofia por el Instituto Libre de Filosofia, de
México, D.F'; Licenciado en Teologia por la Universidad Sophia, de
Tokio, Japon, Ordenado sacerdote el 18 de Marzo de 1966, doctor
en Filosofia por el Berchmanskolleg de Pullach (Munich), Alema-
nia,; Profesor Titular de Filosofia en la Universidad Sophia, de
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Tokio; Profesor invitado (Lonergan Fellow) en la Facultad de
Filosofia del Boston College, U.S.A. El Padre Pérez Valera es
especialista en el P. Bernard Lonergan, S.J. Tiene varias obras en
espafiol y japonés. Entre ellas: El método congnoscilivo en Bernard
Lonergan, Universidad Theroamericana y Libreria Parroquial de
Claveria, S.A. de C.V., México, sin fecha. Su libro mas reciente en
espafiol: Ejercicios Espirituales y Lectio Divina, México.

21.- P. ALOYSIUS PIERIS, S.J. Nacié en 1934 en ‘Sri Lanka. Es
fundador y director de “Tulana”, centro cristiano-budista para la
investigacion y el didlogo interreligioso, establecido en un suburbio
de Colombo. Especialista en indologia y budologia. Trabaja actual-
mente en un amplio proyecto de investigacién sobre la literatura
filosofica medieval pali (budista). Es autor de numerosos articulos
sobre “contextualizacién” de la teologia en Asia. Dirige la revista
“Dialogue” publicada por el Instituto Ecuménico de Colombo. Actual-
mente es profesor de religiones y filosofias asi4ticas en el Instituto de
Pastoral de Manila (EAPI). Entre sus obras: El rostro asidtico de
Cristo. —-Notas para una teologia asidtica de la liberacién-.,
Sigueme, Salamanca 1991.

22.- P. YVES RAGUIN. S.J. Jesuita francés. Dirigi6é por mas de
veinte afios el Instituto Ricci de Estudios Chinos en Taiwan. Espe-
cialista en chino, es también muy conocido por sus obras de espiri-
‘tualidad en las que la experiencia cristiana de la meditacién se
enriquece con el contacto de las religiones del Extremo Oriente.
Recientemente fallecié. Algunas de sus obras: En la editorial Nar-
cea: Caminos de contemplacion, 1985/ Espiritu, hombre, mundo,
1979. / Atencién a Dios, 1979:/ La profundidad de Dios, 1982./ El
libro de Maria, 1985./ Maestro y Discipulo. El acompafiamiento
espiritual, 1986. , ‘

23.-P. KLAUS RIESENHUBER, S.J. Nacié el 29 de Julio de 1938
en Frankfurt am Main, Alemania. Estudios de Filosofia en St.
Georgen, Frankfurt, 1957-58; Estudios de Filosofia en
Berchmanskolleg Pullach, 1960-62; Estudios de Filosofia en la
Universidad de Munich, 1962-67;: Estudios de cultura japonesa,
Kamakura, Japén, 1967-69; Estudios de Teologia, Universidad
Sophia, 1969-72. Ordenado sacerdote jesuita el 13 de Marzo de
1971. Misionero en Japén. Maestria en Teologia en 1972; Dr. en
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Teologia en 1989. Nombramientos: Conferencista en Filosofia, Uni-
versidad Sofia en 1969: Profesor Asistente, 1974; Director del
Instituto de Pensamiento Medieval, Universidad Sophia, 1974;
Profesor, 1981; Maestro Zen. Director del Zen-Hall Shin-
meikutsu, Tokio, 1990; Profesor Invitado, Universidad de Tokio;
Universidad de Kyushu; Universidad de Tohoku; Japanese
Broadcast University; Universidad Keio; Universidad Waseda;
Universidad Metropolitana de Tokio. Notable especialista en
estudios sobre el pensamiento de Nishida. Llega a la conclusion
de que “la filosofia nishidiana fue influida por los sentimientos y
circunstancias politicas del Japén de entonces. Sin embargo,
traté de evitar que se abusara de su filosofia con fines direc-
tamente politicos” (Nishida Kitaro, en Kindai, 440. Citado por
Gonzalez Valles J., Historia de la Filosofia Japonesa, Tecnos,
Madrid 2002, reimp., 324. Entre sus obras: Die Transzendenz der
Freiheit zum Guiten; Existenzerfahrung und Religion; Historia de
la Filosoffa Antiguay Medieval (en japonés); Libertad y Trascen-
dencia en la Edad Media (en japonés); Fuentes de las Corrientes
del Pensamiento Medieval (en japonés); Historia del Pen-
samiento Medieval (en japonés); Editor y co-autor de 56 libros
como miembro de las siguientes sociedades japonesas: Sociedad
Japonesa de Estudios Medievales; Sociedad Japonesa de
Filosofia; Japanese Fichte Society, y otras cinco asociaciones
japonesas de filosofia. Otras obras: Nishida Kitaro, en KTSd, ed.
por Nakamura, Hajime-Takeda, Kioko/Tokio 1982, 440 Junsui
Keiken: Aristételes, Nishida Kitaro, Pseudo-Dyonisius to no Taiwa;
(La experiencia pura: Didlogo entre Aristoteles, Nishida Kitaro y
el Pseudo-Dionisio,. KK 51 (1987)25-43./ Hitaiteki Meiso no Rikai
no tame ni, (Hacia una comprensién de la meditacién Zen), KK 54
(1988), 1-22, Sociedad Teolégica de la Universidad de Sofia de
Tokio. En el mismo ntimero en inglés: un sumario: Towards an
Understanding of Zen Meditation, i-iv. Co-editor de Nishida Kitaro
Collected Works, 22 vols. en japonés; in progress. Y otros articulos
en japonés en la revista catdlica “Katei no ‘tomo” (El amigo del
hogar) de los Hermanos Paulinos de Japén. Dirige retiros Zen
(Sesshin) en “Akikawa Shinmeikutsu” (La Cueva de la Oscuridad
Divina), en Hinohara-Mura, en las afueras de Tokio. En 2003
recibié el premio cultural japonés de la UNESCO a la mejor
traduccién y publicacién, al titulo: Coleccidn de documentos origi-
nales del pensamiento medieval, siendo coordinador delaobracomo
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director del Instituto de Investigaciones del Pensamiento Medieval
de la Universidad Sofia de Tokio. o

24.- P. JOSE SANDOVAL INIGUEZ, M.G., Nacié en 1936, en
Yahualica, Jal., México. En 1953 mngreso al Seminario de Misiones
de los Misioneros de Guadalupe, donde cursé Humanidades y
Filosofia; la Teologia la estudié en Bamberg, Alemania. A su re-
greso a Meéxico fue ordenado sacerdote en 1967. Misionero en Corea
del Sur desde esa fecha. Estudié en Roma una licenciatura en
Pastoral de la Salud. Alguno de sus escritos: Budismo y Cristian-
ismo ante el dolor. -Disertacién para la licenciatura en Teologia
Pastoral de la Salud-, Pontificia Facultad Teolbgica Teresianum e
Istituto Internazionale di Teoligia Pastorale Sanitaria Camillianum,
Roma 1988, editado en Impre-Jal, Guadalajara (1999).

25.- HNA. ANA MARIA SCHLUTER RODES., KIUN AN (“Ermita
de la Nube Radiante”, nombre Zen puesto por Yamada Koun),
MAESTRA ZEN, que pertenece a la escuela Zen “Sanbo Kyodan”
“Asociacién donde se ensefian los tres Tesoros”, y que es basicamente
de la linea Soto de Japén. Nacié en Barcelona en 1935, Misionera en
Japon, religiosa catélica de la comunidad ectimenica de Betania con
sede en Holanda. Doctora en Filosofia. Ya en 1975 entrd en contacto
con el Zen, bajo la guia de H.M. Enomiya-Lassalle, 8J., que en 1979 la
present6 al Maestro Yamada Koun Roshi. De éste recibié la forma-
cién que la hizo acceder, en 1985, al reconocimiento de “Maestra
Zen”. En los dltimos afios ha fundado y dirige, en Brihuega
(Guadalajara, Espaiia), el “Zendo Betania”, al que se acude para
instruirse y practicar el “Zazen”. Toda su vida ha estado dirigida al
problema de la sensibilidad profunda del hombre y a como desper-
tarla. Orienta y apoya a numerosos grupos Zen en Espafia y con
una proyeccién incipiente hacia Latinoamérica. Algunas de sus
obras: Presentacién a la edicién castellana de: Anénimo Inglés
S. X1V, La nube del no-saber y el libro de la orientacién particular,
Paulinas, Madrid 1991./San Juan de 1a Cruz y el Zen, en: San Juan
dela Cruz IX (1992), 53-68./ Introducciones a la primera y segunda
edicion castellana y traductora al castellano de: Yamada Koun,
Barrera sin puerta, Zendo-Betania, Guadalajara, 1993./ La ex-
periencia de lo bello en el Zen, en Memoria del Instituto Fe y
Secularidad 1995-96, Madrid 1996, 53-64./ El camino del despertar
del Zeny la compasién. Y debate, en: AA.VV,, Religionesdela tierra
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y sacralidad del pobre. -Aportacién al didlogo interreligioso-., Sal
Terrae, Santander 1997, 41-64./ Préologo al libro: Brazier D.,
Terapia Zen, Desclée de Brouwer, Bilbao 1997./ Mistica en las
religiones orientales comparada con las de nuestra cultura, en:
Mistica oriental y mistica cristiana. ~-XXII Foro sobre el Hecho
Religioso-, Sal Terrae, Cantabria 1998.Y otros.

26.- P. JOSEPH dJ. SPAE, CICM. Nacido en Lochrist, Bélgica en
1913. Estudié Orientalismo y Budismo en Lovaina y Peiping. En
1939 vino a Japén y se enrold en las universidades Otani y la
Imperial de Kioto. Fue misionero en Japén. El Padre Spae obtuvo
su doctorado en lenguas del Lejano Oriente y Filosofia per la
Universidad de Columbia, Nueva York, con la tesis: Ito Jinsai,
filésofo, educador y sinologista de la Epoca de Tokugawa, Monu-
menta Serica, Monograph XII, Peiping 1948. Desde 1955 fue direc-
tor en jefe de la revista catdlica del clero para Japén, “The Japan
Missionary Bulletin”. El Padre Spae es fundador y director del
Instituto de Investigaciones Religiosas “Oriens” en Tokio, Consul-
tor del Secretariado para los No-Cristianos en Roma, y profesor
visitante de la Universidad de Columbia. El es autor de varios
libros v numerosos articulos. Entre ellos: Japanese Religiosity,
Oriens Institute for Religious Research, Tokio 1971.; Christian
Corridors to Japan, 1968, Christianity Encounters Japan, 1968,
ambos editados en la misma editorial; Iio Jinsai, A Philosopher,
Educator and Sinologist of the Tokugawa Period, Monumenta
Serica, Monograph Series, Peiping 1948, Paragon Book Reprint
Corp., New York 1967, Neighborhood Associations, A Catholic Way
for Japan, Oriens Institute, 1956, Catholicism in Japan, Interna-
tional for the Study of Religions, Tokyo 1964, Nihonjin no mita
Kirisutokyo (El Cristianismo visto por los japoneses), Oriens Insti-
tute, 1968 (en colaboracion), Christians of Japan, Oriens Institute,
1970, The Religious Life of Japanese Catholics and Non-Catholics,
JMB XI (1957) 543 ss, Christians in a Non-Christian Milieu (Hi
kirisutokyo teki shakai ni okeru kirisutosha), JMB XX (1966)
616-624, Oriens, Tokio, y los siguientes articulos son de la misma
revista; The East Asian Christian Conference, JMB, XXI/1 (1967)
36-41, Morality Patterns in Transition, JMB, XXI/9 (1967) 526-
533, Japans Religiosity: methodological aspects, JMB XXII (1968)
699-709, Emotions: springs of religiosity, JMB XXIII (1969) 201-214,
Language, vehicle of religiosity, JMB XXIII (1969) 551-560, Japa-
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neseReligiosity: Recent National Trends, JMB, XXIV (1970) 287-
296, Urbanization in Japan: A Challenge to Christianity, JMB,
XXV (1971) 137-147, Ecumenism in the Seventies: A progress
report, JMB XXV (1971) 231-236, Man: Philosophical and Theo-
logical Themes, JMB XXV (1971) 315-326, The Shinto- View of
Man, JMB XXV (197 1) 479-490, Buddhist Impressions of Christi-
anity, JMB XXVI (1972) 448-454, To Live Christ in Seven Minis-
tries, JMB XXVI (1972) 014-520, SODEPAX: The Experiment
Continues, JMB XXVII (1973) 457-460, Theology and the New
Maoist Man, JMB XXVIII (1974) 471-479, A Church Open to the
New China, JMB XXIX (1975) 502-506, The Future of Religion in
Japan, JMB XXX (1976) 494-496, The Buddhist-Christian En-
counter: An encouraging reality, JMB XXXI (1977) 477-483,
Catechesis, Aestheticism and Intuition, JMB XXXI (197 7) 587-591;
Sobre el P. J. Spae: George L. Olson presenta el libro: Christianity
Encounters Japan, JMB XXII (1968) 717-718, J. John Hesselink;
Father Spaes “Japanese Religiosity”™ Presentacidn y Evaluacion,
JMB XXVT (1972) 203-207, y continuacién del anterior en Idem,
JMB XXVI (1972) 264-268. Y otros articulos.

27.- HNO. DAVID STEINDL-RAST, 0.8.B. Nacido en Viena, Aus-
tria. El Hermano David se educé en la tradicién catolica. Estudié
arte, antropologia y psicolologia. Se gradué por la Academia de
Bellas Artes de Viena y el Instituto Psicolégico, y recibié el grado
de doctor en Psicologia experimental por la Universidad de Viena.
En 1953 se asocié al monasterio benedictino recién fundado del
Monte Salvador en la region de Finger Lakes de Nueva York.
Después de doce afios de formacién monéstica, obtuvo permiso
parainvestigar el budismo zen, lo que hizo bajo la guia de Hakuun
Yasutani Roshi, Shunryu Suzuki Roshi, Soen Nakagawa Roshi e
Eido Shimano Roshi. En 1968 fue cofundador del Centro de estu-
dios de espiritualidad, que retine a miembros de los credos hindq,
budista y cristiano. Ha dado conferencias por todo el mundo sobre
los temas de la renovacién contemplativa, el didlogo interreligioso
y la paz del mundo. En el presente periodo de su vida, el hermano
David pasa cada afio unos tres meses viajando y ensefiando; el
resto del tiempo permanece oculto en una ermita mondstica. Es
autor de A Listening Heart y de Gratefulness, the Heart of Prayer.
Intervino en el didlogo de La voz del Silencio. -Cristianos y budistas -
hablan de vida contemplativa-, Paulinas, Madrid 1993.
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28.- DAISETZ TEITARO SUZUKI. Nacido en 1869 de un linaje de
doctores. Se educd en la Universidad de Tokio, pero pronto dedicd
todo su tiempo al estudio del budismo Zen en Engakuji, Kamakura.
Alcanz6 la luminaciéon con el famoso Soyen Shaku Roshi en 1896.
Dedicé su vida a difundir el budismo Zen entre los japoneses,
escribiendo, para tal fin, unos treinta libros, a los que en sus
frecuentes visitas a Occidente terminaria agregando unas veinte
obras mas en inglés. Estudié la filosofia y psicologia occidentales
(la influencia de William James es palpable) y mas tarde se casaria
con una norteamericana, Beatrice Lane. Los Suzuki pasaron a
co-dirigir la revista “Eastern Buddhist”, basada en la universidad
de Otani de Kyoto. Suzuki habia practicado Zen (linea Rinzai) con
maestros como Imakita Kosen y el propio Soen Shaku. Aunque no
fue lo que se llama “maestro”, acabaria convirtiéndose en el “hom-
bre que trajo el Zen a Occidente”. A él se le debe no sélo la
popularizacion del Zen, sino del Mahayana en general. A él debe-
mos la idea que el Zen no es una religidn, ni siquiera una filosofia.
Suzuki escribié con autoridad. No sélo habia estudiado sanscrito,
pali, chino y japonés sino que poseia un vasto y actualizado cono-
cimiento del pensamiento occidental alemén, francés e inglés,
idiomas en los que escribia con increible fluidez. Sin embargo,
Suzuki fue algo mas que un erudito y, a pesar de no ser miembro
de ninguna escuela budista japonesa, en todos los templos de Japén
se le honr6 como a un budista iluminado. Su ensefianza impacto
profundamente a las generaciones de los 40s, 50s y 60s. Es el
primer historiador del pensamiento Zen. Algunos de sus insignes
amigos y colaboradores fueron Erich Fromm,Thomas Merton o
Christmas Humphreys. Suzuki murié en 1966 a los noventa y cinco
afios de edad, todavia activo, y es dificil que, en el siglo XX,
lleguemos a conocer a otra figura de su talla. Si el mensaje colosal
del budismo llega a integrarse alguna vez en la vida espiritual de
Occidente para beneficio del mundo, se deber4, en gran parte, a la
obra de ese gran maestro, erudito y hombre de Zen. Algunas de sus
obras: Fundador de “The Rastern Buddhist”. Entre sus libros mas
importantes figuran: Introduction to Zen Buddhism, Rider, Londres
1949, en espaiiol: Introduccién al Budismo Zen, Mensajero, Bilbao
1979, Zen Buddhism, Rider, Londres 1949, Nueva York, Doubleday
Anchor Book, 1956, en espafiol: Budismo Zen, Kair6s, Barcelona
1993, The Zen Sect of Buddhism, en Journal of the Pali Text
Society (1906-1907), Outlines of Mahayana Buddhism, Londres
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Inﬂuencevon Japanese Culture, Tokio 1938, Essence of Buddhism,
The Buddhist Society, London 1947, Essays in Zen Buddhism,
Rider, Londres 1949, Manual of Zen Buddhism, Rider, Londres
1950, Living by Zen, Rider, London 1950, en espafiol: Vivir el Zen.,
-Historia vy practica de] Budismo Zen.-, Kairés, Barcelona 1995, Es-
says in Zen Buddhism, Rider, Londres 1951, 1958, Mysticism.:
Ch‘ristian and Buddhist (World Perspective Series, editado por R.
N. Anshen, Harper, Nueva York-Tokio 1957, London, Allen &
Unwin, New York, 1957), Studies in Zen, Rider, London 1955 y

espafol: Budismo Zen, ¥ Psicoandlisis, FCE, Madrid 1964, México
1985. Sobre el “Tripitaka tibetano”, prepars un catalogo e indice
(Tokio 1962), On the Hekigan roku: EB, (1965), Una inaterpre-
tacion de la experiencig Zen, en Filosofia de] Oriente, México 1965,

172-173, El sentido del Zen, Planeta 5 (1965) 91, Introduccién al
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29.- WAYNE TEASDALE,, es profesor adjunto en la Universidad
DePaul y en la Catholic Theological Union de Chicago. Es un
sannyasi (monje de la tradicién hindd) cristiano. Es sindico del
Parlamento de las Religiones del Mundo y del Bede Griffiths
International Trust. Dirige retiros, es director espiritual y escribe
sobre espiritualidad. Es autor de: Essays in Mysticism, Sunday
Pub., Lake Worth (FL) 1985, Toward a Christian Vedanta, Asia
Trading, Bangalore 1987, y con George Caims (eds.), The Commu-
nity of Religions, Continuum, Nueva York 1996. Un articulo suyo
reciente es The Interspiritual Age: Practical Mysticism for the
Third Millennium, Journal of Ecammenical Studies 34/1 (1997).
El misticismo como cruce de fronteras uiltimas: reflexion teoldgica,
CONCILIUM 280 (1999) 313-318.

30.- P. JUAN MARTIN VELASCO. Es profesor de Fenomenologia
de la Religién en la Universidad Pontificia de Salamanca en su sede
de Madrid. Fue rector del Seminario de Madrid (1977-1987) y desde
1988 es director del Instituto Superior de Pastoral. Entre sus
publicaciones se encuentran: Hacia una filosofia de la religién
cristiana, Madrid 1973, La religién en nuestro mundo, Sigueme,
Salamanca 1978, Cambios histéricos e identidad cristiana,
Sigueme, Salamanca 1978, Cambio estructural y cristianismo hoy,
Santander 1980, Dios en la historia de las religiones, Madrid 1985,
La experiencia de Dios, Madrid 1985, Evangelizacién de la increen-
cia, Pastoral Misionera 21 (1985) 139, 165-176, Propuestas para
una Iglesia evangelizadora, Teologia y catequesis 1 (1985) 24-42,
Lo ritual en las religiones, Madrid 1986, Presencia evangelizadora
y compromiso de los cristianos, Teologia y catequesis 23-24 (1987)
525-544, Increencia y evangelizacién. -Del didlogo ol testimonio-,
Sal Terrae, Santander 1988, Oracién de peticién y accidn de gracias
en las religiones, CONCILIUM 229 (1990) 357-370. Experiencia
mistica y experiencia del hombre en las religiones: Iglesia Viva 161
(1992) 431-4486, Religién y mistica en situacién de modernidad, en:
Fraijo M., Masia J., (eds.) Cristianismo e Ilustracion. -Homenaje al
Profesor José Gémez Caffarena en sus setenta cumpleafios-. Univer-
sidad Pontificia Comillas, Madrid 1995, 389-412, Espiritualidad y
Mistica, Fundacién Santa Maria, 1995, Dios en el universo re-
ligioso, en: XX Foro sobre el Hecho Religioso-, junto con Savater
F., Gomez Caffarena J., Interrogante: Dios, Sal Terrae, Cantabria
1996, 5-49, EI encuentro con Dios, 1997, Introduccién a la Feno-
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menologia de lg Religion, Cristiandad, Madrid 1997, El malestar
religioso en nuestra cultura, Paulinas, Madrid 1998, Ser cristiano
en una cultura postmoderna, PPC, Madrid 1997, La experiencia
cristiana de Digs, Trotta, Madrid 1997 , Metamorfosis de lo sagrado
y futuro del cristianismo, 1999, El fenémeno mistico. ~Estudio
comparado-., Trotta, Madrid 1999, asi como numerosas colabora-
ciones en diversas obras colectivas. ) ‘

31.- YAMADA KOUN ROSHI. Maestro Zen japonés. Nacié en 1907
y murié en 1989. Fue director del Zendo San-un, 0 Salén de las Tres
Nubes, situado en Kamakura, Japén. Desde finales de los afios
sesenta, después de que Yamada Roshi relevara en la guia del
grupo de practicantes de Zen de Kamakura al maestro Zen Yasu-
tani Hakuun, muchos cristianos, entre ellos catélicos seglares,
sacerdotes, religiosas, seminaristas y ministros Protestantes y
seglares, comenzaron a practicar Zen bajo su direccién, ademas de
(v junto con ellos) los muchos discipulos budistas que ya estaban
a su cargo. Entre éstos, algunos ya han completado su programa
de formacién béasica en el Zen y se encuentran ahora dirigiendo
a otros en la practica del Zen en los Estados Unidos, Europa: y
Asia. Este maestro tenfa una comprensiéon muy profunda del
cristianismo. Muchas de las charlas y conferencias de Yamada
Roshi se han publicado en Japonés y empiezan a ver la luz en inglés
algunas de ellas. Ya se ha publicado su comentario a la-famosa
coleccién de koans con el nombre de Mumon-kan (Wu-wei-kuan),
(vease Barrera sin puerta, Zendo Betania, Madrid 1986, en traduc-
cion de Ana Ma., Schliiter Rodés, Ki-un-an).
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SACERDOTE CUBANO
Y ESPIRITUALIDAD

Pbro. Jestis Garmilla

Efectivamenie, cuando se habla de espiritualidad, es preciso aclarar
muy bien, qué entendemos por la misma, porque en nombre de una
espiritualidad mal entendida se pueden cometer muchos desafueros
en la vida cristiana. ‘
Dadas las dificultades inherentes a la misma riqueza y vastedad
del concepto espiritualidad ¥ a las variadas y en buena parie
legitimas opciones y carismas actualmente vigentes en nuesira
Iglesia, asi como el amplio magisterio tanto del Papa como de
nuestros Obispos, he optado por dar a esta exposicion sobre el
sacerdote cubano vy la espiritualidad un talante mdas personal.
Meditando, a la hora de poner por escrito este trabajo que se me ha
encargado, descubro que mi primera fuente personal de espirituali-
dad, alli donde bebo y acudo, en ocasiones de un modo inconsciente,
es mt mismo sacerdocio. La Iglesia es para mi la segunda fuente de
espiritualidad, las aguas de mi pozo, donde bebo paraalimentar mi
fe y mivida cristiana. Con el paso de los afos, nuestra eclesiologia
se ha ido cimentando y la Iglesia ha llegado a ser nuestra casa,
nuestro hogar, la gente comparte nuestra vida y nuestras ilusiones
Y frustraciones. Para mi es fuente de sufrimiento aunque también
sea fuente de paz, orgullo y alegria. La tercera fuente de espirituali-
dad de mi propio pozo no puede ser otro que el pueblo en’ que naci.
También aqui, como en el caso de la Iglesia, las aguas pueden
Darecer turbias o ambiguas si no somos capaces de filtrarlas bien.
Los pobres, de los que ya vengo hablando de algiin modo, son
siempre una. fuente de espiritualidad. Mis propios pecados son
también fuente de espiritualidad. Es algo inaudilo, casi incompreri-
sible: que mis infidelidades para con Dios sean motivo de acer-
camiento a El. El pecado es stempre una causa para reconciliarse
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con Dios. Y he dejado para el final, la que obviamente, debe ser
nuestra principal fuente de espiritualidad y vida cristiana. Es algo
tan légico que casi es innecesario hablar de ello. Dios mismo debe
ser nuestra principal fuente de espiritualidad.

Recuerdo cuando en el Afio Jubilar
2000, dabamos los (ltimos retoques, més de estilo que de contenido,
al Plan Global de Pastoral que rige en la Iglesia cubana hasta el
2005, a la hora de formular el primer objetivo del Plan que qued6
definitivamente expresado de la siguiente manera: Desarrollar
procesos de formacién cristiana con los distintos destinatarios de
nuestra mision para favorecer en ellos una conversion que lleve
a una auténtica espiritualidad cristiana, surgié entre quienes
teniamos la tarea de poner por escrito el Plan, dudas fundadas
sobre la comprensiéon del concepto espiritualidad. Se habld enton-
ces, y creo que con razdén, de lo ambiguo que podia resultar el
término, de sus diversas y posiblemente legitimas interpretacio-
nes, e incluso de una inteleccién que podia ser errénea y hasta
contrapuesta segin quien leyera y asumiera el término. Se optd,
no obstante, por conservar la palabraen cuestion, dada una extensa
y rica tradicion en la historia de la Iglesia, pero se introdujo, en los
preambulos del documento eclesial, una definicidn aclaratoria.y
acotadora del concepto espiritualidad tomada de la "Ecclesia in
America" que es, a la postre, el marco doctrinal que sustenta todo
el PGP vigente de la Iglesia cubana. Concretamente, la definicién
tomada de la Exhortacion Apostoélica de Juan Pablo 11, dice: espiri-
tualidad es un estilo o forma de vivir seguin las exigencias cristianas.
La cual es la vida en Cristo y en el Espiritu, que se acepla por la fe, se
expresa por el amor y, en esperanza, es conducida a la vida dentro de
la comunidad eclesial. En esie sentido, por espirttualidad, que es meta
a la que conduce la conversidn, se entiende no una parte de la vida,
sino la vida toda guiada por el Espiritu Santo (No. 29).
Efectivamente, cuando se habla de espiritualidad, es preciso
aclarar muy bien, qué entendemos por la misma, porque en nombre
de una espiritualidad.mal entendida se pueden cometer muchos
desafueros en la vida cristiana. Un tedlogo espaiiol llega a decir: la
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espiritualidad cristiana -por mds extrano que parezca- estd erizada
de peligros’... Tengo la impresién de que hasta ahora, no se ha
reflexionado lo suficiente en torno al profundo trastorno que sufrié
la espiritualidad de los cristianos cuando la centralidad del Reino
de Dios fue sustituida por la centralidad de la virtud... Me limito a
hacer caer en cuenta de que, mientras el proyecto del Reino, tal como
lo presentd Jestis, consiste en la defensay la dignificacion de la vida
de los seres humanos, el proyecto de la virtud consiste en el dominio
de las propias pasiones... que, desde Platdn, y segiin la formulacién
de los estoicos, terminaron por configurar la espiritualidad de los
cristianos (José Maria Castillo, La dimensién social de nuestra
mision, en Rev. Caminos 22, pagina 30 y ss.). Esta es s6lo una
muestra de las dificultades semanticas y de contenido que el
concepto espiritualidad puede ofrecernos hoy a nosotros. Asi, en-
contramos grupos de cristianos de profunda vida interior, que
congregados en torno a diversas "espiritualidades” y carismas,
aportan, no obstante, visiones e interpretaciones del hombre y del
mundo, en ocasiones, si no contradictorias, si relativamente
disimiles y variopintas. Desde la espiritualidad de los grupos
monaésticos, inspirados fundamentalmente en la Regla de san Be-
nito, hasta los modernos movimientos de Iglesia, tales como los
focolares de Chiara Lubich, los neocatecumenales de Kiko Argiiello,
el Opus Dei del préximo san Josémaria Escrivi de Balaguer, los
grupos carisméticos de Renovacidn en el Espiritu, las comunidades
de San Egidio, y un largo etcétera, va un largo trecho, admitido en
y por la Iglesia, y seguramente portador de esa riqueza pluriforme
que suscita el Espiritu desde Pentecostés en la Iglesia de Jesucristo.

Por otra parte, nosotros, los sacerdotes diocesanos o religiosos,
contamos con un inmenso y rico magisterio del actual Pontifice
Juan Pablo II, recogido quizas en una de sus Gltimas aportaciones
doctrinales al respecto, 1a "Pastores dabo vobis”, ala cual remito y
que contiene una densa y autorizada doctrina espiritual sobre el
sacerdocio. También en Cuba, nuestros Obispos nos han entregado
un magisterio sobre el sacerdocio, quizas un tanto disperso en
distintos documentos y pastorales, pero recogido de un modo espe-
cial en ese evento tinico de la historia eclesial cubana que es el
ENEC, especialmente en Ia segunda parte, capitulo primero,
namero 5; en la tercera parte, capitulos 8 y 4, y en la Instruccién
Pastoral de los obispos, en varios momentos, del mismo ENEC,
También remito a este documento que debe ser siempre el "libro de
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cabecera" de todo sacerdote que trabaja en Cuba y por supuesto, de
todos los laicos agentes de pastoral de nuestra iglesia.

Dadas las dificultades inherentes ala misma riquezay vastedad
del concepto espiritualidad y a las variadas y en buena parte
legitimas opciones y carismas actualmente vigentes en nuestra
Iglesia, asi como el amplio magisterio tanto del Papa como de
nuestros Obispos, he optado por dar a esta exposicidn sobre el
sacerdote cubano y la espiritualidad un talante méas personal.
Ustedes me van a perdonar, de antemano, este atrevimiento mio
de dar rienda suelta a mis sentimientos y emociones, que en ningiin
momento pretenden ni superar ni mucho menos enmendar la plana
a las mas sesudas y autorizadas voces que se han asomado a este
importante tema de la espiritualidad sacerdotal a lo largo de la
historia y en el mundo de hoy. A la hora de pensar qué pcdria
comunicarles yo a ustedes, venidos desde todos los rincones de esta
alargada y querida Isla, decidi que mi mejor aportacién no podia
ser otra que abrirles mi corazén, eonvencido con Pascal, que el
corazén liene razones que ignora la razén y que, en definitiva, una
exposicion mas formal o académica sobre el sacerdocio y su espiri-
tualidad, tanto en cuba como fuera de Cuba, podemos encontrarla
en muchos libros, diccionarios de esplrltuahdad y documentos al
alcance de todos.

Me ha costado mucho tiempo a lo largo de mis casi 30 afios de
sacerdote ministerial descubrir lo decisivo que es para cada uno de
nosotros, vertebrar su propia espiritualidad. No creo que haya
conseguido hacerlo, pero al menos si tengo claro lo medular que es
en la vida cristiana, ubicar sus propias fuentes de espiritualidad;
como escribe un teblogo latinoamericano, llegar a beber en su propio
pozo. Opino que no todo vale para todos, que cada cristiano, como
ser irrepetible, debe ir logrando, a lo largo de su vida, discernir y
ubicar sus fuentes propias de espiritualidad. Se trataria de ir
logrando puntos o lugares comunes de encuentro en el didlogo
personal e intimo con Dios. Como unos esposos tienen sus temas
propios de conversacidn, sus lugares favoritos de encuentro, incluso
un lenguaje y hasta un metalenguaje caracteristico para proplclar
la comunicacién interpersonal.

Meditando, a la hora de poner por escrito este trabajo que se me
ha encargado, descubro que mi primera fuente personal de espiri-
tualidad, alli donde bebo y acudo, en ocasiones de un modo
inconsciente, es mi mismo sacerdocio. El sacerdocio ministerial se
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convierte asi para mi, en una rica fuente donde alimentar mi
didlogo y mi relacién interpersonal con Dios. Es, fundamental-
mente, una fuente que me lleva a la oracion de gratitud, a la oracién
de accion de gracias, a la eucaristia, en el sentido literal de la
palabra. La celebracién eucaristica es siempre, por eso, mi primera
fuente de espiritualidad, borque es una ocasién inica para agrade-
cer a Dios que me haya llamado al sacerdocio. Pero esta fuente,
como las demas, que luego iré intentando describir, no es sélo una
fuente que me lleva al agradecimiento, es también una fuente de
espiritualidad que me leva al asombro y la admiracién, al estupor
y al desconcierto. Cuando me veo sacerdote, a pesar de haber
transcurrido ya tantos afios, me sigo sintiendo anonadado y en
ocasiones, superado por la magnitud del llamamiento. Cuando me
veo por dentro, examino mi conciencia, me analizo en la sinceridad
y el silencio de la oracién personal, y me descubro tan desastre, tan
indigno, tan pequefio, tan miserable en tantas cosas y momentos,
me cuesta entender, es decir, no entiendo, este llamamiento. No
creo que sea falsa humildad o modestia. Me tropiezo, sin pensarlo,
con el misterio insondable de 1a voluntad de Dios, de los designios
de Dios, incluso de los "caprichos" de Dios que supera nuestras
previsiones, nuestras razones, nuestras légicas... y no acabé de
entender los por qué... el por qué de este llamamiento, el por qué
de su paciencia conmigo, el por qué de su obstinado interés en
caminar junto a mi sin forzarme, sin marcarme la ruta, sus esperas
interminables ante mis idas del hogar, su falta de reproche cuando
No VIvo mi ministerio como sé que debo vivirlo... Todo esto me lleva,
a la admiracién desconcertada, a la contemplacién boquiabierta, a
la vergiienza por tanta infidelidad POr No vivir con més ilusién y
alegria este regalo que cada dia debo vivir con gratitud y entusi-
asmo. Uno se siente superado porque Dies se haya fijado en uno y
no en otros que aparentemente lo harian mas satisfactoriamente,
O que nos parece que son muy buena gente, o a los que nosotros,
Jugando a ser dioses, hubiéramos elegido para que las cosas fueran
mejor en nuestra Iglesia. Y ‘entonces, no queda otra oracién que
decirle al sefior; "Sefior, la culpa es tuya por fijarte en este desastre
que S0y yo... (por qué no llamaste a fulano, o a ciclano, que lo harian
mucho mejor?, pero gracias Sefior, por haber tenido este detalle
conmigo”. Y uno empieza a beber de este Propio pozo que es su
propia historia de cura de 5, 15, 28 afios... y arecordar a las gentes
que se fue encontrando por el camino, y cémo desde nuestra propia
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torpeza y fragilidad, Dios fue haciendo la obra buena en los cami-
nantes que nos fuimos encontrando a lo largo de nuestra biografia
ministerial: y recuerda a aquel matrimonio a punto de deshacerse
que yo, o sea, el sacerdote, o sea Dios a traves de mi, hizo posible
que no se rompiera, y a aquel drogadicto a quien nunca pudimos
rehabilitar pero a quien escuchamos durante horas y dias y a quien
acompaiiamos durante su sindrome de abstinencia para que la
fucha no le fuera tan dura, o a aguella muchacha que no pudo o no
supo ser madre y prefiri6, seguramente por su ignorancia, o por
miedo, o por las presiones familiares o sociales, o qué sé yo por qué,
" abortar una vida que tenia derecho a estar entre nosotros; o a aquel
compafiero sacerdote que se cansé por el camino y se reclind en mi
hombre y lloré su adidés definitivo al sacerdocio; y una larga lista
de rostros y conciencias que el Sefior nos ha regalado a cada uno de
nosotros, para sufrir con ellos, alegrarnos con ellos, caminar juntos
un tramo de su vida hasta que decidan, en cualquier encrucijada,
tomar otro camino. El sacerdocio se convierte asi en una fuente
inagotable de vida interior, entonces nuestra oracién personal es
una especie de pelicula con todos los actores de la vida real con
quienes nos vamos encontrando dia a dia, y que nos abren su
corazén en busca de un poco de paz y consolacion. '

La Iglesia es para mi la segunda fuente de espiritualidad, las
aguas de mi pozo, donde bebo para alimentar mi fe y mi vida
cristiana. Con el paso de los afios, nuestra eclesiologia se ha ido
cimentando y la Iglesia ha llegado a ser nuestra casa, nuestro
hogar, la gente comparte nuestra vida y nuestras ilusiones y
frustraciones. Se van depurando las ideas y 1a teologia para quedar-
nos con una especie de Iglesia muy casera, muy nuestra,
profundamente amada y fuente muchas veces de sufrimiento y de
dolor. A mi la Iglesia me ha hecho sufrir mucho a lo largo de mi
vida, y especialmente a lo largo de mis afios de sacerdocio, si no
dijera esto, no seria sincero. Permitanme confesarles que amo tanto
esta Iglesia que no soy capaz de permanecer neutral y pasivo en
ella. Para mi es fuente de sufrimiento aunque también sea fuente
de paz, orgullo y alegria. Siempre he sido muy critico con la Iglesia,
y esto me ha supuesto muchos dolores de cabeza y muchas incom-
prensiones. He intentado ser y sentirme libre en mi Iglesia para
dar mi opinién sobre aquellos temas fronterizos y opinables... no
puedo entender que se pertenezca a una iglesia que uno no pueda
criticar y donde sélo esté autorizado a decir "amén, amén". Pero
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nunca he soportado que quienes no sean sus hijos se permitan la
licencia de criticarla sin amarla. Sélo cuando se ama la Iglesia uno
puede ser critico con ella. Y verla como es, con sus fortalezas Y sus
debilidades, sin ocultar su rostro oscuro, sin negar sus errores
historicos, esa Iglesia, casta el meretrix, semper reformanda. Pero
uno puede ser critico con su Iglesia solamente cuando ha entendido
bien que uno mismo es parte de esa Iglesia, que esa fealdad de
nuestra Santa Madre la Iglesia, es nuestra propia fealdad, mi
propia fealdad, que yo afeo la Iglesia y por eso, cuando soy critico,
soy necesariamente autocritico. Me costd mucho tiempo aceptar
una Iglesia cargada de imperfecciones. Sélo lo consegui cuando
descubri que también mi mama estaba llena de imperfecciones y
errores, y que sin embargo, era mi mama4, y yo la queria asi, no por
ser una mujer extraordinaria, que ciertamente no lo era, sino por
ser una mujer normal que ademaés, y por encima de todo, era mi
madre. Y fundamentalmente llegué a asumir los pecados de la
Iglesia cuando llegué a aceptar que yo era un pecador. Y empecé a
sentirme entonces como pez en el agua, a sentirme parte integrante
y emotivamente de una comunidad pecadora llamada a la santidad
y vivificada por la fuerza del Espiritu. Si no fuera asi, pienso
‘muchas veces, si mi Iglesia fuera perfecta, si estuviera compuesta
de hombres y mujeres perfectos, de angeles, o de extraterrestres,
yo no podria pertenecer a ella, quedaria fuera del ntmero de sus
hijos, no tendria derecho a participar de su vida santificadora que
se abre paso, a través de los siglos, en medio de 1a porqueria de sus
hijos, es decir, en medio y gracias a mis propias porquerias. Por eso
me siento con el derecho y el deber de ser critico con la Iglesia,
porque la amo y porque soy muy consciente de que yo soy causa de
sus errores y pecados. Pero ademéas, mi fuente de espiritualidad
eclesial, no es una fuente ambigua y universal. Cuando digo mi
Iglesia, estoy hablando de la Iglesia cubana, de mi iglesia dioce-
sana, de mi comunidad parroquial, con nombres y apellidos, con
fechas y acontecimientos, con caras concretas, con hombres ante
quienes uno se quita el sombrero como Fray Bartolomé de las
Casas, el Obispo Espada, Félix Varela, Pérez Serantes, 1a viejita
que mantuvo abierta las puertas del templo cuando muchos
huiamos o preparidbamos los papeles para salir de Cuba, los laicos
valientes que copiaban a mano, practicamente en la clandestini-
dad, los documentos del Vaticano II, los grandes y viejos obispos de
los Gltimos -afios de nuestra historia eclesial, pidiendo a Dios
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sabiduria cuando no sabian qué hacer o cémo hacer en un escenario
inesperado de presiones y ataques para el que no estaban prepara-
dos, aislados del mundo, sin Biblias, sin posibilidad de que los
sacerdotes pudieran salir fuera del pais, posiblemente con miedo
como todos los seres humanos, pensando que 1a Iglesia cubana era
una anciana prematura que agonizaba lenta pero inexorable-
‘mente; la Iglesia de las pastorales del 60 y del silencio
incomprendido y martirial, la Iglesia que se reanima en los 80 y da
aluzla RECyel ENEC, la Iglesia que sale de un intenso e inmenso
desierto de incomprensiones y soledades en los 90 y disfruta de una
luna de miel inesperada con su pueblo, de unos templos repletos de
gente, de caras nuevas y desconocidas, de ilusiones y expectativas
afios atras impensables, la Iglesia que se viste de gala para recibir
al Papa de Roma y escuchar piblicamente, por vez primera en casi
40 afios, el mensaje del Evangelio en la misma voz del anciano y
enfermo Pontifice venido de un pais tan lejano. Esta, y mucho mas,
todos lo sabemos, es nuestra Iglesia, una Iglesia que es fuente de
fe y vida cristiana, una luz en la oscuridad, un arroyo de agua viva
quiere ser tu Iglesia. Entonces uno saca fuerzas cuando bebe en las -
“aguas de la Iglesia cubana, cuando la estudia, cuando la contempla,
cuando la piensa, cuando la reza, cuando conoce a sus grandes
hombres y a sus grandes mujeres, conocidos o anénimos, y se siente
orgulloso de formar parte de ella, y no queda otro remedio que dar
gracias a Dios por pertenecer a esta iglesia historica, cargada por
supuesto de sombras y negligencias, pero llena de luces y
respuestas atinadas al pueblo cubano a lo largo de sus méas de 500
afios de peregrinacién. A veces, cuando nos quejamos, cuando me
quejo de mi iglesia, cuando me parece lenta, timorata y titubeante,
cuando pienso que no acierta, cuando pienso que no piensa, cuando
creo que no es suficientemente valiente o suficientemente profética
o suficientemente solidaria o suficientemente autocritica o sufi-
cientemente participativa o suficientemente corresponsable, se me
escapa de la mente y del corazén darle gracias a Dios por pertenecer
a esta Iglesia cubana. Es un don inapreciable y a veces, en mi caso,
inapreciado. Pocos sacerdotes en el mundo tienen el privilegio de
servir en una iglesia y a una iglesia como la nuestra. En 23 afios
de mi sacerdocio en Espafia, nunca saboreé tanto el ministerio como
en estos casi 6 que llevo en mi Iglesia local participando de sus
venturas y desventuras. Es un don de Dios ser cura en Cuba, aqui,
en medio de tantas escaseces y dificultades, ser cura en Cuba es
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una bendicién de Dios, aunque el carro no funcione, no tengamos
fotocopiadora o casi ni sepamos qué es Internet. Esto lo decimos
poco, lo saboreamos poco; deslumbrados por lo que no tenemos no
valoramos el privilegio de ser sacerdotes en esta Iglesia tan vejada
y maltrecha, pero a la que, estoy , y seguro, todos nos sentimos
orgullosos de servir. Cuando se escriba la historia de nuestra
iglesia, pienso que se escribir4n péaginas de evangelio vivo si
nosotros, los sacerdotes, hacemos de ella una de las grandes pasm-
nes de nuestra vida. : -

La tercera fuente de esplrltuahdad de mi prop1o pPOZ0 Nno puede
ser otro que el pueblo en que naci. También aqui, como en el caso
de la Iglesia, las aguas pueden parecer turbias o ambiguas si no
somos capaces de filtrarlas bien. Es patética y triste la visién que
de Cuba y su pueblo tiene nuestro mismo pueblo, tenemos tal vez,
nosotros mismos. Para unos, Cubaes un reflejo del paraiso terrenal,
no me extrafaria que algunos creyeran de verdad que aqui nacieron
Adén y Eva, Cain y Abel; Cuba es patrimonio de la humanidad, el
pueblo més culto del mundo, o por lo menos, de los mas cultos,
potencia internacional en varios campos de las ciencias, las artes y
las letras, ejemplo y testimonio para otros pueblos, naciones y
culturas més subdesarrollados que nosotros; en definitiva, el na-
cionalismo y el chauvinismo més trasnochado y estiipido es.una
imterpretacion cotidiana de nuestra realidad para muchos cubanos.
Para otros, Cuba esta en las antipodas de esta visién: aqui nada
funciona, nada sirve, todo estd mal, no existen los valores, las
més lacidas cabezas emigraron hace mucho tiempo, ¢l clima es
insoportable, no se puede hacer nada, estamos llamados a la
resignaciéon y la paciencia interminable, y en cualquier caso, la
unica solucién es la emigracién... buscar el paraiso situado a 90
millas, alli donde no hay miseria, ni hambre, donde todos tienen
carro, Internet, los bolsillos repletos de délares, alli donde no hay
injusticias, ni falta de libertad, ni drogas, ni robos, donde todos los
jovenes son felices y hay méas de 100 cadenas de televisién para
ahogar el ocio de las noches y los fines de semana, en definitiva,
una vision erratica e ignorante de larealidad convertida en fantasia
y paradigma de felicidad.

Amar este pueblo, el que es, como es, como lo hemos hecho entre
todos, filtrando sus aguas para no caer ni en un extremo ni en otro,
es para mi, otra fuente de vida cristiana y espiritualidad. Tener
pasién por Cuba no siempre es sencillo. A veces nos gustaria, me
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gustaria haber nacido en Roma, en Nueva Orleans, en Ciudad del
Cabo o en Estocolmo. Sin embargo naci en Santa Clara, en el
ombligo de la isla, famosa solamente por sus raspaduras, y esto
antes del 59, y por el mausoleo santuario dedicado al héroe de la
Revolucién Ernesto che Guevara. Alli me dej6 la cigliefia, y por algo.
seria. Tener pasién por Cuba, como tener pasién por la Iglesia, es
criterio imprescindible para ser cura en esta tierra. Cuando nos
enredamos cada dia en tantos desastres de todo tipo, propios y:
especificos de nuestra realidad nacional: la escasez, la miseria, la
burocracia interminable, 1a mentira empefiada en parecer verdad, el
robo convertido en deporte nacional, la superficialidad y la frivolidad
de tantas cosas, la simulacién y la engaiiifa como armas-de sobre-
vivencia, el jineterismo espiritual generalizado, el chismorreo y el
intrusismo propios de la perezay el aburrimiento, el amor de apreja
convertido en entretenimiento pasajero, la degradacién en la edu-
cacién formal, y tantas otras cosas que como pandemia sufre y
padece nuestro pueblo con alto riesgo de contagio para todos
nosotros, entonces, uno tiene que hacer un sublime acto de fe,
esperanza y amor en este pueblo en que Dios nos puso, y amarlo no
porque sea el pueblo que sofiaron Varela y Marti, sino simplemente
porque es nuestro pueblo. A este pueblo hay que amarlomuchopara
no caer en la tentacién de despreciarlo y pedir la visa para otra
parte. Pero ademés, hay que destilar esas aguas donde alimentar
nuestra vida de creyentes y de pastores, y hay que llegar a disfrutar
con "las cosas de nuestro pueblo”, con las mafianas claras y la
Jluminosidad tinica de Cuba, con sus campos aunque estén enfermos
de marabt, con sus palmas reales aunque queden menos, con sus
frutas que ya casi no existen, con el tocororo que yo nunca he
conocido, y sobre todo, con sus gentes, con sus ancianas famélicas
luchando por encender el fogon de petrdleo, con sus hombres tirados
por las calles intentando resolver la pizza nuestra de cada dia, con
sus mujeres con licra o sin licra guapeando para que los hijos tengan
unos zapatos dignos para poder ir a la Escuela al campo, con sus
parejas de novios inventdndose cada fin de semana dénde ir a
pasear y enamorar, con sus gentes haciendo botella durante horas
bajo un sol inclemente, con sus nifios sofiando en la shopping un
carrito de plastico amarillo y rojo, con sus enfermos, con sus presos,

con sus mendigos, con sus borrachos, con sus enfermos de SIDA,
con todos y cada uno de los que componemos el gran zoolbgico
humano quees Cuba y su farandula. Amar a sus gentes, y amarlas
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asi, con los valores perdidos o congelados, con sus miserias, con su
alegria en medio de las resolvederas diarias, con su corazén acoge-
dor y hospitalario que te ofrece un café o un refresquito tokee, y si
no se disculpa porque "perdone, Padre, pero no puedo ni brindarle
un café"... {Cémo no hacer de este sufrido pueblo que es el nuestro,

una fuente inagotable de oracidn, de espiritualidad y alimento para
nuestro sacerdocio!

Y los pobres. Los pobres, de los que ya vengo hablando de algtn
modo, son siempre una fuente de espiritualidad. La Iglesia cubana,
y nosotros, sus presbiteros, no podemos desestimar y
desaprovechar este motivo de gracia que son los pobres. Los pobres
son hoy, en Cuba, una oportunidad histérica, un kairés Gnico que
algtn dia desapareceri aunque a los pobres siempre los tendremos
entre nosotros. A veces, me interrogo sobre la conveniencia o no de
algunas actividades parroquiales, si lo hacemos bien, si estamos
acertando... pero cuando uno se acerca a los pobres y trata de echar
unamano, de darleslo que puede, de ayudarles en su camino, nunca
se equivoca. Los pobres son siempre una garantia de que vivimos
el evangelio, una garantia de no error; los pobres son siempre un
"lugar teoldgico", los preferidos y privilegiados de Dios, por eso
cuando nuestro ministerio se dirige a los mas pobres, estamos por
buen camino, aunque haya errores de planificacién pastoral; los
pobres son siempre una garantia de estar cerca de Dios, son como
el nicleo de nuestra accién pastoral. Pero los pobres son molestos,
por eso son pobres; los enfermos mentales, los inadaptados sociales; los
marginados, los enfermos de SIDA, los alcohdlicos, los mendigos, son
siempre fuente de contradiccién y de incomprensiéon. Mucha gente no
los entiende, e incluso no nos entiende cuando los priorizamos en
nuestraparroquia... ocurre lomismo que sucedia con Jesiis de Nazareth:
no entendian su preferencia, las incomprensibles preferenmas de Dios,
por el mundo de los menesterosos y marginados.

Mis propios pecados son también fuente de espiritualidad. Es
algo inaudito, casi incomprensible: que mis infidelidades para con
Dios sean motivo de acercamiento a El. El pecado es siempre una
causa para reconciliarse con Dios, sin pecado la gracia no resplan-
dece. Es esa atinada expresiéon cuaresmal de O felix culpa. Los
curas siempre corremos el riesgo de acostumbrarnos a las cosas de
Dios, a las cosas sagradas, y esto es peligroso... trajinamos tanto
con lo sacro, que a veces inconscientemente, nos creemos también
nosotros "hombres sagrados”, que no es lo mismo que ser "hombres
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consagrados”. Y caemos en el mas sutil y grave de lospecados: la
superbia clericalis, es decir, sentirnos més alla del bien y del mal,
inmunes al pecado, invulnerables a lo que consideramos el pecado
del mundo, lo profano, lo secular, 1a suciedad de los ambientes... y
poco a poco, vamos secando nuestro corazén porque nos erigimos
entonces en jueces, a veces implacables, de nuestros hermanos. Nos
sentimos los selectos, los buenos de la pelicula, los elegidos de Dios,
y nos vamos convirtiendo en solterones estériles incapaces de amar
con ternura y compromiso responsable a nuestros hermanos. Pero
Dios no nos quiere asi. Nos- quiere hombres de carne y hueso,
sabedores de nuestra contingencia y nuestra pecaminosidad. Nos
quiere sabeddres de nuestro ser de pecadores. Cuando me siento
pecador, cuando me reconozco con sinceridad y autenticidad infiel
a Dios y a su proyecto sobre mi, entonces me siento més cerca de
mis hermanos, y cuando me ‘dispongo con temor y temblor a ser
confidente y confesor de las miserias y pecados de mis hermanos,
no me reconozco con derecho a increpar o a condenar a quienes
vienen a recibir el perdén de Dios de mis manos y mis labios tan
pecadores como los de mis hermanos. Cuando alguien no se siente
pecador de verdad, no s6lo en teoria, no puede ser misericordioso,
y si no es misericordioso, no puede ser sacerdote, en ningim lugar
del mundo y mucho menos en esta Cuba nuestra tan necesitada de
entrafias de misericordia y comprensién. Cuando me reconozco
pecador, cosa que ocurre con harta y triste frecuencia, tengo que
sentarme en el Gltimo banco de mi iglesia parroquial y rezar como
el publicano del evangelio: Serior, soy un desastre, no tengo remedio,
no hay manera de salir adelante, ten compasion de mi que no soy
digno ni de levantar la mirada, cudnto mds de celebrar esta tarde
la Eucaristia, o de confesar a Liborio que me avergiienza por la
santidad de su vida. Sefior, sélo T puedes hacerlo. Estoy en tus
manos, haz de mi lo que quieras, sea lo que sea, te doy las gracias...Y
levantarme de nuevo, del tiltimo banco de la iglesia, y arrastrando
mi culpa, con la paz que me da saber que Dios me ama como soy y
no como deberia ser, saludar a mi comunidad desedndoles que la
paz de nuestro Sefior Jesucrisio, el amor del Padre y la comunién
del Espiritu Santo sean con todos ustedes. El pecado se convierte
asi, en fuente incomprensible de misericordia y humildad, en
fuente de amor y comprension con mi pueblo, y en oportunidad para
dar gracias a Dios por el infinito e inmerecido don del perdon
sacramental. '
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Y he dejado para el final, la que obviamente, debe ser nuestra
principal fuente de espiritualidad y vida cristiana. Es algo tan
logico que casi es innecesario hablar de ello. Dios mismo debe ser
nuestra principal fuente de espiritualidad. Varias veces me han
preguntado a lo largo de mi vida, supongo que a veces con cierta
curiosidad malsana, si he estado enamorado alguna vez. La
pregunta, al principio me desconcertaba, actualmente, suelo son-
reir y simplemente decir que si. La gente se queda esperando que
redunde en la respuesta. A veces lo hago y a veces les dejo con ese
gustillo de malos pensamientos y elucubraciones un tanto infan-
tiles. Pero a veces explico mi respuesta afirmativa: jcémo puede
haber un sacerdote que no esté enamorado?, un sacerdote que no
esté enamorado de Dios no puede ser sacerdote. Dios es nuestro
gran amor, el gran amor de nuestra vida... nuestra relacién intima
y personal con Dios, es decir, nuestra fe, es fundamentalmente un
enamoramiento, una alianza en la que El dio el primer paso: "yo
los amé primerc", una historia de amor llena de infidelidades,
dudas, desatinos, abandonos y fajoteras por nuestra parte, por mi
parte, pero una historia de un amor impecable por parte de El: un
amor por su parte que me deja atonito, sorprendido cada dia,
entusiasmado, asustado por ser tan inmenso, desarmado por su
paciencia, por su fidelidad sin limites, por sus regalos inmerecidos,
por su palabra susurrada en los acontecimientos de mi vida, por su
sonrisa constante a pesar de mi mal genio. Dios es un eterno
traicionado en el amor que siempre perdona, disculpa y reconcilia,
que sana mis heridas y las que yo ocasiono a mis hermanos. {Cémo
no estar enamorado de este Dios que al igual que a Jeremias nos
ha seducido mientras nos hemos dejado seducir por El! Dios es mi
gran pasién, mi Gnica pasion verdadera, a pesar de mis pasiones
de pacotilla, de poca monta, de mis fantasias y veleidades en
basqueda de una felicidad siempre frustrada cuando labusco en otros
predios que no son los suyos. Me hiciste Sefior para ti y no podré
descansar hasta que repose plenamente en ii. Dios no es simplemente
una fuente de mi espiritualidad, de nuestra espiritualidad, Dios es
el manantial de donde surgen las fuentes de cada uno, los pozos
propios donde podemos saciar nuestra sed. Pero adema4s, sino fuera
asi, si Dios so6lo fuera un triste pretexto, una razén secundaria y-
relativa, un motivo bastardo de enriquecimiento, o de basqueda de
poder personal, entonces la gente lo notaria y sabria que no somos
"hombres de Dios", sino burédcratas de la religién o hechiceros
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manipuladores de lo religioso y lo sagrado, o clérigos inhumanos y
tedricos incapaces de vibrar con la alegria y con el sufrimiento de
los demas. Si Dios no es asi, manantial de nuestra espiritualidad
cristiana, seriamos unos .farsantes. y unos impostores. Solo Dios
sacia nuestra sed més profunda, aunque nos empefiemos en beber
en todos los charcos o acequias que nos encontremos al andar
nuestra vida. Sélo a El, como Pedro, podemos decir: Sefior, ja quién
iriamos, sélo ti tienes palabras de vida eterna? (Jn 6,68).
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