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PRESENTACION

-

Como fruto de la XI Semana de Teologia de la Universidad Intercon-
tinental con el tema: Sacramentos y postmodernidad, se presentan
los aportes que encabezan el tema de este niimero de Voces. Para el
siguiente ntmero, en la secciéon Otras Voces completariamos las
ponencias de esta Semana con la conferencia: Teologia sacramental
ante la crisis del imaginario simbdlico, que dictd el Dr. Manuel Anaut.

En esta oportunidad presentamos el aporte de Eduardo E. Sota G.,
gue en una primera parte aborda la realidad sociocultural de
América Latina, lo que ofrece los elementos necesarios para
tocar el aspecto de la sensibilidad socio-cultural denominada
postmoderna; de ahi se pasa a analizar esa sensibilidad ahora ya
en el ambito de la religién, después reflexiona sobre sus aportes a
la experiencia cristiana, ‘asi como también sobre los riesgos y
desafios que esto representa. ,

El articulo de Las prdcticas simbélicas de Jestis, se ubica en la
linea de reinterpretar las acciones de dJestis desde la simbdlica
desde lo pequerio; lo pequefio que ha estado de menos, desde lo que
la razdén ha dejado de lado, para buscar el equilibrio entre la razén
y lo otro de la razén. Como el universo de posibilidades de estudio
es muy amplio, este aporte se centra en tres cuestiones basicas de
las practicas simbolicas de Jesus: el silencio, gestos de cercania
-tocar, ver, oir..- y las comidas.

El autor de La teologia sacramental ante la crisis de las
utopias critico-soctales, trata de mostrar el vinculo que el titulo
de la conferencia impone, entre la ética, la escatologia y la
teologia sacramental y busca subrayar ante todo una teologia de
la esperanza cristiana, en su relacmn con la reﬂexmn teologica y
pastoral de los sacramentos.

Finalmente, cerrando el tema central de este niimero, encontra-
mos el aporte de Raidl Cervera, quien en este articulo analiza
algunos aspectos de la practica sacramental que resultan
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problematicos o conflictivos para los agentes de pastoral en orden
a ofrecer algunas sugerencias que puedan aportar en la solucion.
Para lograr esto, primero parte de una breve caracterizacién de la
modernidad y, sobre todo, de algunas posibles repercusiones de
esta forma de pensar, en el campo de la liturgia catélica.

En OTRAS VOCES, ubicamos primero el articulo del Dr. Miguel
Lépez, quien ofrecié la conferencia Convergencias y divergencias
entre la racionalidad simbélica y la racionalidad cientifica, en el
marco de un reconocimiento que la Escuela de Teologia de esta
Universidad le organizd para celebrar sus 25 afios de docencia en
nuestra Escuela.

Después viene un interesante articulo sobre Ia experiencia que
un Misionero de Guadalupe tiene en el Japén sobre el zen. Para
quienes se inician a un acercamiento a otras tradiciones y sensi-
bilidades resulta oportuna esta lectura, pues ubica de manera
sencilla sobre las grandes cuestiones del budismo zen en su relacion
con el cristianismo. En esta ocasién ofrecemos la primera parte y
en el siguiente niimero completamos la entrega.

Finalmente nos encontramos.un breve curriculum v1tae del
P. Esteban Martinez de la Serna, a propésito de su fallecimiento.
El P. Esteban est4 a la base del nacimiento de esta Universidad y
como un reconocimiento a su labor misionera y como fundador y
rector de esta Universidad, ofrecemos algunos datos de su viday
un breve ensayo sobre Hidalgo jpadre de la patria? Este ensayo
fue lo Gltimo que escribid y es tan sélo una muestra de su gusto por
la historia y amor por México.

México, D.F, Ia)iciembfé de 2003
- Revista VOCES



EL UNIVERSO SIMBOLICO EN LA POST-
MODERNIDAD DE AMERICA LATINA

Eduardo E. Sota G

Este aporte es resultado de la ponencia que se dicté enla IX Semana
de Teologia: “Sacramentos y postmodernidad” de la Unwerszdad
Intercontinental. :
La estructura de la charla estd compuesta de varias partes: una
primera abordard la realidad sociocultural de América Latina, esto
nos dard los elementos necesarios para tocar el aspecto de la sensibili-
dad socio-cultural denominada postmoderna; de ahi se pasard a
analizar esa sensibilidad ahora ya en el dmbito de la religién, poste-
riormente se reflexionard sobre sus aportes a la experiencia cristiana,
asi como también sobre los riesgos y desafios que esto representa. -
Se insiste en que la modernidad tardia pensé que ~via la cienciay
la técnica- podia desarrollar la capacidad de conocer la realidad
en su totalidad, poco a poco va constatando que el conocimiento
tiene limites que son infranqueables. Que hay una buena parte de
azar” y de comportamiento aleatorio en la vida y en el universo,
meoszble de predecir.
El excesivo uso de la razén funcional-instrumenial vy el des-
plazamiento de las otras dimensiones de la razén (razén ética y
razén estética) por parte de la ella, ha ido desecando el mundo
sociocultural ¥ se habla ya de la pobreza simbélica de la cultura de _
una cultura “in-trascendente”. :
La sensibilidad llamada posimoderna ahora afirma sin rodeos su
apertura a lo trascendente. Se manifiesta con una mayor disponibili-
dad de apertura alo “sagrado”. Pero esta disponibilidad no se canaliza
via el discurso légico-racional (se podria decir que para esta senstbili-
dad socio-cultural, la teologia como disciplina no resulta precisamente
lo mds atractivo), sino que hay una nuevae postura frente a lo
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“agrado”, mds respetuosa en cuanito que no pretende “definirlo’,
serd una postura muy respetuosa del “Misterio”, del “absoluto de la
trascendencia”, frente a la cual se prefiere ‘el silencio”, “la contem-
placién”, el uso de un lenguaje evocativo y simbélico.

Asi, se pasard del discurso a la experiencia personal del Absoluto; del
razonamiento légico a la gratuidad del sentido y al momento mistico,
que rechaza el encadenamiento a férmulas, definiciones y ritos es-
clerotizados, negdndose a identificar lo divino con instituciones con-
cretas y valorande mds el sentimiento que la pretension de la légica.
Los aportes de la sensibilidad religiosa postmoderna a la vivencia
de la fe cristiana entraiian un indudable peligro o riesgo si son
absolutizados. Es ampliamente reconocido que la subjetividad emo-
tiva puede fdcilmente perder el rumbo del Misterio y atascarse en
una especie de experimentalismo misticoide que cree haber encon-
trado a Dios y lo que ha hecho es “sacralizar al yo™a través de los
profundos caminos de la psicologia del individuo.

INTRODUCCION

La pregunta que late al fondo de la
tematica de esta semana teoldgica es el asunto de la teologia sacra-
mental en la postmodernidad; dicho de otra forma, los retos a los que
ha de enfrentarse 1a teologia y la practica sacramental contem-
poraneas de cara a la sensibilidad socio-cultural, que algunos llaman
postmoderna, y que es propia de esta modernidad tardia.

De ahi que el objetivo de esta primera charla con la cual se inicia
esta Semana de Teologia, sea el de detenernos por un instante a
reflexionar sobre el momento socio-cultural por el cual atraviesa
nuestro subcontinente. Especialmente las preguntas a las cuales
esta charla quiere dar respuesta son: jde qué manera los lati-
noamericanos interpretamos nuestras vidas? ;Desde qué marcos
conceptuales nos planteamos el sentido de la existencia? ;Por
dénde discurren nuestros intentos de explicar o interpretar el
mundo en que vivimos?

Evidentemente esta charla se desarrollard dentro de plan-
teamientos generales, tratando de esquematizar las tendencias, ya
que si bien, por una parte la realidad sociocultural de Ameérica
Latina se nos presenta diversa -tanto entre paises como al interior
de cada uno de estos- por otra, el tiempo de que se dispone es breve
como para entrar en demasiados detalles.



EL UNIVERSO SIMBOLICO EN LA POSTMODERNIDAD... - 11

La estructura de la charla estid compuesta de varias partes:
una primera abordarala realidad sociocultural de América Latina;
esto nos dara los elementos necesarios para tocar el aspecto de la
sensibilidad socio-cultural denominada postmoderna; de ahi se
pasara a analizar esa sensibilidad ahora ya en el dmbito de la
religién; posteriormente se reflexionara sobre sus aportes a la
experiencia cristiana, asi como también sobre los riesgos y desafios
que esto representa. Finalmente se concluu'a con una reflexiéon a
manera de epilogo.

1. TENDENCIAS SOCIOCULTURALES EN AMERICALATINA

Para nadie es una sorpresa que no se puede afirmar la existencia
de una sola tendencia o sensibilidad sociocultural en la regién. Una
buena parte de nuestro mundo rural -especialmente el mundo
indigena- se mueve bajo esquemas que todavia se resisten a la
modernidad. A esta forma de entender y de entenderse en el mundo
se le suele denominar visién del mundo “tradicional”. Por ejemplo
la relacién del campesino con la “madre tierra” nos dice que todavia
no penetra totalmente la visién mas mercantil de la produccion
para el mercado; su concepto de familia con sus roles de padre y de
madre, donde cada figura tiene tan definidas sus posibilidades y
limites, ya en el mundo laboral, ya en el mundo de la autoridad,
etc.; la importancia de la dimension religiosa para la comprensioén
de la vida; 1a visién del mundo maés “ciclica” debido eentralmente a
su cercania y “dependencia” de la naturaleza; el peso del “pasado”
en la forma de entender e interpretar el presente, etc. :

Ahora bien, es indudable que en las ciudades esto ha venido
cambiando de forma muy evidente. La vida urbana y su ritmo
acelerado ha asumido en buena medida una visién “moderna” en
relacion con el trabajo, con la familia, con las diferencias de género,
con los “derechos” de cada miembro de 1a familia, con 1a misma idea
de progreso y de “futuro”, etc. Y cuando hablamos de mundo urbano,
en realidad se estd haciendo referencia a mas de la mitad de la
poblacién, y en algunos paises, como México, la proporcién urbana
se acerca al 75% del total de la poblacidon total.

Desde el siglo XIX, las elites latinoamericanas presionaron para
crear instituciones modernas que sustituyeran a las tradicionales.
Surgen asi los Estados, los sindicatos, la empresa, los partidos
politicos, etc. A pesar de esto, de acuerdo a diversos autores:
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la cultura es un universo de sentidos que no se comunica ni
existe independientemenie de su modo de produccién, de circulacion
y de recepcion, consumo o reconocimiento . |

Lo anterior significa que a pesar que durante buena parte del
siglo XIX ias elites econémicas, politicas y culturales de América
Latina intentaron introducir la modernidad en la regiém, real-
mente no sera sino hasta la segunda parte del siglo XX, con el
desarrollo e impulso de 1a educacién masiva, que se pueda hablar
propiamente en nuestro subcontinente, de una real “modernidad-
modernizacién” que, mas alla de las instituciones, sea vivida,
comprendida y aceptada (y por ello reforzada) en cada uno de
nuestros pueblos.

Es por ello que se llegara a afirmar que la cultura latinoameri-
cana de conformacién moderna no es hija de las ideologias, aunque
liberales, que positivistas y socialistas buscaran, sino del despliegue
de la escolarizacién universal, de los medios de comunicacton
electrénicos y de la conformacién de una cultura de masas de base
_industrial... Su advenimiento tendrd que esperar hasta encontrar

un piso (social, tecnoldégico y profesional) favorable sobre el cual
sostenerse”. :

1.1. Caracteristicas de una “visién moderna”

Se afirma que esta modernidad, fruto de la Ilustracién, ha ido
gestando un individuo que confia plena y totalmente en la ciencia
y en la técnica, siendo éstas el ambito privilegiado de la argumen-
tacion logica, de lasideas claras y distintas del cartesianismo, que
se mantiene en la esfera de lo constatable empiricamente, de lo
pragmético-funcional, el mundo de lo racional objetivo, de la
ciencia como tnica via de acceso a la verdad, todo lo cual hace que
el mundo digno de respeto sea el mundo de lo visible, mostrable y
de-mostrable. Asi, si en un primer momento se mostro a través de
1a légica, con el advenimiento del mundo de la comunicacion las
imagenes han venido sustituyendo a la palabra. Es asi que pau-
latinamente se impone el mundo de las iméagenes, el mundo de la
exterioridad, el mundo de la superficie. Y de esta forma, del uso
de 1a imagen en sustitucién del discurso logico, se va transitando
al abuso de la imagen por parte de la publicidad, donde todo se
quiere decir con iméagenes; donde, seglin eso, “una imagen vale mas
que mil palabras”. : .
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1.2 Caracteristicas de la modernidad tardia

Sin embargo y no obstante los logros de esta modernidad técnica y
cientifica, amante. de la verdad total fruto de la razén, de donde
surgieron grandes instituciones como el Estado moderno, el sindi-
cato, el partido politico y la empresa, ha comenzado a ser cues-
tionada por ciudadanos insatisfechos con sus resultados. Las
instituciones (lamese Estado, sindicato o partido politico)y han
mostrado su corruptibilidad, su proclividad a ser penetradas por
Ios intereses de grupos, su tendencia a la opacidad, o su no tran-
sparencia; en una palabra, sus limitaciones.

Si en algin momento la modernidad pensé que -via la ciencia y
Ia técnica- podia desarrollar la capacidad de conocer la realidad en
su totalidad, poco a poco va constatando que el conocimiento tiene
Iimites que son infranqueables. Que hay una buena parte de “azar”
y de comportamiento aleatorioenlaviday en el universo, imposible
de predecir.

Asimismo, la razén formal- 1nstrumental propia de la moderni-
dad, ha sido blanco de importantes criticas dada suincapacidad de
aportar al sentido. La ciencia es experta en cuanto a “medios”, pero
ignorante en cuanto a “fines”. Kl excesivo uso de 1a razén funcional-
mstrumental y el desplazamiento de las otras dimensiones de la
razon (razon ética y razdén estética) por parte de la ella, ha ido
desecando el mundo sociocultural y se habla ya de la pobreza
simbolica de la cultura, de una cultura “in-trascendente”. *

Asi, la imagen que intenta presentar todo a la vista sin dejar
nada a la imaginacién, exacerbada por la publicidad, va dejando
poco -a poco individuos insatisfechos con lo que se les presenta,
individuos que se sienten manipulados y que paulatinamente
comienzan a buscar algo mas, algo que trascienda el presentismo
dela imagen y atisbe hacia la basqueda de sentido.

En sintesis: los limites de esta modernidad tardia van paulatl-
namente apareciendo en el horizonte. ¥l ser humano se caracteriza
por la pregunta del sentido: ;por qué la vida?, ;por qué la muerte?,
¢por qué la injusticia?, jpor qué el dolor? La modernidad tecno-cien-
tifica se nos muestra como el cierre del Ambito de la trascendencia,
como la desecacion de lo religioso-mitico- simbélico.

No obstante, por otros cauces, comienza a resurgir esta sed de
la trascendencia, de lo religioso y hasta de lo mitico. De esta
manera, en ciertos sectores del mundo urbano va ganando espacio
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una nueva sensibilidad socio-cultural con elementos que la van
caracterizando.

1.3 Rasgos de la sensibilidad socio-cultural denominada
postmoderna

Su rasgo principal es la desconfianza: desconfianza en la razon,
en el logocentrismo, en el discurso logico-racional; desconfianza en
las grandes instituciones, ya no sélolas que son producto del mundo
moderno, sino que todas, incluyendo las religiosas; desconfianza de
sus promesas no cumplidas, desconfianza de sus ocultos intereses
de grupos, de sus intentos de control de los individuos y de sus
discursos triunfalistas; desconfianza asimismo de quienes preten-
den conocer la verdad y dirigir el destino de los demés. _

Como consecuencia del rasgo anterior, surge la tendencia a concen
trarse en lo subjetivo-individual més que en lo objetivo-institucional,
en lo micro mas que en lo macro, en la experiencia privada-personal
més que lo publico-social. De ahi su tendencia a encerrarse en el
pequefio mundo, en las pequeiias alegrias, en el compromiso y
solidaridad intersubjetiva y a olvidarse de los compromisos y soli-
daridades sociales, de clases, grupos y estamentos. .

De ahi que se perciba un rechazo de las normas generales y de
los planteamientos universales, se afirma la relatividad de cada
postura y, en este sentido se defiende el pluralismo y el derecho al
diferendo. .

Se vive lo cotidiano, el presente, sin expectativas de grandes
transformaciones, pero a la vez con apertura al descubrimiento de
esa cotidianeidad.

2. LA SENSIBILIDAD POSTMODERNA'Y SU PRESENCIA
EN LA RELIGION®

Esta sensibilidad postmoderna también da nota de su-presencia en
el mundo de la religiéon. Este talante especial va a dejar suimpronta
también en la forma de vivir lo religioso.

Un primer punto ya de por si elocuente es la revaloracion del
discurso religioso frente al discurso tecno-cientifico. En su version
m4s jacobina, el discurso racional instrumental habia pretendido
sustituir y asi eliminar al discurso religioso. En su version menos
radical, al discurso religioso se le mantenia marginado o segregado.
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Ahora este discurso religioso afirma sin rodeos su apertura a lo
irascendente. Se manifiesta con una mayor disponibilidad de aper-
tura a lo “sagrado”. Pero esta disponibilidad no se canaliza via el
discurso légico-racional (se podria decir que para esta sensibilidad
socio-cultural, la teologia como disciplina no resulta precisamente
lo mas atractivo), sino que hay una nueva postura frente a lo
“sagrado”, mas respetuosa en cuanto que no pretende “definirlo”,
sera una postura muy respetuosa del “Misterio”, del “absoluto de la
trascendencia”, frente a la cual se prefiere “el silencio”, “la contem-
placién”, el uso de un lenguaje evocativo y simbolico.

Esta sensibilidad redescubre en el silencio y en la oracién, asi
como en ciertas formas de espiritualidad inclinadas a la contem-
placibén, nuevas vias de acceso al Misterio; vias que la modernidad
pragmatica y activista mantuvo marginadas.

Asi, se pasara del discurso a la experiencia personal del Abso-
luto; del razonamiento l6gico a la gratuidad del sentido y al
momento mistico, que rechaza el encadenamiento a férmulas, de-
finiciones y ritos esclerotizados, negandose a identificar lo-divino
con instituciones concretas y valorando mas el sentimiento que la
pretensién de la logica.

Es quizé por el surgimiento de esta sensibilidad en ciertos
sectores de la poblacién latinoameri¢ana, por lo que en buena
medida se plantea que la religién va recuperando presencia y
protagonismo, mismos que en realidad quiza nunca perdié en su
totalidad. Si en un momento dado la modernidad pensé que la
religién se habia secado y que sus funciones sociales se habian
recuperado por los caminos de la ciencia y de las ideologias, el
eterno problema del sentido no tuvo un heredero digno en la
modernidad, y vuelve la religién a ocuparse de esa funciéon medular
de toda sociedad.

3. APORTES DE LA SENSIBILIDAD RELIGIOSA POST-
MODERNA AL CRISTIANISMO

Resulta indudable que si la fe cristiana desea ser relevante para
esta nueva sensibilidad socio-cultural, tendra que tomar en cuenta
sus particulares canales de acceso a lo “sagrado”, o de lo contrario
serd incapaz de presentar la buena nueva de Jesucristo a este
creciente sector de la poblacién que vive su vida en medio de 1a urbe.
Sin embargo, méas all4 de la conveniencia estratégica de esto,
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soledad o, si acaso, desde el pequefio grupo. El testimonio personal
adquiere relevancia frente al discurso racional. De esta forma, la
biisqueda personal se convierte en posibilidad de “encuentro con lo
sagrado” sin requerir de la mediacién institucional, - ”

3.1 Riesgos y desafios de la sensibilidad religiosa postmoderna

A la luz de lo hasta aqui planteado, los aportes de la sensibilidad
postmoderna nos permiten asimismo otear los posibles peligros o
riesgos a los que est4 expuesta y los desafios que deberan ser
superados. '

Los aportes de la sensibilidad religiosa postmoderna a la viven-
¢ia de la fe cristiana entrafian un indudable peligro o riesgo si son
absolutizados. Es ampliamente reconocido que 1a subjetividad emo-
tiva puede facilmente perder el rumbo del Misterio y atascarse en
una especie de experimentalismo misticoide que cree haber encon-
trado a Dios y lo que ha hecho es “sacralizar al ‘yo”” a través de los
profundos caminos de la psicologia del individuo. Por 1o tanto, ante
ese riesgo, resulta importante no dejar de lado la milenaria
iradicion heredada asi como tampoco los caminos eclesiales de
biasqueda y encuentro con el Misterio. Por parte de los responsables
de la conduccién de 1a comunidad cristiana, el desafio sera dar cabida
a lo individual-subjetivo, a la experiencia personal a la vez que se
mantiene el contacto con las tradiciones milenarias de la comunidad
cristiana asi como con la realidad social del entorno. Lograr el equili-
brio entre lo subjetivo-emotivo-individual, la comunidad humana y-
de fe del entorno aparece como un reto (pienso en los bautizos masivos ;
en las “platicas pre-algo” donde normalmente la preocupacion del
ministro -sin duda muy vélida- es transmitir contenidos doctrinales
que aseguren la “comprensién” racional del sentido de lo que se esta
haciendo y de la responsabilidad que se est4 asumiendo.

Por otra parte, la sensibilidad postmoderna ha permitido tomar
distancia critica frente al discurso racional y sus pretensiones
absolutizadoras. La racionalidad funcional no es, ni con mucho, el
camino real que nos conduce a la verdad o permite el acceso a toda
la realidad. Otras racionalidades son 1mportantes, especialmente
en la busqueda del “sentido”. Por ello, resulta altamente necesaria -
la recuperacién de la dimensién simbélica. El simbolo, las cate-
gorias simboélicas hacen “estallar” la realidad inmediata y directa
y, sin disminuirla ni desvalorizarla, la remite a un mundo nuevo.
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En el caso del simbolismo religioso, le abre o remite hacia el
fundamento o raiz de la realidad del mundo, hacia el A&mbito de
lo que da “espesor” a la realidad. Hacia el 4mbito del sentido,
pues el simbolo abre un acceso a la dimensién profunda de la
realidad.

El simbolo sélo sugiere, sblo evoca, “pues la consciencia de su
inadecuacién lo empuja a la creatividad permanente de la ex-
presiéon de lo inexpresable. De ahi que el enemigo maximo del
simbolo sea la mente perezosa que dice que ya llegd a la estacién
término, a la interpretacién adecuada y final”; es decir, el dogma,
la formula y la doctrina petrificadas. - |

Sin embargo, jcuidado!, el simbolo no excluye a la palabra (ala
razén) pues se requiere de una “hermenéutica minima”™ que ex-
plique y acompaiie al simbolo y al ritual. “Una accién simbolica sin
palabra dejara de manifestar mucho de su poder instituidor, orde-
nador y significador”.

De ahi que, nuevamente por parte de los responsables de la
comunidad cristiana el desafio ser4 no sélo dar cabida sino renovar
la dimensién simbbélica de la experiencia religiosa, a la vez que se
acompaiia su potente presencia con la palabra clarificadora.

A MANERA DE EPILOGO

El mundo catdlico viene de realizar un gran esfuerzo secular
intentando expresar la experiencia religiosa a través de doctrinas,
dogmas y férmulas donde la racionalidad l6gica ha sido su instru-
mento principal. Hasta antes del Concilio Vaticano II la teologia
escolastica fue el vehiculo principal de transmisién de las grandes
verdades de la fe. El método de la escolastica se aplic férreamente
y asi, en su momento, se fueron desplazando otras racionalidades.

Por su parte, el Concilio Vaticano Il aceptd la misién que le
encargé el Espiritu Santo a través del papa Juan XXIII, mision que
no era otra que la de “entrar en un dialogo sincero y profundo con
la modernidad”, para asi lograr evangelizar a un mundo que se
habia transformado rapida y radicalmente. Asi, la teologia fruto
del Concilio se renové profundamente y logré transmitir la buena
nueva del evangelio a través de las nuevas categorias, corrientes y
perspectivas propias de la modernidad. Con ello, esta teologia
catdlica conciliar cumpli6é su mision ya que dialogé con la sensibili-
dad moderna utilizando su propio lenguaje.
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Sin embargo, los nuevos tiempos presentan a la iglesia “viejas
necesidades” apuntando a nuevos retos. La “vieja o permanente
necesidad no es otra que mantener el didlogo sincero y profundo
con las mujeres y hombres de su tiempo”, sélo que ahora, en la
modernidad tardia, afloran nuevas sensibilidades socio-culturales
con las cuales es preciso entablar el didlogo. Ese dialogo -es preciso
sefialarlo- no ser4 como un borrén y cuenta nueva vendiendo a
precio de saldo lo conseguido con tanto esfuerzo. La iglesia tiene el
reto de dialogar con la postmodernidad pero sin renunciar a una fe
tustrada, a una fe critica y madura que no caiga en la ingenuidad
de la emocién o en el solipsismo del individuo, sino que, tomando lo
mejor de su tradicién, sea capaz de equilibrar su experiencia de fe
dando cabida asimismo a los mejores impulsos de la nueva sensi-
bilidad postmoderna.

Notas:

1. Cfr. BRUNNER, ]. J., América Lating: cultura y modernidad, CONACULTA/ Grijalbo,
Meéxico 1992, 42.

2. Cfr. Ibid., 50-51.

3. Para esta parte me he apoyado en un pro-manuscrito de . M. Mardones sobre La
vida del simbolo, que seguramente para cuando este articulo se publique ya habra
aparecido como libro.



PRACTICAS SIMBOLICAS DE JESUS DE
NAZARET

Sergio César Espinosa Gonzdlez, M.G., - Sergio Sanchez Iturbide

Los retos concretos que se quieren compartir aqui, estdn en la linea
de reinterpretar las acciones de Jestis desde la simbélica porque
recuperan lo pequefio; lo pequerio que ha estado de menos. Reinter-
pretar desde lo que la razén ha dejado de lado, pero no para
instaurar otra tirania, sino para buscar el equilibrio entre la razén
¥ lo otro de la razén. Como el universo de posibilidades de estudio
es muy amplio, este aporte se centra en tres cuestiones bdsicas de las
prdcticas simbélicas de Jestis: el silencio, gestos de cercania -tocar,
ver, oir..- y las comidas.,

Se llega a la conclusion de que las prdcticas simbélicas de Jestis
condensan en si toda una serie de disfrute y gozo por las condiciones
culturales, por la vida en todas sus manifestaciones. Estas acciones
estdn cargadas de propuestas en favor de la comunidad, de la vida,
de la dignidad de las personas, al tiempo que hacen una sutil, pero
severa critica de aquello que en la prdctica estd negando al otro, que
le relega de su condicion humana vy le somete a una condicidén
infrahumana (la simbélica contra la diabélica). “

INTRODUCCION

El tema, por oportuno y relevante
para nuestros dias, es interesante y puede alcanzar reflexiones muy
ricas y aportes muy frescos. Sin embargo, esta reflexién sobre la
practica de Jests desde la perspectiva del simbolo no ha sido muy
desarrollada y ademds se intuye como un tema muy vasto. En este
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espacio nos vamos a referir sélo a algunos aspectos de la simbdlica
que promueve Jesus, el referente que postula y la critica simbdlica
que hace ante las practicas culturales de su tiempo, todo sistema-
tizado desde las funciones del.simbolo. El objetivo es estimular
algunas lineas de reflexién y abrir vetas de estudio y profundi-
zacién para ulteriores reflexiones teologicas.

Abordamos en un primer momento algunos rasgos del contexto
cultural de nuestra época que nos proporcionan un piso coman para
nuestra reflexion. Posteriormente delimitaremos algunas funciones
del simbolo desde su marco referencial, para centrarnos, en un tercer
momento, en lo medular de este tema, es decir, en presentar algunos
apuntes sobre las practicas simbdlicas de Jestis. Por 0ltimo, inten-
taremos abrir algunas pistas de reflexién, con la invitacién, que es a .
la vez un reto, para seguir reflexionando desde esta posicion.

1. RASGOS DE LA CULTURA CONTEMPORANEA

La posmodernidad condensa una gama de rasgos que no son to-
davia del todo comprensibles. Aparece como una cultura de la
ambigiiedad que contiene en si una serie de paradojas que no es
facil de entender y mucho menos de valorar. Por supuesto aqui no
se pretende describir la posmodernidad en detalle ni mucho menos
hacer una valoracién moral de la misma que podria sin duda
conllevar un dejo de insatisfaccién o de afioranza por otro modelo
cultural en el que el cristianismo se situé mejor. Simplemente
vamos a desentramar algunos rasgos posmodernos que nos permi-
tan un acercamiento a esta cultura desde el pensamiento simbdlico.

1.1 La recuperacion simbélica de la vida cotidiana

Una reaccién congruente con la fallida pretensién moderna del
bienestar, con la promesa incumplida de una era de civilizacion
comoda, sustentada en la idea de progreso, de superacion continua
y por tanto de felicidad (fin de la historia), ha provocado la convic-
cién de que los grandes relatos, las grandes ilusiones por las que hay
que sacrificarlo todo, est4n en contradiccion con la vida cotidiana y
sencilla de quienes, dia a dia, tienen que asumir el malestar que
provoca el vacio por la apuesta equivocada. Se revalora, enton-
ces, aquello que se puede experimentar, aquello que ofrece placer,
ya no la utopia inalcanzable sino la realidad mas pedestre. Se
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privilegia el microrrelato, la cotidianeidad mas pura’ como anico
espacio y tiempo donde se juega la vida.

Tiene importancia la vida concreta y sencilla, cobra valor la
persona andnima, hay interés por asumir la responsabilidad per-
sonal frente a si mismo y no frente a un meta-proyecto. El rechazo
por el proyecto fundamentador de la razdén instrumental, logocén-
trico permite la apertura hacia lo alternativo de la razén, {o otro de
la razén, que se habia mantenido tras bambalinas de la construc-
cién de sentido y que no se consideraba sino una especie de acceso
menor hacia la trascendencia y la civilizacién.

Se niega la trascendencia o el sentido fundado o construido sélo
desde la razén, pero se estimula una apertura aventurada por
aquello ofro de la razén. Juan Martin Velasco le llama a este rasgo
cultural de la inmanencia que refleja una cierta paradoja como “la
trascendencia sin trascendente”

Esta constante de nuestro tiempo se manifiesta positivamente
en la apertura y revaloracion por el presente, por lo pequeiio, por
los contextos y por la inmediatez. Este rasgo nos parece positivo, si
lo mantenemos alejado de dos extremos posibles: por una parte se
encuentra el extremo de querer sustituir lo concreto, lo cotidiano y
lo simple por otro metarrelato, por la entrega a una trascendencia
exterior e impuesta, atn a costa de toda la vida (“soy totalmente
palacio” aunque no sea otra cosa).

Por otra parte, tenemos la entrega de todala v1da aloinmediato,
sin importar nada mas, no es la entrega a un proyecto externo, sino
la entrega hacia la inmediatez, es encerrarse en el aqui y el ahora.

- Librando estos dos extremos, la cultura posmoderna, que recupera
los intersticios entre “algo” y “algo”, entre logro y logro, que rescata las
narraciones de vidas simples, nos ofrece una revaloracion de lo
cotidiano, de las cosas “sin importancia®, pero que en realidad consti-
tuyen la vida misma. No hay grandes momentos, no hay superhéroes,
no hay fundamentos externos ajenos a la propia persona, a su tiempo
y a su espacio, a su cotidianeidad. Podriamos decir que los grandes
momentos, los grandes triunfos, se logran ahi mismo, en ningan otro
tiempo y en ningan otro espacio sino en el que se tiene a la mano. Se
acaba el sueflo ingenuo de tiempos mejores, de situaciones mejores,
se hace de este tiempo el mejor tiempo y de esta situacién la tinica y
la mejor posible, en donde se juega todo, dia a dia, paso a paso: ;Carpe
diem! Es una vuelta a los personajes anénimos y al valor por lo
concreto, por los fragmentos, por lo que se deviene en cada momento;
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es el disfrute por las cosas, sin-la pretension de una apertura
trascendente. Por esto se revalora el cuerpo, las sensaciones, el
placer y cada uno de los momentos de la vida.

Los momentos que se consideraban insignificantes son descubier-
tos como los que constituyen el grueso de la vida y por lo mismo cada
vez se estd menos dispuesto a sacrificar dichos momentos en aras de
los “grandes ideales” de la vida. Se empieza a revalorar lo cotidiano y
lo sencillo, lo pequefio y lo simple, el microrrelato y el fragmento.

La razom, en su intento por comprender la realidad, la reduce a
conceptos estables y asi rompe con la espontaneidad del ser hu-
mano, niega o devalaa la cotidianeidad, lo momentaneo, lo fatuo.
L.a raz6n niega toda experiencia mas alla de si misma y por tanto
niega todo otro instrumento capaz de orquestar o aportar sentido.
Desde esta perspectiva parece que la auténtica experiencia re-
ligiosa y el arte son los ailtimos bastiones de la conjuncién de la
razén objetiva con lo otro de la razén®.

1.2 La simbolica de 1a mercadotecnia

En la cultura posmoderna existe una valoracién excesiva por una
simbélica de la publicidad. Una cultura de la imagen que se centra
en el slogan y en la publicidad. Se presenta una inclusién instru-
mental de la capacidad simbélica de la persona. Se manifiesta en
la revaloracion por lo lGdico, lo alternativo, el espectaculo, es la
condensacion de todos los sentidos de manera instrumental y
rentable. Hasta la guerra hay que verla en pantalla de 40 pulgadas.

La mercadotecnia ha sabido comercializar. esta experiencia
desde los sentidos y hace rentable una cierta fascinacién por la
imagen, por los sonidos, por las emociones y por la apertura hacia
otros aspectos mas atractivos que los identificables con la razén.

A pesar de una posible manipulacién del simbolo por parte de la
mercadotecnia, parece que se estd buscando una nueva resimboli-
zacién o resignificacién de lo fundamental®, de la experiencia
‘auténtica. Pero antes de escudrifiar este aspecto desde Jesus de
Nazaret tenemos otra tarea. '

2. ALGUNAS FUNCIONES DEL SIMBOLO

Ya tenemos el piso para nuestra reflexién, ahora la tarea consiste
en delinear algunos elementos o funciones que tiene el simbolo.
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AY

Estas funciones nos van a permitir analizar y comprender, mas
adelante, la simbélica de Jests.

2.1 El simbolo se sittia en medio de la vida concreta

El simbolo es una expresion cultural que se sitiia con referentes
materiales tomados de la vida, del contexto en que se vive y apunta
a referentes que se pueden entender y compartir. Por ejemplo, una
paloma suelta al aire en tiempos de guerra no necesita explicacion.
Tanto la materialidad como el referente estdn perfectamente
claros. Este mismo simbolo no hubiera funcionado en la edad de
piedra, por poner un caso extremo.

Hay que considerar que el simbolo né goza de permanenma
eterna. Cuando un simbolo se absolutiza y permanece intacto ya no
da qué pensar ni qué vivir, va caminando hacia su muerte. Sin
referente material y sin referente trascendente el simbolo pierde
sentido. Estoimplica que siempre existan personas que reconozcan
el simbolo, que lo interpretan y les signifique algo. El 51mbolo jamas
es mera repeticion.

El simbolo expresa visible y concretamente experiencias funda-
mentales de las personas y de las comunidades, organizadas en
sistemas de significantes interconectados. Contiene una materiali-
dad, pero refiere a una significacién méas amplia y trascendente, es
decir, que no se agota en los objetos, espacios o tiempos que sirven
de mediacién; se completa, por decirlo de algtin modo, en la
busqueda de aquello que le da origen. Por tanto, los simbolos tienen
una materialidad y un referente o significado que son compartidos
por la comunidad, porque sin esto perderian su razén de ser. Se
sitian en medio de la vida y pretende restituir un cierto orden.

2.2 El simbolo mueve dimensiones y capacidades de las
personas

Para caracterizar al simbolo podemos mencionar algunos rasgos
que se incluyen y se ponen en movimiento dentro de la sensibilidad
y el pensamiento de los seres humanos:
e Conocimiento por participacién, por experiencia.
* Los sentidos tienen primacia: la imagen, los sonidos, los
olores, la palabra, el entorno que se percibe, las emociones y
los humores. Todo est4 incluido.
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e Se promueve una mayor sensibilidad a los signos, una recep-
tividad intuitiva que estimula la imaginaci6n.
e Se crean vinculos analégicos hacia lo invisible, lo espiritual o
Jo trascendente®. :
Esta constelacién de implicaciones a partir del simbolo, esta
perfectamente identificada en nuestra cultura, como consta por su
empleo en la publicidad, en los videoclips y en el espectaculo de los

medios masivos de television.
2.3 El simbolo como critica mordaz y sutil

Por otra parte, el simbolo ejerce una funcién critica. Cuando la
deconstruccién de una practica o de un sistema ideologico y sus
acciones concretas se hace desde la simbélica, ésta resulta tan
mordaz y severa como sutil y silenciosa. No es la discusion argu-
mentativa, no es el conflicto de discurso a discurso, ni siquiera es
la diplomacia que trata de acordar a1g05, es la instauracion de otra
préctica que sabe asumir lo que de bueno y humano hay en los
rasgos culturales, pero no se deja devaluar y encasillar en intereses
particulares y excluyentes. o

Al proponer e incluir algn aspecto negado desde la simbélica
prevalente, la nueva simbdélica esté deconstruyendo una practica
que no alude a significaciones comunitarias, sino que sirve a
intereses particulares, quizas incluso perversos. Por ejemplo, en
nuestros dias la mercadotecnia, el slogan y la publicidad nos
invitan a una actuacién concreta: la compra de ciertos productos.
Se utiliza la dimensién simbélica de la comunidad y se le arrastra
a la mercantilizacién. El simbolo no es igual al marketing, como
dice Casaldaliga, ni la poética es igual al slogan. Mientras que el
simbolo da qué pensar, el marketing da qué comprar. Atras hay
diferentes significantes, pero se utiliza la capacidad simbélica del
ser humano para una u otra significacion. _‘

Esta vuelta por lo otro de la razén que incluye el simbolo debe
cuidar los dos extremos riesgosos. No habra que entregar la capaci-
dad simbélica del hombre a una voluntad mercantilista, ni a una
intencién argumentativa. Asi como existe una falsa sensibilidad
estética en el arte kitsch, asi hay una falsa dimensién simbdlica,
devaluada por el marketing. El marketing maquilla la inmundicia
de 1a vida, pero la reproduce porque pone al servicio de un interés
comercial la funcién més original del simbolo.



PRACTICAS SIMBOLICAS DE JESUS DE NAZARET 27

2.4 En conclusion: para repensar lo sagrado hay que recurrir
a lo otro de la razén

Actualmente, en la basqueda por repensar la religién mas alla de
la razén, o como lallama DerridaG, retomando un titulo de un libro
de Kant, La religion en los limites de la razon, se abre las puertas
para repensar la religién, lo sagrado, la experiencia de Dios, la fe
misma, desde la inclusién de lo oiro de 1a razén.

Sin embargo, tampoco es una apertura ingenua, hay que con-
siderar y no olvidar la advertencia muy especifica que nos hace
Gargani glograremos todavia alcanzar el nivel de una fuerza
inimaginable para tejer un discurso sobre la religion, -0 estaremos
destinados al balbuceo de quien pretende o se obstina en hablar de
religién, al tiempo que le remuerde la conciencia especulativa por-
que tiene la impresién de dar un salto en el vacio desde el momenio
que no.sabe encontrar el camino de la referencza semdntica y
epistemoldgica a Dios! 27

Nosotros, los cristianos, invitamos a la razén a este salto al vacio.
Este salto significara la inclusién de aquello otro de la razén que
ya est4 incluido en la religién y en la experiencia religiosa, y que
precisa de ser sistematizado, pero también precisa ser saboreado.
Invitamos a la inteligencia a esta “danza en el abismo” (Nietzsche)
para que redescubra dimensiones escandalosas, pero plenas de
sentido o viva locuras irracionales, pero cargadas de libertad. Esta
divertida emocién de simbolizar e incluirnos en el simbolo la vamos
a rastrear ahora en Jests de Nazaret.

3. LAS PRACTICAS SIMBOLICAS DE JESUS

...Los dos discipulos le oyeron hablar as{ y siguieron a Jests. Jests
se volvig, y al ver que le seguian les dice ;qué busc4is? Ellos le
respondieron “Rabbi, ¢dénde vives? Les respondi6: venid y lo veréis.

Podemos afirmar que todo el Evangelio est4 lleno de practicas sim-
bélicas, sin embargo, es necesario precisar cuéles son, en qué consis-
ten y hacia dénde nos conducen. Aqui vamos a tomar algunos sucesos
narrados en los evangelios con una carga simbélica muy fuerte; esto
nos permitira descubrir en qué consisten estas practicas simbélicas
de Jestis y asi sistematizar algunas reflexiones sugerentes.

Es necesario establecer un pequefio método. Primero recupera-
mos los hechos. Los situamos en toda su escenografia: habria que

|
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imaginar los sonidos, las modulaciones de las voces, la apreciacién
del entorno, las funciones de cada persona que interviene en la
escena, los movimientos, el contacto etc. Es preciso reconstruir la
imagen completa. Segundo, analizamos la novedad propuesta en
lapractica de Jestis, lo que ahora conocemos como parte de la Buena
Nueva de Jests y, por altime, descrlbunos la contundente critica
que esté realizando.

3.1 Elsilencio

Los discipulos de Emats presentan a Jestis como un profeta poderoso
en palabras y obras (Lc 24, 19) y ante sus oyentes, Pedro dice que Dios
acreditd a Jests con milagros, prodigios y sefiales (cfr. Hech. 2, 22).
Esas palabras y obras estan atestiguadas en los evangelios y sus
* consecuencias nos aparecen por todo el Nuevo Testamentoy enlavida
misma de la comunidad. Sin embargo quiero invitarles a contrastar
las pocas palabras de Jestis que conocemos, con el profundo silencio
en que Jests parece estar inmerso.

Con excepcién de los relatos de infancia, los evangelios comien-
zan la historia cuando Jests tendria unos treinta afios, al decir de
Lucas (3, 23). Treinta afios de silencio, que, a pesar de los intentos
por encontrar palabras y obras prodigiosas, intentos plasmados en
los escritos apdcrifos y en las supuestas revelaciones privadas de
todos los tiempos, son sblo eso: silencio.

Es cierto que tendriamos que atribuir mucho de dicho silencio al
hecho de que los evangelistas no hayan querido narrar lo cotidiano de
lavida de Jesiis. Pero no es menos cierto que tras ese profeta poderoso
en palabras y obras se nos muestra un hombre habituado al silencio.

Un hombre que guardé tres décadas de silencio antes de hacer
oir su voz, un hombre que se retiraba a los lugares solitarios para
pasar alli la noche en oracién (Lc 5, 16), un hombre que ante las
acusaciones de su detractores, ante los gritos de la muchedum-
bre, ante la condena de sus jueces, ante los tormentos de su
camino doloroso y sus horas de agonia en la cruz, prefiri6 el
silencio (Mec 14, 61; 15, 5 y par; cfr. Mc 15, 29-32 y par).

Muchas veces el silencio puede ser fuga de la realidad o ensimis-
mamiento, pero no aparece asi en el caso de Jests. Jesas sabe estar
en medio del mundo, plenamente insertado en la vida, cercano a su
cultura y a lo cotidiano de la vida de su época, conoce los detalles
del quehacer de sus contemporaneos, atn esos detalles que nos
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pueden parecer banales, como nos lo deja ver en sus parabolas.
El silencio de JesGs es silencio en busca de profundidad. Nos
recuerda al silencio de Maria quien escuchaba a los que le
rodeaban y veia a su hijo crecer en sabiduria, en tamafio y en
grac:1a y “guardaba todas estas cosas, y las med1taba en su
corazom” (Lc. 2, 19. 51).

El silencio de Jests en este sentido parece apuntar hacia unaplena
conciencia de la vida, desde 1a soledad de quien la vive, y de ahi surge
una pasién por ella, que después se manifiesta en palabras que
necesitan de ese simbolo verbal que es 1a parabola (Mt 13, 34) porque
estan preitadas de densidad, y se manifiesta también en acciones, que
identificamos como simbélicas, por ser polisémicas.

El silencio de Jesis lo abre a la profundidad de la vida humana,
le pone en la ruta de la més cumplida conciencia de si mismo y le
confronta con el misterio del Innombrable. :

En el silencio Jests se encuentra con el Dios del reino, a quien
puede llegar a llamarle abbd (Mc 14, 36), vy en él se descubre como
hijo (Mt 11, 25-26 y par) con la misién de servir a ese reino hasta dar
la vida por todos (Mc 10, 45; 14, 24 y par), pues a todos los encuentra
como destinatarios de la accién salvifica de su Padre (Mt 18, 14). Estas
no son cosas que se aprendan en el aula o se lean en un libro, sélo
pueden brotar de la matriz del silencio. .

Sime atrevo a comenzar esta reflexién por este tema del silencio,
es porque me parece fuertemente simbdlico frente a la superficiali-
dad y el ruido que nos acosan.

El silencio se tornaré en el simbolo de la recuperacion de las
practicas culturales desde una perspectivamas holistica e intuitiva
por lo trascendente, por lo bello, por lo justo y por lo bueno para las
personas. Esto se empieza a degustar en el silencio.

Quizas parezca atrevido, pero me parece que el silencio acom-
pafa por necesidad a toda encarnacién (asuncién de la carne y de
la historia), a toda pasién verdadera (aquello porlo que vale la pena
vivir y morir) y a toda muerte y resurreccién (aceptacién de la
propia finitud y esperanza de la trascendencia), pero de este modo
comprendo el silencio de Jests.

Podriamos decir que la actuacién piblica, manifiesta, “ruidosa”
de Jestis es memoria de su silencio. La experiencia profunda de
Dios y de lo de Dios queda simbolizada en el recuerdo del silencio.
Mardones dice que “el simbolo es el habla que tiene memoria del
silencio™.
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1.a experiencia del reino se materializara en la practica sim-
bélica de Jestis como andmnesis de ese silencio o degustacion de la
armonia que viene de Dios.

Jesus es poderoso en palabras y obras, porque es poderoso en el
silencioso encuentro con Dios, consigo mismo, con toda Ia humani-
dad y con la creacién entera.

La critica que emana de este simbolo callado suena muy fuerte en
nuestros oidos: toda palabra que no brota del silencio, nace sin vida.

2z

3.2 Gestos de cercania

Dice san Juan, que la Palabra se hizo carne (1, 14) y que por otra
parte, nuestro testimonio es sobre de lo que hemos oido, visto,
contemplado y tocado con nuestras manos acerca de la Palabra de
vida (1 Jn 1, 1-2). Hay una comunién entre al Palabra y sus testigos
que se logra a partir del uso de los sentidos, de donde brota todo el
conocimiento, segin el adagio escolastico (nihil est in intellectu
quod prius non fuerit in sensu). :

Con todo, es preciso decir que esta comunién sensorial entre lo
humano y lo divino ha sido iniciada por el mismo Jestis. Es £l quien
toca, impone las manos y abraza, mostrando la ternura de Dios
para con los enfermos y los pequefios. Es El quien mira més alla de
las apariencias y llega a conocer lo que hay en el fondo del corazén
del hombre. Es Kl quien escucha y comparte la vida de su pueblo.

En Jestis Dios no pone distancias entre si y los suyos, sino que
parece brincar todas las barreras construidas por los seres huma-
nos, que tratan de poner a Dios en el mas alla y esperan tan sélo
su intervencion puntual y momentanea para castigar a nuestros
enemigos o premiar nuestras buenas acciones.

En Jests, Dios se nos muestra sensible y cercano. Son sus entrafias
de misericordia las que le mueven para extender la mano hacia el
leproso y tocarlo sin llegar a contagiarse ni apropiarse de la impureza
legal del enfermo, sino generando salud y vida (Cf. Mc 1, 40-44 par).
Ante el miedo humano al contagio Jesis opone la fuerza saludable
del reino, definitivamente més poderosa que la del mal.

La mirada penetrante de Jests, su abrazo carifioso, sus manos
portadoras de salud acostumbran a los suyos a una nueva dimen-
sion de la realidad. La simbolica del reino va permeando casi sin
sentirlo a sus mismos discipulos y acaban por poder leer a Dios en
el cuerpo de Jesus.
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Ya no parece extrafio que la hemorroisa recupere su salud en el
contacto con Jestis (Mc 5, 25-34 par), tampoco el que los nifios
encuentren un lugar en su regazo (Mc 10, 13-16 par). Parece normal
que haya mujeres que puedan llorar sobre sus-pies (Lc 7, 36-38) o
ungirle con perfume la cabeza (Mc 14, 3-4 par). El discipulo sabe
que puede saludarle con un beso, aunque en él esconda su traicién
(Mc 14, 44-45 par), o meter sus dedos en los agujeros de los clavos
para encontrar respuesta para una fe resquebrajada (Jn 20, 24-29).

Ni siquiera parece extrafio que el Hijo del Hombre sea arrestado,
empujado, maniatado, abofeteado, escupido, flagelado, ultrajado, des-
garrado, clavado, traspasado y desechado como basura. El dejarse
tocar de Jestis conllevael riesgo de la violencia fisica, junto alas demés
formas de tortura, y Jests crucificado, el varén de dolores, es simbolo
de solidaridad y de esperanza para tantas victimas de este mundo.

Solo quien ve de veras acaba por creer. San Marcos en su
Evangelio juega incesantemente entre ese ver a medias que s6lo
produce confusién y el verdadero ver que incita a la confesién de fe
y al seguimiento. Cito tan sblo un texto: “El centurién que estaba
frente a él, viendo como.expiraba, dijo Verdaderamente este hom-
bre era Hijo de Dios™ (Mc. 15, 39).

Estos gestos de Jests, este tocar y dejarse tocar, este ver y
dejarse ver, este oir y dejarse oir, acaban con una dia-bélica de la
lejania y la separacion, acaban con lo sagrado en cuanto apartado
y distante y ponen el reino de Dios, y al Dios del reino, en estrecho
contacto con todos, sin exclusién, con hombres y mujeres, con
adultos y nifios, con sanos y enfermos, con justos y pecadores.

Los gestos de Jesiis instauran una simbélica de cercania, pero
de no mera yuxtaposicién, sino de comunién que brota de la ternura,
la compasién y la misericordia divinas.

Dios no estd méas alla, al menos no esta solo més alla, sino que
estd aquiyestd enforma de caricia y de mano extendida para sanar,
en forma de atenta escucha y de mirada penetrante.

Queda descalificada la desconfianza ante lo divino, también
quedan descalificados la espiritualizacién de la fe y el menosprecio
de lo corpéreo. La simbolica de Jestis reconoce, como la sensibilidad
posmoderna, lo crucial de cada instante y lo valioso de cada per-
sona, pero, a diferencia de la posmodernidad, lo 1ntegra todo en la
trascendencia misma de Dios.

La carne de Jesis es el sacramento de Dios y nos aparece como
sacramento de cercania, de ternura e intimidad.
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3.3 Las comidas._

Los momentos en que las personas se reinen para comer constituyen
una préactica que condensa mucho simbolismo en cualquier cultura.

En tiempos de Jestis las comidas tenian una serie de normas y
condiciones de participacion. Se encuentran ahi expresadas, entre -
otras, la simbdlica del sistema de pureza (como pretensién de
establecer orden e inteligibilidad al mundo que le rodea) y la
simbolica del honor (consideraciones que reivindican a la persona
en medio del grupo o de 1a sociedad y el reconocimiento de parte de
ellos)”. En las comidas se configuran las relaciones entre las per-
sonas y las condiciones respecto de la pureza, lo sagrado y, por
tanto, de la honorabilidad y la dignidad personal.

Jess comparte estos mismos rasgos simbélicos y estas acciones
de su tiempo. Las comidas de Jests en los evangelios tienen una
importancia fundamental. Ademés de la gran cantidad de narra-
ciones que nos presentan a dJests compartiendo la mesa, estas
comidas reflejan mucho de la actuacién de Jesus, de sus valares, de .
sus referentes y de Dios mismo. Todas las comidas de Jestis tienen
un contenido especial y un 31gn1ﬁcado como clave de comprensmn
de la propuesta de Jests y de si mismo.

Hay comidas con fariseos (Lc 7, 36-50; 11, 37; 14, 1) y tamb1en
con publicanos (Mc 2, 13-17; Mt 9, 9-11), hay comidas con sus
amigos (Mec 14, 3-9; Le 10, 38-42) y hay comidas con sus antagonis-
tas (Lc 14, 1), hay comidas con los discipulos (Mt 8, 14-15; Mc 14,
17-31) y con las multitudes (Mc 6, 30-44 y 8, 1-9 y par). A veces
Jests es invitado (Le 5, 29; 7, 36; Jn 2,2; 12, 2), aveces se hace
invitar (Lc 19, 5; 24, 28-30; Jn 4,7), y a veces ¢l mismo invita
(Jn 6, 5; 7, 37; Mc 14, 12ss y par; Jn 21, 9-13).

Las comidas de Jestis recuperan la vida de las personas en la
accidn que va mas encaminada a simbolizarla. En Jesis encontra-
mos la frescura de quien se siente céomodo en medio de los
comensales. No parece gratuito el reproche de que es comilén y
bebedor (Lc 7,34), pero ciertamente no se queda ahi. Ademas de
disfrutar las comidas, las redimensiona con sus actitudes y actos
concretos. Se sienta ala mesa con personas marginadas, mal vistas,
e incluso rechazadas y sin necesidad de decirselo, les restituye una
dignidad impensada y en una forma inesperada.

1 desencadena un proceso de humanidad nueva, que arranca
desde la incomodidad y la incapacidad y llega hasta la intuicién de
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que esto estd bien asi. Se percibe que hay sentido en esta descalifi-
cacion al sistema de pureza que esti haciendo Jests. Por supuesto
que no es la locura por la locura, Jestis no rompe un sistema de
comensalidad por el simple placer de hacerlo. Hay una razén mucho
mas grande atris que ya est4 llameando en quien se ha sentido
incluido. El que puede sentarse a la mesa con Jests acaba por
descubrir que es mucho mas de lo que él mismo se habia podido
imaginar y que es reconocido més alla de lo que habria podido sofiar.

Esta accién simbolica de Jestis tiene pues una funcién critica. Al
restituir la dignidad de personas y resignificar los referentes de las
comidas como “encuentros de humanidad” realizados en el nombre
de Dios, existe la contundente y callada destruccién de un sistema
que tergiversa esto. : | '

Desde la mesa compartida con los publicanos y pecadores, acom-
paflamos a Jesas a través del camino que nos lleva por la comida
multiplicada para saciar a las doce tribus de Israel y a todos los
pueblos de la tierra, con él descubrimos que el pan de los hijos deja
caer migajas que pueden comer los perritos, é1 nos alerta sobre la
levadura de los fariseos y viaja con nosotros como el Gmico pan que
llevamos en nuestra barca, pero en contraste con el banquete
excluyente de los poderosos, desembocamos en una cena en la que
Jesus agradece a Dios por el pan, que es su vida, y se dispone a
partirlo y entregarlo a sus discipulos y a todos, sin exclusién, para
que sea consumido dando vida.

La fraccién del pan, la cena del Sefior, la mesa compartida,
anticipacion de la entrega total en la cruz, es el simbolo por
excelencia para los seguidores de Jestis. No hay memoria méas
subversiva que la que ocurre en el banquete eucaristico.

4. UNA CONCLUSION QUE NO QUIERE CERRAR, SINO
ABRIR | o

Los retos concretos que se quieren compartir aqui, est4n en la linea
de reinterpretar las acciones de Jestis desde la simbélica porque
recuperan lo pequefio; lo pequefio que ha estado de menos. Reinter-
pretar desde lo que la razén ha dejado de lado, pero no para
1nstaurar otra tirania, sino para buscar el equilibrio entre la razén
y lo otro de la razén. o :

En concreto, ahora vamos a recuperar algunos puntos que hemos
venido reflexionando.
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4.1 En cuanto al silencio

Fl silencio simboélico de Jestis, como hemos visto, no es un silencio
como ausencia de ruido, ni fuga de la realidad. Es un silencio
cargado de sentido. Es un silencio que recupera lo sencillo de la
vida, los momentos de cotidianeidad més absoluta y ahi en medio
de ese silencio de la vida se intuye la Vida. Y entonces si, cuando
se ha intuido la Vida, no es posible callar y se tendra que hablar
algo, y sobre todo se tendra que hacer algo, y eso que se haga sera
‘nuevamente un simbolo de un horizonte atn més amplio; eso que
se intente balbucir sera metafora de algo méas grande.

El silencio nos permite sentir cémo Dios anda por ahi en la vida,
en lo sencillo. El silencio que nos posibilita ese encuentro es la
matriz de la palabra significante.

Para nuestra cultura posmoderna, el silencio de Jesis se vuelve
simbolo de 1a necesidad de la superacion de lo inmediato, simbolo
de bisqueda incesante, de hambre de profundidad, de espacio de
integracién de los multiples estimulos percibidos y acogidos en su
irrepetibilidad...

4.2 En cuanto a los gestos de cercania

Vemos en las acciones de Jestis una dimension de cercania que nos
azora, cuando estos gestos tienen como referente la ternura de Dios.
Mas all4 del milagro, en cuando algo que suscita mera admiracion,
se asoma un signo del reino que invita a la comunién en la salud y
en la vida plena. \ ' -
Nos parece que hay que rescatar de la posmodernidad su
valoracién del momento presente, pero no la tentacién de quedarse
en &l sino de verlo como sacramento de encuentro con un Dios que
habla en lo pequeifio y se nos acerca para ver, para oir y tocar nuestra
insignificancia y nuestras heridas, devolviéndonos dignidad y salud.

4.3 En cuanto a‘ las comidas

En cada comida Jests operd larecuperacion de los rasgos culturales
y simbdlicos de su tiempo, pero redimensiond el compartir los
alimentos al hacer de este acto una metéfora de inclusion; hizo de
las comidas una herramienta de humanidad, abriéndolas hacia la
trascendencia y prefigurando asi el banquete del reino. Desenmas-
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caré el sistema excluyente y denigrante que favorecia a algunos en
las comidas, en detrimento de otros. Todo esto parece ya suficiente y
nos hace sentir entusiasmo. Pero hay que afiadir que las comidas de
Jests simbolizan la comunidad en torno al pan compartido, la vida
que se genera al consumirlo. A fin de cuentas la comida es Jests
mismo, Kl es el pan que compartimos, que se nos entrega, que se
destruye para nutrirnos. El que se sienta a la mesa con Jests, come
a Jesus, lo hace en fraternidad, e intuye que, si quiere seguir en esa
compafiia, tendra que aprender a dejarse comer por los demés. Esta
suerte de antropofagia cristiana no es otra cosa que la entrega de la
vida por el otro. “En eso reconoceran que son mis discipulos”.

4.4 Invitacion y reto

Como se ha apreciado, las practicas simbélicas son fascinantes.
Condensan en si toda una serie de disfrute y gozo por las condicio-
nes culturales, por la vida en todas sus manifestaciones. Estas
acciones estan cargadas de propuestas en favor de la comunidad,
de la vida, de la dignidad de las personas, al tiempo que hacen una
sutil, pero severa critica de aquello que en la practica esté negando
al otro, que le relega de su condicién humana y le somete a una
condicién infrahumana (Ja simbélica contra la diab 6lica).

Fascina la reflexién que hemos podido extraer de estas practicas
simbdélicas, y ademas fascina el modo en que se realizan. La narra-
tiva de los evangelios, que nos introduce a la intriga que se
desenvuelve en la vida de Jests, en la de los personajes y en la del
lector que se incluye al leer el texto, mueve no sélo a la reflexién
que la sistematiza, sino sobre todo al seguimiento y alacreatividad
para completar el simbolo.

El simbolo es como una moneda partida en dos, cuya imagen
total s6lo la tendra quien puede juntar las dos partes. Asi pues, el
lector que se enfrenta al relato desde esta clave de lectura puede
llegar a conocer el otro pedazo de 1a moneda, el que Jests posee, y
puede encontrar ahi el referente por el que Jesiis vivié y murid.

El lector del relato evangélico que intuye la simbdlica de Jests
se convierte en el creyente que asume su tarea de completar
vitalmente el circulo simbélico que ha abierto el mismo Jests.
Siempre quedari un remanente por descubrir. Por eso, que nadie
nos quite el placer de desentraiiar la intriga histérica de nuestros
dias al estilo de Jess.
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La fascinacién por la simbélica de Jestas no acaba, apenas
empieza en la recreacion de ésta. Por esto decimos con Ricoeur que
el simbolo da qué pensar, con Valadier afirmamos que el simbolo
da qué vivir, y con Nietzsche intuimos que el pensamiento simbolico
da qué vivir en libertad y en decisién. Pero con Jests vamos mas
alla, pues el simbolo da qué vivir desde la perspectiva de Dios, da
qué vivir en humanidad hacia la plenitud y la comunion, y por si
fuera poco Jesiis nos ofrece su simbélica desde una estética que
nos permite disfrutar la vida. Esto, sin duda es escandalo y locura
para nuestra cultura, pero es fascinacién y belleza para estos dias
dificiles de entrega a proyectos exteriores o vaciamiento de todo.

Las practicas simbélicas de Jests son blisqueda de realizacién
de lo humano, provocan la plenitud que viene acompafiada de
disfrute y de realizacion, son inmersién de lo divinoenla existencia
més cotidiana. Desde esta fascinacién nos queda el agradecimiento
por 1o bueno, la intuicién por lo verdadero y la suave sensacion por
1o bello, todo en Jesis.

NOTAS:

1. Cfr. VELASCO, J. M., Ser cristiano en una cultura posmoderna, ULA, México 1996, 46y ss.
2. Es necesario advertir con la doctora Solares, que incluso "el arte se mercantiliza y
la religién se ideologiza", conlo cual se pervierte esta si gnificacién profunda, masalla
dela razén sola que poseen. Cfr. SOLARES, B., Tu cabello de oro Margarete... Fragmentos
sobre odio, resistenicia y modernidad, UIC-Porraa, México 1990. '

3. Cfr. CASTINEIRA, A., La experiencia de Dios en In posmodernidad, PPC, Madrid 1992,147.
4.Cfr. BABIN, P., La era de la comunicacitn. Paraun nuevo modo de evangelizar, Sal Terrae,
Santander 1990, 181..

5. Ahora que asistimos al fracaso y derrumbamiento de la diplomacia, lo cual ha
dermostrado mucho de su inutilidad mientras se aparte de la honestidad y la coherencia.
6. Cfr. DERRIDA, J., - VATTIMO, G (eds)., La Religién, Ediciones de la Flor, Buenos
Aires 1997, 7 y ss. '

7. GARGANI, A, La experiencia veligiosa como aconfecimientoe inferpretacion, en: DERRIDA,
]., - VATTIMO, G., Op.cit., 156.

8. MARDONES, J. M., Lavida del simbolo. La dimension simbolicade laveligion, Sal Terrae,’
Santander 2003, 58. \

9. Cfr. AGUIRRE, R., La mesa compartida. Estudies del NT desde las ciencias sociales, Sal
Terrae, Santander 1994, 45 y ss.
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El autor de este aporie trata de mostrar el vinculo, que el titulo de
la conferencia impone, entre la ética, la escatologia y la teologia
sacramental y busca subrayar ante todo una teologia de la esperanza
cristiana, en su relacién con la reflexidn teologzca y pastoral de los
sacramentos. :

Si aceptamos que las utopias operan como fermenio de transforma-
cion e incluso de reforma, no podremos construir una teologia
sacramental, con repercusiones pastorales importantes, al margen
de la utopia, ya que “esta forma de critica de la sociedad establecida
provoca la tmaginacion prospectiva para percibir a la vez en el
presente lo posiblemente ignorado que se encuenira inscrito en él, y
para orientar hacia un futuro mejor.

La teologia sacramental debe, ante la crisis de las utopzas soctales,
construirse sobre tres dimensiones importantes, a las que podemos
llamar simplemente: Dimensién mistica, basada en una experien-
cia fuerte del Dios de la vida, del Dios que se define como “miseri-
cordia fiel” (cf. Ex 34, 6-7) y como “dgape” (1 Jn 4,8). La teologia
sacramental no puede dejar de tener en cuenta lo que Karl Barth
afirmaba: ‘el significado transformador del hecho de que Dios
existe. Dimension politica, definida por la opcidn por el Reino de
Dios. Dimensién psicoldgica, encaminada a la realizacion del
hombre y de la mujer como personas, como sujetos de la historia y,
principalmente, como hijos de Dios.
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Agradezco profundamente la invi-
tacién que la Escuela de Teologia me ha hecho para estar presente
en este ciclo de ponencias de la ya XI Semana de Teologia. Debo
reconocer con sencillez que no soy la persona méas indicada para la
elaboracion de un tema tan delicado e importante como el que me
han asignado; pero confieso, también, que la emocién de estar en
las aulas de esta prestigiada Universidad Intercontinental me
impulsaron a aceptar el reto. Hago humildemente esta confesién,
porque reconozco que hay teélogos que podrian manejar con mayor
soltura y conocimiento este tema de las utopias y de su repercusién
en la teologia sacramental. Yo me he dedicado mas bien a cuestio-
nes de eclesiologia y de historia medieval. Pero, bueno, en esta vida
hay que ser valientes, sobre todo cuando se trata de la aventura del
conocimiento, y por tal motivo es que me he atrevido a venir.no a
enseflar, sino a aprender y a reflexionar junto con ustedes.

Deseo, antes que nada, hacer mias unas palabras de mi hermano
en la Orden de Predicadores, fray Felicisimo Martinez Diez: “Mi
posicién en estas reflexiones es la de un creyente cristiano, débil e
incoherente, pero empefiado en seguir creyendo que la fe, (los
sacramentos) y (toda) practica cristiana tienen la capacidad y el
deber de avivar la esperanza en este mundo nuestro”’. Por eso,.
aunque trataré de mostrar el vinculo, que el titulo de 1a conferencia
me impone, entre la ética, la escatologia y la teologia sacramental,
podria decir como predmbulo que aqui, en estas paginas, busco
subrayar ante todo una teologia de la esperanza cristiana, en su
relacién con la reflexion teoldgica y pastoral de los sacramentos.
Con esto quiero hacer también una aclaracién preliminar. Me
moveré exclusivamente en el campo de la teologia sacramental en
general, sin hacer apenas alusién a la sacramentologia especial.
Asfi mismo, mi poca pericia en el tema me llevara a moverme en dos
planos: uno documental y, a partir de éste, otro propositivo. No
pretendo llegar a conclusiones contundentes y acabadas, mas bien
deseo proponer algunas alternativas que iluminen la reflexion de
todos ustedes, para que, sean ustedes mismos los que lleguen a
conclusiones que deriven, junto con las propuestas de los demés
prestigiados ponentes, en una teologia sacramental cada vez més
adecuada a los tiempos de crisis, pero también de esperanza, que
nos ha tocado vivir, sin desligarla de sus raices biblicas e histdrico-
tradicionales.
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En este tipo de trabajos, como el que nos ocupa en este momento,
tengo una costumbre metodoldgica, que raya casi en la mania y en
la obsesién, la cual me ha brotado de mi devocién y admiracién por
la persona y el pensamiento de santo Tomés de Aquino. Este, al
comienzo de uno de sus opuasculos méas importantes2, afirma que es
necesario hacer todas las distinciones pertinentes con el fin de
evitar equivocos y falsas concepciones en el uso de la terminologia
que estamos estudiando y asi entrar con mayor claridad en el
concepto de lo que hemos detratar. Por este motivo iré desgranando
alolargo de estas paginas cada uno de los conceptos que conforman
el titulo de nuestra charla e iré, al mismo tiempo, tratando de
interrelacionarlos con el fin de poder llegar, finalmente, a presen-
tar, como ya lo he adelantado, algunas propuestas o pistas que
permitan a la teologia sacramental asumir una posicién frente al
postmodernismo y a su crisis utdpica. Entremos, pues, en materia.

1. BREVES NOTAS PARA COMPRENDER EL SIGNIFI-
CADO Y LA IMPORTANCIA DE LAS UTOPIAS

La palabra “utopia” aparecié por vez primera en 1516 en el famoso
libro de Toméas Moro (1478-1535) que lleva ese mismo nombre como
titulo®. Fue un neologismo acuilado por él, que etimolégicamente
viene del griego ou dpos, que significa “lo que no se encuentra en
ningtn lugar”, pero también podria derivarse de eii tépos, “el lugar
de la dicha y la felicidad”. Y de hecho, con la descripcion de la isla
de utopia que hace Tomas Moro cuadran perfectamente los dos
significados a la vez. L.a utopia es, por lo tanto, un orden social, no
existente en mingin otro lugar de la tierra, donde reinan una
justicia y una felicidad completas.

Solamente para refrescar nuestra memoria, ycon el fin de tener
presentes las propuestas de Moro en su Utopia, recordemos que los
habitantes de esa isla-ciudad ideal, dedicados a la agricultura, son
felices, pues alli no existe ni la propiedad privada ni se encuentran
pobres ni mendigos, todos se sienten libres, dedican el tiempo de
ocio a cultivar el espiritu, trabajan lo necesario y conforme a sus
predilecciones y capacidades, detestan la guerra y se mueven en
medio de la tolerancia religiosa. Esta manera de concebir una
sociedad ideal es “la expresién del sentimiento faustico del hombre
renacentista, ansioso de libertad y sofiador de nuevos estilos y -
nuevas formas de convivencia™. El hombre, como diria Kant, no
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sblo vive de 1deas sino también de ideales, que no son simplemente
quimeras®. \ :

A partir de la segunda mitad del siglo XVI, empezaron a apare-
cer muchos relatos similares, hasta el extremo de que sélo la
cultura occidental ha dado origen a casi mil utopias durante los
altimos cuatro 81glos Entre ellas destacan las utopias renacentis-
tas del ya mencionado Tomés Moro, La ciudad del sol (1623) de
Toméas Campanella y La nueva Atléntida (1627) de Francis Bacon.
A principios del siglo XIX, surgié una nueva generacién de pensa-
dores utdépicos que imaginaron alternativas a la sociedad
capitalista basadas en la propiedad comunitaria de los medios de
produccién. Varios de ellos pasaron de las utopias escritas a las
utopias aplicadas experimentando los modelos que proponian en
pequefias comunidades, como, nor ejemplo: Fourier, Cabet, Owen,
Weitling y los discipulos de Saint-Simon. Esta aplicacién de la
utopia a las realidades concretas ya la habian intentado también
en nuestra patria, tres siglos antes, dos destacados personajes de
la Historia de México: los obispos Vasco de Quiroga, en Michoacén,
y Bartolomé de las Casas, en la antigua Ciudad Real de Chiapas.
Por desgracia, todos estos experimentos acabaron en “fracasos”.

Como dice Luis Gonzéalez-Carvajal, “la utopia ha gozado hasta
ahora de mala prensa, tanto en la derecha (que no quiere que nada
cambie) como en la izquierda (que no cree que sea ese el camino
para cambiar)”7. Quizas a la base de esta percepcién negativa se
encuentre el hecho de que, en el afio 1880, Federico Engels bau-
tizara despectivamente como “socialistas utépicos” a todos aquellos
que llevaron a cabo los experimentos antes citados y los descalifico
como inoperantes porque, “sin intentar comprender las leyes inter-
nas del capitalismo, ni tratar de organizar a los trabajadores para
la lucha revolucionaria, creyeron ingenuamente que bastaria
mostrar la belleza de sus utopias para que todos las apoyasen”
En oposicién al “socialismo utdpico”, el socialismo de Marx y Engels
se llamo a si mismo “socialismo cientifico”. Y a pesar de que, unos
cuantos afios después, Kautsky hizo, en una obra sobre Tomés
Moro, una interesante y valida critica a la concepcién marxista de
la utopia, fue la obra de Engelsla que impuso durante largo tiempo
su 1nterpretac1on

De aqui, pues, que, con el tiempo, el término “utopia”, a pesar de
que, en cuanto deseo, suefio y aspiracién de la humanidad a una
vida mas justa, forma parte de la condicién humana, se haya
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utilizado en dos sentidos: por una parte, una utopia es una concep-
cion ideal de la sociedad que puede servir de guia para su
transformacién. Por otra parte, una concepcién utdpica de la so-
ciedad se considera una concepcién irreal e irracional.

Sin embargo, en el siglo XX varios autores de la talla de
Herbert M arcuseg, Karl Mannheim!° y, sobre todo, Ernest Bloch!
han valorizado el concepto de utopia. El segundo de éstos defendid
a la utopia frente a la ideologia, diciendo que mientras ésta elabora
mitos e ideas, para conservar el orden social existente o restaurar el
pasado, aquélla los elabora para abrir paso hacia el futuro'2, La
ideologia es la justificacién del orden establecido, y se identifica con
las fuerzas conservadoras de la sociedad, mientras que la utopia, en
cuanto que mira a lo que debe y puede llegar a ser real, ala vez que
propone nuevos modelos de convivencia, se identifica con las fuerzas
progresistas. Bloch, quien afirma que, de hecho, lo que queda de
épocas pasadas es lo que de utépico hubo en ellas, defiende, por su
parte, la utopia frente al “marxismo frio” que no es capaz de unir la
lucidez intelectual con el potencial motivador del “sofiar despierto”.
Gracias a aportaciones como éstas, hoy estamos en condiciones de
valorar con mucha mayor objetividad lo que son las utopias y su
Importancia, tal y como lo ha hecho Pablo VI en la Octogesima adveniens
(n. 37). Desconocemos, pues, en estas reflexiones toda comprensién de
utopia como mera fantasia o simple experimento de un ideal.

2. UTOPIA Y TEOLOGIA SACRAMENTAL: UNA RELACION
NO MUY EVIDENTE, PERO Si MUY NECESARIA

Le concedo nuevamente lapalabra a Gonzélez-Carvajal, para quien
“las utopias son, en primer lugar, proyeccién de las aspiraciones
mas profundas de la humanidad y satisfacen la necesidad de
representar de alguna manera lo que no resulta accesible al cono-
cimiento sensible. Participan simultdneamente del caracter propio
de la obra literaria y filoséfica, Y. tienen una intencionalidad funda-
mentalmente moral y politica” >, Aqui cabe también la valoracién
que de la utopia hace Marciano Vidal, quien la considera como
elemento imprescindible de la teologia y de la ética, mas concre-
tamente ain, de la ética social. La entiende como “una carga de
intencion critica en relacién con la situacién social existente, inten-
cion que se concreta tanto en la determinacién positiva de lo que se
quiere como en la negacién de lo que no se quiere”?.
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Creo yo que es por aqui por donde, al menos para efectos de esta
conferencia, hemos de encontrar el vinculo de interseccién entre las
utopias y la teologia, en este caso su relacién con la teologia
sacramental. Si aceptamos que las utopias apuntan al dislo-
camiento del orden existente y a su sustitucién por otro; si
aceptamos que éstas operan como fermento de transformacion e
incluso de reforma'®, no podremos construir una teologia sacra-
mental, con repercusiones pastorales importantes, al margen de la
utopia, ya que “esta forma de critica de la sociedad establecida
provoca la imaginacion prospectiva para percibir a la vez en el
presente lo posiblemente ignorado que se encuentra inscrito en él,
y paraorientar hacia un futuromejor. (La utopia) sostiene, ademas,
la din4amica social por la confianza que da a las fuerzas inventivas
del espiritu y del corazén humano; y, finalmente, si se mantiene
abierta a toda realidad, puede también encontrar el llamamiento
cristiano”®. Si 1a misma fe cristiana se siente apoyada por la

funcién utépica de la razén humana, cuénto més lo ha de sentir la
teologia, si es que ella desea continuar siendo critica y propositiva
y no meramente apologética y especulativa.

3. EL APORTE EPISTEMOLOGIC_O DE LA UTOPIA AL
PENSAMIENTO HUMANO Y TEOLOGICO

No podemos negar que la utopia es una forma de pensamiento y,
por lo tanto, es objeto de la epistemologia. Ciertamente tiene sus
caracteristicas especificas, que muchas veces la ponen en oposicién
frente a la ciencia. No se le puede pedir més de lo que ofrece, pero
tampoco se le puede negar su relevancia y el papel fundamental
que ejerce en el horizonte de la inteligencia humana. Abre pistas
que van méas alla de lo empirico y lo experimental.

Las utopias cumplen tres funciones en el pensamiento filoséfico,
sociolégico, politico e incluso teologico; a saber'”:

1.Critican el orden establecido, el presente existente. De alli que
les llamemos a algunas de ellas utopias critico-sociales.

2 Prospectan nuevos modelos de sociedad. La utopia no sélo
satiriza y critica, sino también propone alternativas de solucién.

3 Movilizan las energias capaces de mover la sociedad. Aqui es
donde, segtn creo, tiene su relacién mas intima la teologia sacra-
mental con las utopias sociales y politicas. Hoy sabemos muy bien
que los mitos y los simbolos (y dentro de éstos cabe hablar de los
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sacramentos) tienen un gran valor activador de las energias so-
ciales, incluso mayor que el de las ideas; sin embargo, no podemos -
dejar de reconocer que ésos, al igual que éstas, se encuentran en
estado de crisis.

3.1 Acercamiento a las utopias critico-sociales

Siendo fiel ala metodologia propuesta al comienzo de esta reflexidn,
toca el turno de especificar qué entendemos aqui por utopias de
corte critico-social. No es mi intencién hacer un elenco de éstas,
pues, ademés de que con ello rebasaria el tiempo y los limites de
esta conferencia, no seria tarea nada facil su elaboracién. Me basta
con decir que las utopias sociales en el siglo XX han sido muchas y
muy diversas™ . Algunas, incluso, se han formulado mas bien como
“contra—utopias”lg, como es el caso de la utopia real-socialisia, con
su intento de llevar a cabo un comunismo que busca la maximi-
zacion del crecimiento econémico; la utopia capitalista, que busca
el interés general a través del mercado total y globalizado, y
desemboca en un totalitarismo emergente, y, evidentemente, la
mas peligrosa de todas: el fascismo, que aboga por la aproximacion
aun mundo sin utopias a través de una guerra eterna. Otras se han
presentado como “distopias” o utopias negativas®.. Ejemplos de
estas Gltimas los tenemos en las obras: Nosotros (1922) del escritor
ruso E. Zamiatin, Un mundo feliz (1932) de Aldous Huxley y 1984
(1949) de George Orwell.

La complejidad del tema viene explicada por estas interesantes
y metaféricas palabras del catedratico espafiol de la Universidad
“Pompeu Fabra” de Barcelona, Francisco Fernandez Buey, v que
rezan asi: .

“Si el mundo de las acciones (socio-)politico-morales fuera algo
asi como una linea férrea, sobre la que el tren de la historia se
desplazara linealmente progresando desde la bondad y veracidad
de los individuos concretos hacia mejores formas de sociabilidad
colectiva, no habria nada mas que discutir acerca de la palabra
“utopia”. Pero el mundo de las acciones (socio-)politico-morales 1o
esuna via férrea ni una autopista; es, masbien, unared de senderos
de montafia que se bifurca, se multiplica y se pierde en el bosque
de las interrelaciones de las pasiones individuales y colectivas; una
red de caminos forestales de la que, para colmo, existen varios
planes concordantes, pero distintos, y cuyo sendero principal se
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pierde casi siempre, en la historia de la humanidad, por falta de
transito (o, mejor, porque ni llevamos inscritos en los genes el
recuerdo de sus recovecos ni somos capaces de transmitir de
generacién en generacion las principales bifurcaciones y encruci-
jadas del mismo)”21. ,

En una palabra, y con ella me doy por satisfecho, las utopias
critico-sociales son aquellas que defienden, de hecho, una sociedad
mas justa, més igualitaria, mas habitable y que, ademés, puede ser
realmente realizable algGn dia y en algin lu%ar, al menos de forma
aproximativa, como aproximacion a un ideal 2 Las utopias critico-
sociales, como toda utopia, se dan en un contexto histérico: la
historia hace las utopias y las utopias hacen 1a historia.

En esta categoria encuentran lugar tanto utopias laicas
(utopias pacifistas, naturalistas o ecolégicas™ como utopias de
marcada inspiracién religiosa, como es el caso de aquel suefio de
Martin Luther King, del célebre 28 de agosto de 1963 en la ciudad
de Washington, en el que anhelaba que ya nadie fuese juzgado por
el color de la piel, sino por las capacidades del corazon. O el de Dom
Helder Camara, en Brasil, quien creia firmemente en la posibili-
dad de transformar el desierto de la represién en una primavera
de libertad. O el de Mons. Oscar Arnulfo Romero, quien veia un
futuro prometedor, pleno de esperanza, en su Diécesis de San
Salvador, gracias a que ésta estaba llena de pobres y de jovenes,
que son quienes, al fin y al cabo, constituyen la riqueza y la
esperanza de la Iglesia de América Latina, y a quienes les tocaria
reconstruir la nacién salvadoreiia.

3.2 La crisis de las utopias critico-sociales

El siguiente paso a dar en nuestro caminar dentro del tema que nos
ocupa consiste en hablar acerca de esa situacién que, ahora, en
nuestros dias, encontramos por doquier: l1a crisis. Hoy hablamos de
crisis en todas partes y utilizamos el término con una gran variedad
de significados. Bien lo dice Marciano Vidal: “Hablar hoy de crisis
implica situarse en un terreno de notable imprecision seméantica y,
por lo tanto, proclive a la retérica o a la ideologia camuflada™*. Esto
nos exige, por lo tanto, a preguntarnos, como lo hicimos en el caso de
la utopia y de las utopias critico-sociales, qué hemos de enfender por
“crisis”. Y en este caso, hemos de hacerlo sin ceder a la tentacién de
la dramatizacion ni a la del desanimo del catastrofismo.
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“Eluso ordinario del vocablo ha acumulado sobre él significacio-
nes de caracter preferentemente negativo. Asi, se identifica crisis
con decaimiento, depresiéon, pérdida de Animo, situacién
problematica y desorientacién. Por el contrario, el uso culto pre-
tende reivindicar para el término de crisis un contenido semantico
positivo, en conformidad con su etimologia griega25. Crisis vendria
a significar: juicio, discernimiento, decisién final sobre un proceso
iniciado, cambio decisivo, eleccién”

Ayudados por el Diccionario de la Lengua Espanola de la Real
Academia, entendemos la palabra “crisis” como “variacién impor-
tante dentro del proceso ordinario de una realidad, variacién que
origina una dificultad especial para el desarrollo de dicho proceso”.
De esta nocion estricta se desprende, por lo tanto, que “el suple-
mento de dificultad coincide, y hasta se identifica, con la aparicién
de un cambio especial en el proceso ordinario. Las dos realidades,
cambio y dificultad, son inseparables e integran la unidad del
fendémeno crisis”

De acuerdo con lo anterior, toda crisis obedece a una causa: no
proviene de la mera casualidad ni se debe a programaciones
autométicas de larealidad. Si aceptamos que las utopias critico-so-
ciales estan en crisis, es decir, que se encuentran en cambio y en
dificultad en el desarrollo de sus procesos, hemos de admitir que
esa crisis tiene un origen causal. Debemos preguntarnos, entonces,
por los factores fundamentales que las han metido alli. Sin intentar
ser exhaustivo en la lista siguiente, deseo rescatar algunos de estos
factores causales, ayudado por Juan Luis Ruiz de la Pefia, José
Maria Mardones y Felicisimo Martinez Diez°S. Detecto causas de
origen meramente laico, por llamarlas de algtin modo, y otras, més
~bien, fruto de ciertas practicas eclesiales y pastorales, en las que
' podriamos percibir como se ve afectada la teologia sacramental
irente a la crisis de las utopias y la relacién que guarda con algunas
de las causas que las produce.

1.En primer lugar, la quiebra de la razén ilustrada cuando'la
patrimonializa, en régimen de monopoho exclusivo, la razén
cientifica.

2.La perplejidad suscitada por la concepcidn de 1a historia como
proceso unitario, lineal y teleolégico.

3.El mentis que impone al optimismo prometeico la cruda reali-
dad de un mundo amenazado por el holocausto nuclear una nueva
guerra mundial o el colapso ecoldgico.
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4.El fiasco de los discursos sobre la igualdad y la solidaridad,
que no sélo no han servido para suturar la brecha abierta entre
paises, clases e individuos ricos y pobres, sino que ni siquiera han
impedido que esa brecha siga agrandéndose escandalosamente.

5.E] escepticismo con que se considera la idea del hombre, en
cuanto sujeto responsable y creativo del proceso de construccién
de lo real. :

6.Las falsas concepciones y prac‘acas democraticas.

7 La visién negativa que los medios de comunicacién propor-
cionan del mundo; basta echar un vistazo a la televisién en estos
dias de guerra. 7

8.El fracaso del profetismo de denuncia. Y junto a-esto, la
incapacidad de muchos profetas de la denuncia de ver los signos de
la vida que también estén presentes en nuestra historia.

9.La presencia de ciertos movimientos eclesiales que sostienen
que el ser humano es radicalmente pecado, poniendo en riesgo la
bondad de la creacion.

10.El freno significativo que se ha dado en el dinamismo surgido
a raiz del Concilio Vaticano II. Ciertos retrocesos, ciertos miedos
evidentes, ciertos neoconservadurismos eclesiales.

Este panorama causal podria significar, quizas, en expresion de
Lyotard, el fin de los grandes relatos, con sus ofertas de valor y de
sentido2”; o bien, como diria G. Vattimo, estamos ante el fin de la
modermdad que trae consigo como nefasta consecuencia, entre
otras cosas, la muerte de la utopia.

3.3 (Fin de las utopias?

Cuando contemplamos lo que les ha sucedido a las utopias critico-so-
ciales, podriamos entender lo que algunos autores concluyen, como es
el caso del fildsofo espafiol Ferniandez Buey, al afirmar que el uso
hteral de l1a palabra utop1a en muchos dmbitos politicos o sociolégi-

cos “se ha hecho irrelevante®”. Todavia es més radical Juan Luis Ruiz
de la Pefia, que, en uno de sus Gltimos escritos, afirma categori-
camente que: “El espiritu de la utopia, al dia de la fecha y a lo que
parece, ha muerto”. jLa razén, segin é1? “En su deceso - nos responde
- ha concurrido la accién combinada de dos ideologias polarmente
opuestas, pero que arremeten de consuno contra la teoria y la praxis
utdpicas: el cientifismo con su pensamiento fuerteylapostmodernidad
con Su pensiero debole”®!, El espiritu utdpico, por tanto, ha muerto
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como resultado de la debilidad que aquejaba a los pilares basicos
sobre los que la cultura laica habia edificado, durante siglo y medio,
sus propuestas felicitantes y su esperanza inmanente.

Sin embargo, aceptar afirmaciones contundentes como las ante-
riores nos podria llevar a un pesimismo teolégico de consecuencias
negativas. Yo prefiero circunscribir mis opiniones a las de te6logos
de la calidad de J. B. Metz y J. Moltmann®?, quienes, quizas
inspirados por la filosofia de la esperanza de Bloch, redescubren la
utopia como nucleo y entrafia de la tradicién judeo-cristiana. “El
horizonte del cristianismo no es el pasado, al que mirar con
afioranza, sino el futuro a ant1c1par a mirar con esperanza y a
construir activamente”>. De aqui, pues, que la esperanza cris-
tiana, quenoes simplemente virtud teoloal, sino principio teolégico,
fondamento radical y siempre operante, nos haga pensar en la
utopia como algo necesario. Y esto hace que “la escatologia deje de
ser el discurso del mas alla y se convierta en discurso de la
esperanza y de la utopia, fundado en el caracter histérico del ser
humano y en la resurreccién de Cristo”>*. Por eso, como afirma,
Mardones: “El pensamiento utdpico y el religioso anidan muy
proximos, se fecundan mutuamente y también se contaminan de
sus tergiversaciones” »35

3.4 La importancia de recuperar la esperanza cristiana

Dos textos de Ruiz de la Pefia nos pueden servir para reflexionar
al respecto: “Quiero decir que si los cristianos fuésemos capaces de
contrarrestar el clima de desesperanza hoy dominante, ello redun-
daria a favor no s6lo de nuestro modelo de esperanza, sino también
de los'modelos seculares de apertura (y confianza en el) futuro. No
se olvide, por lo demas, que el temple esperanzado le es consustan-
cial al hombre: las sociedades y los individuos que han dejado de
esperar han comenzado a dejar de vivir. La reconstruccién. de ese
temple es, pues, una tarea que incumbe e importa a todos, creyentes
e increyentes. Pero los creyentes estamos mas obligados que los
increyentes a “dar razén de nuestra esperanza” de forma pablica y
manifiesta; a nosotros, més que anadie, toca reconciliar el presente
con el porvenir, impedir gge se confunda el ya con el todavia no, lo
pendltimo con lo Gltimo”

Aqui irrumpe en la teologia la importancia decisiva de la esca-
iologia, la cual “considera que no hay que esperar al final de la
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historia para alcanzar la salvacidn; todo ya es kairés, espacio de
gracia. Pero puede pensar asi porque cree que la salvacion es don
divino - no manufactura humana - y que, como don, preexiste a la
historia, coexiste con ella y a ella adviene penetrandola en todos y
cada uno-de sus momentos (...). Cabe, en suma, articular la esperanza
salvifica sobre la doble fase del ya y el todavia no, y celebrar regular-
mente su real advenimiento: la salvacién esta viniendo
constantemente a 1a historia, gracias a que su existencia no depende
de 1a historia, sino de lainfinita generosidad de Dios”®?. En esto altimo
radica la importancia y la tarea de la teologia sacramental. '

4. POSTURA DE LA TEOLOQJA SACRAMENTAL FRENTE
ALA CRISIS DE LAS UTOPIAS CRITICO-SOCIALES

Presento algunas ideas sueltas, que pesco al vuelo y que les pro-
pongo no a manera de soluciones, sino més bien como pautas para
su reflexién y para sus conclusiones de esta XI Semana de Teologia
de la Universidad Intercontinental. Habria que pulirlas mucho
mas, pues yo las presento en estado bruto.

En primer lugar, y siguiendo la interesante propuesta de Fe-
licisimo Martinez, el primer gran reto que la crisis de la que hemos
venido hablando plantea a la teologia sacramental consiste en
“avivar la esperanza’, es decir, mirar al mundo y a la humanidad
con optimismo teoldgico y no con actitudes de derrotismo negativo.
Tal mirada debe hacer descubrir lo que hay de positivo y promete-
dor en ellos (mundo y humanidad), asi como las posibilidades de
futuro que ofrecen. Y un optimismo sera teolégico “cuando esté
inspirado por la fe, cuando parte de dos supuestos teoldgicos (esen-
ciales): a) Esta creacién es fundamentalmente buena. b) La nuestra.
es una historia de salvacién y redencién™®. La teologia sacramen-
tal, por tanto, al mirar el lado luminoso de nuestra historia, ha de
descubrir los signos de vida que nos rodean para integrarlos a la
préctica sacramental. ,

Debe también preservar su dimension profética-kerigmatica. El
profeta tiene la funcién de discernir y descubrir los signos de la
vida, tiene la funcién de detectar todo aquello que estd naciendo y
creciendo, tiene 1a funcién de reconocer los signos de vida presentes
en la sociedad. Recordemos que una teologia sacramental, que no
asuma y sea expresién de la vida, vacia de sus contenidos a los
signos celebrativos de la fe cristiana. Por otra parte, esta misma fe
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cristiana sustenta la esperanza en la certeza de que el Dios que
resucitd a Jesucristo de entre los muertos, puede resucitar también
a la humanidad, cualesquiera sean los signos de muerte que la
envuelven. La teologia sacramental debe asumirse contemplativa
y predicadora de la Buena Noticia de la resurreccién, con el fin de
hacer que los sacramentos conduzcan eficazmente a Jests e intro-
duzcan a quienes los reciben en su intimidad (cf. 1 Cor 6, 15; 12, 27:
Rom 12, 5; Jn 15, 1-5, en donde se expresa esta vinculacién de los
creyentes con Jestis mismo).

La teologia sacramental debe también “volver” a Jestis para unir
en él esas dos tensiones, que son, al mismo tiempo, dos tradiciones
va presentes desde el Antiguo Testamento: la que acentiia la
pureza ritual y el culto; la que acenta el amor fraterno y la
justicia interhumana. La primera es propia de la tradicién sacer-
dotal (Lv 11-26); la segunda es caracteristica de la tradicién de los
profetas y aparece, sobre todo, en el Deuteronomio (cf. Am 5, 23-24;
Is 9, 1-4; 58, 6-7; Jr 22, 3). Estas dos tradiciones no son necesaria-
mente incompatibles, a pesar de que Jesfs en su vida terrena
acentie la segunda, prueba de ello debe darse en una teologia
sacramental armonica, que no conduzca a una dimensién exclusi-
vamente cultual, sino que sustente y promueva el ejercicio de la
caridad evangehca en sus diversas manifestaciones.

En la misma linea de las ideas anteriores, la teologia sacramen-
tal debe recuperar la categoria Reino de Dios como la utopia por
excelencia de los creyentes en Cristo. Debe hacerse toda ella anun-
cio de la venida del Reino (cf. Heh 3, 19-21; 11,.20; 1 Tes 1, 8-10:
2,19; 3, 12-13; 1 Cor 15, 20-28; Rom 8, 18-25; 13, 8-12), més desde
una perspectiva profética y escatoldgica, como ya lo hemos
subrayado, que apocaliptica. “La actitud escatoldgica propia de la
profecia no concibe lo histérico humano como un 4mbito cerrado,
sino que mantiene la esperanza de que caminamos hacia una
consumacion positiva (una realizacion), donde la iniciativa de Dios
es lo fundamental, pero donde la actitud y la libertad humanas
tienen también su papel indispensable, bajo el influjo del Espiritu
de Dios”?. No olvidemos que el Reino esta ya realmente presente
y operante, si bien todavia no ha alcanzado su consumacién.

La cuestiéon del Reino, del que la Iglesia debe ser signo y servi-
dora, nos pone en consonancia con otra realidad relacionada
intimamente con la teologia de los sacramentos cristianos. Si es
cierto que las utopias critico-sociales han fracasado en su intento
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por construir una sociedad basada en la justicia y en la equidad, es
también cierto que el Reino de Dios nos lleva a mirar el mundo con
misericordia y compasién, entendidas estas dos como savia que
alimenta a la esperanza, tanto humana como cristiana. S6lo una
Iglesia samaritana es capaz de compasién, y la teologia sacra-
mental debe hacerse con la Iglesia la samaritana de la
misericordia parala humanidad actual, herida por las crisis, por
la vulnerabilidad y por el desencanto. La teologia sacramental
debe hacer ver que “el mundo es obra de Dios, lugar de habi-
tacion para hombres y mujeres..., y la historia humana es
historia de salvacién y de liberacién, lugar de encarnacién y
redencién...”*?, De aqui que compartir humanidad significa ser
solidario, vivir en sintonia con el resto de los humanos, compadecer
con ellos. A esta tarea debe conducirnos, de manera eminentisima,
la eucaristia. “Donde llegan la compasién y la misericordia siem-
pre hay un lugar para una nueva oportunidad; siempre hay una
ventana abierta al futuroy a la esperanza”4 . ‘

Hablar de Reino, de misericordia y de compasién, nos lleva a
otra faceta que la teologia de los sacramentos esti obligada a
redescubrir. Me refiero a la conversién, invitacién gue Jestus hace
a sus discipulos y seguidores, invocando y esperando el impulso del
Espiritu Santo, con el fin de buscar caminos siempre nuevos,
mediante el escrutinio de los signos de los tiempos (cf. Mt 16, 2-3).
De esta manera la teologia sacramental contribuira a que la Iglesia
se mantenga, cual debe de ser, en estado de constante reforma,
recordando aquel famoso adagio rescatado por el Vaticano II:
Ecclesia semper reformanda.

Ante las crisis de las utopias critico-sociales es necesario
subrayar el valor de la comunidad cristiana. La Carta a los Hebreos
exhorta a los cristianos, en momentos de crisis, a permanecer
pegados ala comunidad y constantes en las practicas comunitarias
(Heb 10, 24-25), pues ésta es “el lugar de la firmezaenlafe y en la
esperanza"’4 (cf. Lc 22, 31). La teologia sacramental y la practica
pastoral de los sacramentos deben esforzarse por fortalecer el valor
y la praxis de la comunidad (cf. Rom 15, 7), contra el debilitamiento
de 1a comunidad familiar, la devaluacién de la amistad, la superfi-
cialidad cada vez més notoria de las relaciones interpersonales, etc.
La teologia sacramental debe, pues, abrir un lugar para el corazén
y revalorar el papel insustituible que desempeiia la comunidad en
la celebracién, administracién y vivencia de los sacramentos.
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Volviendo alo cultual, sobre lo cual ya apunté algunas notas mas
arriba, hemos de recordarle a la teologia sacramental la importan-
cia que tiene el caracter celebrativo y festivo de los signos
sacramentales. La vida sin culto pronto pierde sabor y sentido,
porque el componente celebrativo, festivo, Iidico es necesario para
una vida en plenitud. Celebramos misterios, dogmas o verdades
abstractas, pero también hemos de celebrar hechos concretos de
vida y de muerte a la luz de esos misterios, hechos histéricos y
cotidianos desde la fe misma.

CONCLUSION

Pienso, finalmente, que la teologia sacramental, como toda teologia
contemporanea, debe recuperar y mantener la conciencia y la
capacidad utépicas, que vayan mas lejos que las meras utopias
critico-sociales. Ha de relacionarse significativamente con el carac-
ter esencialmente escatoldgico del cristianismo, del mensaje de
Jests, de la predicacién del Reino. “La escatologia es entendida no
como supresion de la historia, sino como su culminacién, desve-
lamiento y redencién. Dios se convierte asi en el futuro en el que
esperamos, y la historia bajo esta expectativa ofrece un futuro que
es a la vez promesa y tarea. El Reino de Dios se hace proyecto
histérico y Dios se manifiesta como el Sefior de la historia, no el de
la lejana eternidad™?,

Es preciso, ademas, dar a la teologia sacramental un enfoque
antropologico, desarrollar una concepcién global de la realidad y
elaborar y destacar claramente la conexién interna entre las accio-
nes salvificas del Jests prepascual, el mandato otorgado a la
comunidad postpascual y la continuacién de la misién salvifica de
Cristo en el curso de la historia®?. '

La teologia sacramental, en sintesis y a guisa de conclusién,
debe, ante la crisis de las utopias sociales, construirse sobre tres
dimensiones importantes, a las que podemos llamar simple-
mente: ' "

1. Dimensidén mistica, basada en una experiencia fuerte del Dios de
la vida, del Dios que se define como “misericordia fiel” (cf. Ex 34, 6-7) y
como “agape” (1Jn 4,8). La teologia sacramental no puede dejar de tener
en cuentalo que Karl Barth afirmaba: “el significado transformador del
hecho de que Dios existe™, )

2. Dimension politica, definida por 1a opcién por el Reino de Dios.
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3. Dimensidn psicoldégica, encaminada a la realizacién del hom-
bre y de la mujer como personas, como sujetos de la historia y,
principalmente, como hijos de Dios.

Estoy convencido de que los gestos sacramentales - divinos y
humanos - nos permiten seguir esperando en nombre de la fe
cristiana y en nombre de la bondad del ser humano. Este ha de ser
el propésito de la teologia sacramental, de la pastoral y de la
evangelizacién en general: ensefiarnos a esperar o gjercitarnos en
la esperanza. En una palabra, nos sirven para seguir caminando
en la esperanza y contra toda esperanza.
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POSTMODERNIDAD
Y ACCION LITURGICA

Rauil Cervera

En este articulo, el autor analiza algunos aspectos de la prdctica
sacramental que resultan problemdticos o conflictivos para los
agentes de pastoral en orden a ofrecer algunas sugerencias que
puedan aportar en la solucién. Para lograr esto primero parte de
una breve caracterizacién de la modernidad y, sobre todo, de algu-
nas posibles repercusiones de esta forma de pensar, en el campo de
la liturgia catdlica. :
Posteriormente se detiene en algunds consideraciones acerca de la
reaccion postmoderna. En este paso, interesa particularmente, hurgar
en algunos modos de pensar propios de algunos sectores subalternos
de nuestro pais, que se asemejan o simplemente coinciden con los que
encontramos en los estratos medios o altos de la sociedad, en los cuales
se suele situar normalmenie la menialidad postmoderna.

Lo anterior facilitard analizar mejor y valorar mds jusiamente
algunas particularidades que encontramos en determinadas de-
mandas de cardcter ceremonial y litiirgico con las que personas de
diversas corrienles pastorales y estratos sociales sorprenden Y, a
menudo, incomodan a los agentes de pastoral.

INTRODUCCION

En esta reflexién pretendemos
analizar algunos aspectos de la practica sacramental que resultan
problematicos e, incluso, conflictivos para los agentes de pastoral.
#l]o, con la-pretensiéon de aportar algunos elementos que puedan
aliviar estas tensiones y sugerir caminos de avance en este minis-
ferio central de la Iglesia de Jesucristo.
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El camino para llegar a esta meta partira de una breve carac-
terizacién de la modernidad y, sobre todo, de algunas posibles
repercusiones de esta forma de pensar, hoy por hoy hegemoénica, en
el campo de la liturgia catélica.

A continuacién nos detendremos en algunas consideraciones
acerca de la reaccidén postmoderna, sin entretenernos en sus mani-
festaciones filoséficas -normalmente mas manejadas-, sino en las
que identifican a varios colectivos méas amplios. En este paso, nos
interesa, particularmente, hurgar en algunos modos de pensar
propios de algunos sectores subalternos de nuestro pais, que se
asemejan o simplemente coinciden con los que encontramos en los
estratos medios o altos de la sociedad, en los cuales se suele situar
normalmente la mentalidad postmoderna.

Esto nos facilitara analizar mejor y valorar més justamente
algunas particularidades que encontramos en determinadas de-
mandas de caracter ceremonial y litargico con las que personas de
diversas corrientes pastorales y estratos sociales sorprenden y, a
menudo, incomodan a los agentes de pastoral.

1. LA JAUJAY LA JAULA DE LA MODERNIDAD'

La modernidad significa una toma de conciencia de los Gltimos
medievales europeos acerca de si mismos como posible eje de la vida
social y cultural, remontando con ello el teocentrismo vigente hasta
el momento. La atencién se vuelve -aristotélicamente- a lo que
entonces se consideraba la facultad deﬁmtorla de la especie hu-
mana: la razén.

Las energias se vuelcan, a partir de alli, a convertir a éstaenla
capacidad absoluta para explicar el conjunto de la existencia hu-
mana -je pense, donc jexiste- y los fenémenos de la naturaleza. La
utopia que dirige este empefio es, ciertamente, la liberacién de toda
esclavitud y la satisfaccion de toda necesidad. El célculo formal y
la constatacién empirica constituyen las herramientas favoritas.

Laracionalidad aplicada al campo de las actividades econémicas
se constituye en centro estructurador de la vida humana, con la

‘contrapartida de despojar de esa funcién alareligion, y arrumbarla
al ambito de la vida privada. Ello abre la puerta al disenso y el
pluralismo en todos los ambitos de la vida. -

La modernidad se consolida con la aparicion de la empresa
capitalista y del Estado moderno -organizados a través del derecho
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formal-, y con el proceso de diferenciacién del ambito cultural en
tres direcciones: la ciencia, el arte y la ética, naturalmente en
contraposicion, sobre todo en los dos primeros casos, con la tradicién
religiosa?. Se ha consumado, de esta manera, la desacralizacion y
secularizacién de la realidad. .

Una concepcién historicista se ensefiorea de los espiritus ilus-
trados. En el campo capitalista se consolida la fe en las leyes del
mercado como el todopoderoso (In God we trust) que reconducira
irremisiblemente a la humanidad al paraiso perdido. En las so-
ciedades comunistas el partido Gnico desempefia el mismo papel.

En los ambientes liberales se consagra el individuo como por-
tador de derechos inalienables, y se abre un nuevo horizonte
filoséfico cuyo eje lo constituye el sujeto, como principio determi-
nante, y el objeto, como determinado. Con ello, ciertamente, se
supera el mero objetivismo medieval.

2. MODERNIDAD Y PRACTICA SACRAMENTARIA

El Concilio Vaticano II hizo de la inculturacién en la modernidad
ilustrada occidental uno de sus ejes estructuradores. No se trata,

ciertamente, de atribuir mecanicamente todos los rasgos de la
préctica sacramentaria actual a este programa de aggiornamento.
Pero creemos que si hay algunas coincidencias que hacen razonable
este planteamiento. Por lo demaés, hay que tener presente que, en
varios capitulos, las reformas conciliares se vieron frenadas por las
inercias institucionales, los temores e, incluso, una atinada toma
de posiciébn profética ante los desvios de la cultura ilustrada.-
Veamos algunos de esos rasgos: ‘ B

2.1 Recorte. simbélico

La racionalizacién moderna del conjunto de la existencia pudo
haber influido en una basqueda de una mayor simplicidad en la
factura de los ritos sacramentales. Y este programa de simplifica-
cién tuvo como correlato preferente el conjunto simbélico y ritual
mismo. Dice al respecto la Sacrosanctum Concilium:

Los ritos deben resplandecer con una noble sencillez (nobili stmplici-
tate); deben ser breves, claros, evitando las repeticiones intitiles. .. (34).
Y noes que la tradicién litGrgica romana reluciera, de por si, por
su prolijidad. En comparacién con las liturgias orientales o las
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franco-germanas, ha sido caracterizada por su sobriedad y
brevedad, sobre todo la denominada “liturgia romana pura’ o
“clasica”, desarrollada entre los siglos V y VIIL

De este modo, el gusto occidental contemporaneo posiblemente
influyé en un ceremonial renovado que, posteriormente, ha sido
valorado como relativamente corto en expresiones simbdlicas, frente a
la importancia concedida a los elementos discursivos. Se le ha tachado,
incluso, de “verboso”. Ello, cuando se atina a los excesos provocados por
determinadas corrientes teoldgicas y politicas que han utilizado las
celebraciones para la indoctrinacién, ha sugerido la hipdtesis de
que la proliferacién de sectas de signo entusiastico en el ambito
latinoamericano se debe, entre otras cosas, al éxodo de aquellos
catblicos més necesitados de expresiones simbolicas y afectivas.

2.2 La practica sacramental bajo el signo del do ut des

El imperio de la racionalidad econémica sobre todos los aspectos de la
vida moderna la ha convertido en objeto de comercializacién. Todo
se¢ vende y se compra, supuestamente bajo la regla suprema del
mercado que ordena canjear objetos de valor equivalente. Determi-
nada cantidad de dinero da derecho a un correspondiente monto y
calidad de bienes o servicios. El enorme conjunto de intercambios en
que consiste la vida moderna se extiende desde el hecho de nacer hasta
el de fallecer. Esta legalidad tiene la ventaja de aportar una minima
organizacién y racionalizacién de la vida en sociedades complejas.

Ahorabien, esta mentalidad pudo haber confluido naturalmente
con la concepcién de los sacramentos como emolumento debido a
las buenas obras. Si bien no era ésta, a todas luces, la concepcién
y la intencién del concilio de Trento cuando afirmé acerca de la
eucaristia: “nadie, consciente de estar en pecado mortal, aunque le
parezca estar arrepentido, debe acceder a este sacramento sin la
confesion sacramental previa” (D. 1647), sin embargo, la vulgari-
zaci6n teoldgica y la rigidizacién de la vida eclesial llevaron a una
concepcién moralizante de la practica sacramentaria, para peor,
aherrojada en los miopes alcances de las relaciones inmediatas de
cada individuo, y con un énfasis en la conducta sexual.

En este contexto Dios es experimentado como un mercader de
vida eterna que cobraenbilletes marcados con los diez mandamien-
tos y los preceptos eclesiasticos, adquiribles Gnicamente a través
de la practica de la confesién privada. Las naturales consecuencias
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éticas de la predileccion divina se transmutan en disposiciones
arbitrarias del poder. La justa ayuda econdmica que la comunidad
concede a sus ministros se convierte en una expresién de la mer-
cantilizacién moralista de la gracia de Dios.

2.3 Los enfoques resbaladizos de la ética

La fragmentacién de la razdén, uno de los rasgos centrales de la
modernidad, se encuentra en interaccién con el fenémeno de la
secularizacibn, la cual constituy6 uno de los caballos de batalla de
la Iglesia, cuando atin se encontraba masivamente identificada con
la mentalidad premoderna. En esas circunstancias sentia que el
mundo se le iba de las manos, lo cual equivalia -desde una perspec-
tiva muy particular- a que se alejaba de la salvacidn. La recon-
ciliacién con la modernidad, oficializada en el Vaticano II, la llevo
a reconocer la autonomia de las realidades seculares.

Ya desde antes, la reflexién teolégica y pastoral sensibles al
entorno se habian atrevido a tomar al toro por los cuernos. En lugar
de ejercer oposicién a la corriente secularizadora, optaron por la
estrategia de lainculturacién critica, es decir, discernir las intuicio-
nes evangélicas y las limitaciones alli presentes.

Esta postura se hace notar también en el campo de la practica
sacramental y litirgica. Ya en el postconcilio, libros como Seculari-
zacién de la Liturgia, de Luis Maldonado (Madrid 1970) y La
alternativa cristiana, de José Maria Castillo (Salamanca 1978) son
una buena muestra de ello.

Con eso se abrié pasola recuperaciéon de un aspecto de la practica
sacramentaria decisivo.y firmemente arraigado en la tradicién
primigenia: la conviccién de que el culto a Dios, por antonomasia,
lo constituye la vida inspirada y regida por los valores evangélicos,
superando con ello la vaciedad de un aparato ritual autonomizado
de la conducta mas amplia.

Ello, en principio, sond bien a la mentalidad moderna, centrada
en una concepcidn pragmatica y utilitarista de la existencia, que
tendia, simultdneamente, a arrinconar las riquezas del pen-
samiento mitico y simbolico y, con mucha mayor razén, todo lo que
sonara a magia y supersticion.

Sin embargo este intento fructuoso no estaba exento de terrenos
resbaladizos. Uno muy notorio fue el posible debilitamiento del
sentido de gratuidad de la oferta salvifica. No se trataba ya de una
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reincidencia en lo que se ha denominado la “moralina” -como veiamos
en el punto anterior- sino en una moralizacién unilateral de la fe
cristiana.

2.4 La burocratizacién de la practica sacramentaria

La consolidacién de lasinstituciones modernas, sobre todo la esfera
de la produccién, regida por la racionalidad cientifico-técnica, y la
burocracia politica, también han podido producir repercusiones en
la vida sacramental.

Ya desde las primeras etapas de las comunidades cristianas
aparecieron vestigios de una conversi6én de la autoridad eclesial en
una institucién estructurada e histéricamente viable. Pensamos
que la citada institucionalidad de la vida moderna sélo refrend6 y
legitimé culturalmente el ya para entorces tradicional modo de
funcionar de la autoridad eclesiastica, sin que estas afirmaciones
impliquen necesariamente una valoraciéon negativa de tal proceso.

Quiza algunas de las mejores aportaciones del Concilio Vaticano
IT en el terreno de la préactica sacramental consistieron en el
empefio de incorporar al funcionamiento de la administracién
sacramental ciertos logros de la modernidad, sin tocar en lo funda-
mental su configuracién institucional. En este rubro cabe, anuestro
parecer, el empefio por la mayor participacion de los laicos, tema
fuerte de la Constitucidon Sacrosanctum Concilium. Los nliimeros
marginales 31 y 32 lo atestiguan.

Ahora bien, el caracter institucional de la practica sacramen-
taria actual deriva, en muchas ocasiones, en una auténtica
burocratizacién de la misma. En esta direccién se enfatizan mas
las funciones que las relaciones interpersonales; la normatividad
tiende a situarse por encima de las necesidades sentidas por las
personas; incluso las actitudes hieraticas, asociadas con lo sagrado,
ahogan la espontaneidad del trato cotidiano. '

Las personas introyectan estos estilos y se convierten en deman-
dantes de sacramentos, ajenos, como se encuentran normalmente,
a la marcha de los organismos eclesiasticos.

2.5 L.a busqueda del sujeto

También el giro moderno hacia la subjetividad pudo haber influido
en la reforma litargica del Vaticano I1. Nos referimos particular-
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mente al punto de la involucracién de los participantes en las
celebraciones litargicas. Con ello se pretendi6 superar una mentali-
dad objetivista, basada en una interpretacién oblicua del ex opere
operato escolastico y tridentino, que condicions la fructuosidad de
la participacién sacramental a la mera ejecucion, canénicamente
correcta, del acto celebratorio.

Hemos de advertir que este logro no es un producto enteramente
novedoso del proceso conciliar. Mas bien ya se habia venido
preparando desde los inicios del denominado movimiento litirgico.
Yaen el siglo XIX, el célebre benedictino Préspero Gueranger habia
impulsado un conocimiento mas profundo de la Sagrada Escritura
como una clave imprescindible para comprender mejor las celebra-
ciones littrgicas. En realidad el Concilio recoge y sanciona lo que
se habia venido preparando en este movimiento.

Ahora bien, a tono con algunas tendencias de esta renovacion,
se ha tendido en algunos medios teolégicos y pastorales a acentuar
los aspectos cognoscitivos y practicos de la participacién personal.
Asi lo expresa el mismo concilio en la célebre frase scienter, actuose
et fructuose referida a la participacién de los fieles (SC 11). Nétese
la insistencia en la toma de conciencia y el cardcter activo. Se trata
de darse cuenta y actuar. Los aspectos afectivos y emocionales no
revisten la misma importancia. :

3. LA POSTMODERNIDAD Y SUS PARIENTES

No nos extenderemos en los planteamientos postmodernos de es-
tirpe filostfica, pues es lo que suele tratarse en las reflexiones
destinadas al efecto. M4s bien caracterizaremos brevemente otras
reacciones ante la modernidad, aparecidas en el ambito de la
cultura més amplia. '

3.1 Algunas reacciones contraculturales®

Enla década delos cincuentas surge, en los Estados Unidos, 1a “beat
generation’. Amantes del jazz, impulsan una liberacién sexual
anti-racista. Viven en condiciones muy precarias y acuden a las
drogas para adentrarse a la exploracion del yo interior. Deciden
adentrarse en el mundo de las minorias: las reservas indias, los
ghettos negros. Pretenden un tono emocional permanente. Experi-
mentan una sensacién de desengafio y, al mismo, tlempo, una
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actitud de btisqueda. Los embarga una profunda religiosidad.
“Sienten en su vida misma la decadencia del materialismo ocmden-
tal y buscan otra forma de vida” (J. Kerouac, On the Road)*.

En Europa aparecen los “beatniks”. Se aventuran en el “viaje
interior”, pero también se lanzan a los més remotos paises, con el
minimo indispensable de efectos personales. Portan vestimentas
descuidadas y oscuras, repletas de leyendas satiricas. Practican tanto
los cabellos largos, cuanto la solidaridad. Como simbolos privilegian
la manzana, la bicicleta blanca, y el muy conocido de la paz. Sus
ideales estan representados por la balada Satisfaction (Rolling
Stones). Los Beatles aparecen como la cabeza del movimiento con el
Sargent Pepper, himno criptico a los alucinogenos.

Los hippies, por su parte, se adentran en el mundo interior. A
diferencia de los beatniks, son alegres y coloridos. Proponen con-
travalores frente a la ortodoxia cultural estadounidense. Su tinica
consigna consiste en dejar vivir a los demas conforme a sus propias
convicciones. Aceptan de buen grado las filosofias orientales. Timo-
thy Larry aparece como el sumo sacerdote de la religion del acido
(LSD). La consigna es drop-out. Woodstock representa el gran
conclave hippie. Aparece un derivado politico significativo: el paci-
fismo, frontalmente opuesto a la guerra de Vietnam. Finalmente,
los problemas y la descomposicién internos, asi como Ja contami-
nacién comercialista del movimiento, impele alos més convencidos
 arefugiarse en comunas rurales o en los paises del lejano Oriente.

Los valores del mundo hippie, en polémica con los del stablish-
ment, incluyen, entre otros, la simplicidad, 1a ingenuidad, el juego,
el placer, el ahora existencial, la relajacién, la 16gica metaférica, la
imagen, el amor, la comunitariedad, la espontaneidad, la anarqula
la expresividad, la intuicién, la relacién personal.

3.2 La postmodernidad cultural®

De unos afios para acd ha surgido un ambiente contracultural,
floreciente, sobre todo, en las generaciones jévenes, al que se ha
denominado, a la par de las reacciones filosdficas ya mencionadas,
postmodernidad. Algunos de sus rasgos principales pueden agru-
parse en tres capitulos. ‘

Con respecto a la configuracién de la interioridad humana, estos
colectivos muestran una profunda desconfianza con respecto a la
razbn como proveedora de respuestas ante los interrogantes deci-
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sivos de la vida. Correspondientemente, conceden fuerte relevancia
a lo emocional, la intuicién, el placer. La experiencia adquiere una
posicién hegemédnica. Muestran una mayor sensibilidad al misterio,
el simbolo, el mito, y se embarcan en un retorno al sentido religioso
de la vida. El homo ludens adquiere nuevas dimensiones, hasta
resbalar en una cultura del divertimiento intrascendente.

En segundo lugar, en el Ambito de las plasmaciones culturales,
estos colectivos recalcan su distancia con respecto a la razén omni-
comprensivay totalitaria. Manifiestan desencanto ante los grandes
relatos y utopias de la modernidad. Se conforman gustosamente
con lo cotidiano y lo inmediato.

Demuestran un debilitamiento del sentido de la amplitud
historica, de la percepcién del pasado y del futuro. Por ello, lo que
cuenta es el presente (carpe diem). En este contexto es natural el
desafanamiento con respecto a los compromisos que tienen como
meta la transformacion de la sociedad y 1a construccion de un nuevo
modelo de convivencia. :

En el orden de los valores predominan las actitudes relativistas.
La verdad se vuelve materia de opinidn individual, sin un caracter
vinculante méas amplio. Sin embargo, persiste una bisqueda de
unificacién, ya no a través de los macroprocedimientos de la razén
silogistica, sino con los recursos del pensamiento mitico y simbélico.

En tercer lugar, por lo que toca al campo de las relaciones
sociales, los &mbitos privados adquieren un claro predominio. La
crisis de socializacién abre espacios al individualismo. Se pro-
fundiza la disociacién entre la esfera privada y la ptblica. Cunde
la desconfianza ante las instituciones, sean del tipo que sean.

Laidentidad colectiva se debilita y se produce un vuelco hacia
el propio yo. La atencién se focaliza hacia la calidad de vida.
Adquiere primacia el cultivo de la mente, mediante técnicas
esotéricas, y el del cuerpo, mediante ejercicios fisicos. Se aban-
donan los sistemas de socializacién de caracter disciplinario y
coercitivo.

3.3 La postmodernidad emparentada o coincidente

Con este término queremos referirnos a algunas configuraciones
culturales en construccién, ubicadas sobre todo en las areas
macrourbanas, que se originan de la confluencia de diversas cul-
turas indias y rurales, y de la modernidad ilustrada, tradicional-
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mente considerada como propia de esas areas. Algunos especialis-
tas las han descrito y etiquetado con diferentes nombres.

Al incluirlas entre los “parientes” de la postmodernidad no
pretendemos afirmar que, efectivamente, haya influencias mutuas o
una estirpe comtm. Solamente queremos llamar la atenciéon acerca
de algunas coincidencias entre ambos mundos. Ademas, los rasgos
coincidentes no constituyen, al menos por parte de esas culturas
urbanas, la totalidad de sus rasgos, ni mucho menos. Por lo que
resulta imprescindible seguir descubriendo y teniendo presentes
esos muchos otros aspectos que configuran estas matrices culturales.

Bonfil Batalla, en el clasico de la antropologia México Profundo,
describe la utilizaciéon del vocablo “naco” por parte de las clases
media y altas vy, con ello, introduce el tema de esos ambltos
culturales urbanos a los que queremos referirnos:

Lapalabra --afirma el autor-, de innegable contenido peyorativo,
discriminador y racista, se aplica preferentemente al habitante
urbano desindianizado, al que se atribuyen gustos y actitudes que
serian una grotesca imitacion del comportamiento cosmopolita al
que aspiran las elites, deformado hasta la caricatura por la inca-
pacidad y la “falta de cultura” de la naqulza6

A suvez, O. Lewis, en otro clasico, Los Hijos de Sdnchez, describe
la “cultura de la pobreza”, entre otros, con los siguientes rasgos:

“No pertenecen a sindicatos obreros, no son miembros de un
partido politico... uniones libres o matrimonios no legalizados...
Fuerte orientacién hacia el tiempo presente con relativamente poca
capacidad de posponer sus deseos y de planear para el futuro... La
actitud critica hacia algunos de los valores y de las instituciones de
las clases dominantes, el odio a la policia, 1a desconfianza en el
gobierno y en los que ocupan un puesto alto... Tienen muy escaso
sentido de la historia. Son gente marginal que sblo conocen sus
problemas, sus propias condiciones locales... No tienen conciencia
de clase... Vivir en el presente puede desarrollar una capacidad de
espontaneidad, de goce de lo sensual, de aceptacion de los impulsos,
que frecuentemente esti recortada en nuestro hombre de clase
media, orientado hacia el futuro” (p. XVI).

No es dificil percibir en este conjunto de rasgos algunas seme-
janzas con lo que hemos denominado la postmodernidad cultural.
Lo que abre un abismo entre ambos mundos culturales es, en todo
caso, el contexto socioeconémico en el que se generan y los condi-
ciona de alguna manera y, muy probablemente, el conjunto mas
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amplio de elementos que los constituyen, asi como el modo como se
estructuran. De todos modos, 1as citadas coincidencias tienen rele-
vancia para la presente reflexién y despiertan una serie de
interrogantes que podrian conducir a un conocimiento mas consis-
tente de quienes se acercan a demandar los sacramentos.

3.4 Las culturas alternativas

En este apartado queremos analizar conjuntamente algunos aspectos
de las matrices culturales propias de los pueblos autdctonos y de las
comunidades rurales no indigenas. Quiz4 las diferencias que pueden
detectarse entre estas distintas cosmovisiones no son de caracter
nitido y excluyente, sino se trata mas bien de una graduacion, sin
solucion de continuidad, de la aculturacién que han ido elaborando
dichos pueblos autdctonos, a partir de determinados elementos de la
mentalidad de los sucesivos invasores que subyugaron estas tierras,
desde la cristiandad medieval tardia de los conquistadores iberos,
hasta la modernidad ilustrada que campea en la actualidad.

El motivo de incluir este analisis, como en los casos anteriores,
es descubrir algunos rasgos que coinciden con las diversas formas
de oposicién eultural que aparecen en la actualidad frente al
avasallamiento irrefrenable de la cultura hegemoénica. Sélo que
en el caso de las culturas que abordaremos, pensamos que, aqui s,
nos encontramos ante una anti, o una postmodernidad muy nitida,
puesto que se deriva de un modo diferente de acceder a la realldad
Se ubica, por ello, en el nivel epistemoldgico.

El eje de nuestra consideracion est4 dado por el talante simbélico
de los catolicismos populares. En este punto pueden ayudar los
anélisis que, desde la vera de la filosofia, elaboré el profesor J.C.
Scannone. Lo primero es la construccién del concepto de racionali-
dad sapiencial como algo definitorio de la fe popular. A partir de
ello queda claro que la sabiduria popular es, como acabamos de
decir, constitutivamente simbélica -lo cual no obsta para que in-
cluya también muchos rasgos de la “razén discursiva’-.

Esta afirmacidn se cimienta en que, si bien, la dimensién del
“ser”, propia del ambito occidental y contrapuesta a la dimensién
del “estar”, se halla presente en la experiencia latinoamericana, sm

embargo Ia segunda ocupa un lugar particular:
La experiencia religiosa, politica, poética de la “América Pro-
funda” lev6 a Rodolfo Kusch a explicitar -contraponiéndola
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ala del “ser’-, la dimensién del “estar” (...). De ese modo Kusch
lleg6 a explicitar algo humano universal, desde la particulari-
dad latinoamericana, en donde, -segin su interpretacién- la
dimensién del “estar” se da méas a flor de piel. Parafraseando
a Max Miller podriamos decir que Kusch nombr6 con el
nombre de “estar’ la unidad originaria de todo, buscada no
s6lo en el espiritu como “logos” o en la libertad y su “éthos”,
sino en la tierra, (la Pacha Mama) como aquello irreductible
e irreductiblemente religioso del simbolo’.

A la dimensién del “estar” le resulta inherente la mediacién
simbolica. Pues la “sustraccién” que implica ese “Ambito previo al
nosotros y a su ser, previo a la tierra en la que estamos y previo al
saber de esa misma experiencia”’ no puede ser articulada en len-
guaje mas que a través de “ese ambito originario y previo que es el
decir simbélico”. Sin embargo el simbolo mismo no pasa totalmente
a lenguaje, ni siquiera metaforico. Esta es la dimensién “pre-
seméantica” del simbolo, correspondiente a la sustraccion del
“estar”. La metéafora con la que se musita lo inexpresable es la del
“arraigo”, que corresponde a la experiencia de enraizamiento en la
tierra, tan definitoria del hombre y la mujer latinoamericanos. Pero
la tierra, en este contexto es el “simbolo de lo numinoso, sagrado,
... materno, de la religiosidad y, por ende, del misterio de Dios™.
Por tanto, la experiencia latinoamericana esta articulada en torno a la
percepcién de arraigo a la tierra -la Pacha Mama-, a través de la cual
se desvela y encubre, se roza y escapa, simultdneamente, lo inefable.

 El segundo punto a destacar es el caracter de “horizonte”
atribuido al Ambito del “estar”, al que se contraponen los “horizontes”
del “ser” y del “acontecer”, éste ltimo més propio de las tradiciones
hebreas. Como ya lo hemos sefialado no se trata de “ambitos” ex-
cluyentes, pero si diferentes y totalizantes, que pueden y, de hecho,
modelan conjuntamente la experiencia de hombres y mujeres lati-
noamericanos, desde la originalidad de su idiosincrasia
enfaticamente simbodlica. El mundo, a partir de cada uno de ellos, es
contemplado desde diversos dngulos. En la tradicion filosofica occiden-
tal el “ser” es comprendido como “identidad”, “necesidad”,
“inteligibilidad” y “eternidad”. A su vez, desde el horizonte del “aconte-
cer”, la historia es captada como “alteridad”, “gratuidad’, “misterio” y
“novedad”. Al Ambito del “estar” corresponde una perspectiva sefialada
por la “ambigiiedad”, 1a “destinalidad’, la “abisalidad” y la “imprevisi-
bilidad”. Al respecto, el esfuerzo filoséfico de Scannone se dirige a
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dilucidar cmo se establece una perichdresis entre estos horizontes
desde la mediacion de la dimensién légico-sapiencial del stmbolo®.

Con esto tenemos ya algunos elementos para responder a la
primera cuestiéon que nos propusimos abordar. La simbolicidad que
delinea el talante propio de los catolicismos populares no lo hace
ciertamente a un nivel epidérmico. La fe de los pobres no es
simbélica porque se expresa, ademas de las concisas formulaciones
de creencias y de multiples acciones de solidaridad, a través de una
gran variedad de simbolos y rituales, més o menos floridos. Se trata
mas bien de que los catolicismos populares son simbélicos porque
en este caso la simbolicidad es un modo de percibir la realidad, una
forma de aprehenderla cognoscitivamente, 0, simplemente, de
“estar” ante ella. No nos encontramos ante una cuestién semioldgica
o lingiiistica, sino estrictamente epistemolégica. Los vinculos exis-
tentes entre los miltiples campos del significado incluidos en cada
simbolo s6lo pueden ser Bercibidos desde “una cierta forma de ‘estar
presente’ en el mundo”’,

4. REACCIONES “POSTMODERNAS” EN EL CAMPO SAC-
RAMENTALLITURGICO

Después de pasar breve revista a algunas reacciones o alternativas
culturales que enfrentan ala omnipresente cultura ilustrada, centrare-
mos nuestra atencion, en los parrafos que siguen, en algunos estilos de
“practicar el catolicismo, de manera particular por 1o que toca al &mbito
lithrgico, que divergen en varios aspectos con respecto al modo de
realizar las ceremonias que se cifie a las normas oficiales; que, no
raras veces, generan conflictos por dichas divergencias; y, sobre
todo, presentan algunos rasgos que despiertan la sospecha de haber
sufrido la influencia de las reacciones antimodernas que hemos estado
revisando o, al menos, coinciden con ellas en varios puntos decisivos.

4.1 La renovacion en el Espiritu Santo!!

No estamos ante un movimiento organizado, en el sentido fuerte de
la palabra. Se trata mas bien de una corriente, con ramificaciones
catdlicas y protestantes, que pretende la renovacién de la vida
cristiana a través de una experiencia fuerte de la fe.

Se plasma a través de comunidades o asambleas de oracion,
fundadas en el bautismo en el Espiritu Santo, a través del cual los
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miembros reciben el don de lenguas, de profecia y de curacion. Este
rito viene acompafiado normalmente por una experiencia interior
extraordinaria, con frutos duraderos en forma de carisma. De
hecho, muchos seguidores se vuelven sobrios, serios y respons ables
en sus ocupaciones.

Generalmente en estas comunidades se logra una experiencia
de fe muy viva, de caracter mas testimonial que militante, y sin
mucho adoctrinamiento. Los grupos funcionan a través del com-
pafierismo y la solidaridad espiritual. Los dirigentes suelen ser
elegidos democraticamente por un periodo de tiempo determinado.
Pero no ha faltado quienes descubren, cuando menos en las corrientes
protestantes, un déficit de democracia interna y una tendencia a la
autocracia. ‘

Lo caracteristico de la vida carisméatica es la oracién contagiosa,
esponténea, ritmica y sencilla. Gustan de las manifestaciones
corporales del fervor interior. .

En la proyecciéon de la vida comunitaria al exterior, se observa
poca relacion explicita con la ciudad secular. Lo que mas importa
eslapersonay laexperiencia carismatica. En los grupos predomina
una valoracién negativa de la realidad més amplia, generalmente
provista por el sentido coman. La re accién suele ser la huida hacia
la experiencia religiosa interior. Sin embargo, en muchos casos,
paradéjicamente, los miembros participan politicamente. También.
se observa que en determinadas ocasiones los grupos se convierten
en reserva de votos, acambio de determinadas ventajas materiales.

La interpretacién de estos fendmenos presenta algunas diver-
gencias. Algunos ven en el pentecostalismo una ruptura radical
con el entorno considerado malévolo, la cual conlleva, incluso,
riesgos personales. Otros perciben los signos de una transicion a la
modernizacién, ofrecida a quienes no han roto atin con sus raices
tradicionales y, simult4neamente, no quieren contagiarse por el
individualismo radical de la modernidad.

Hay quienes creen ver en esta religiosidad una clara conviceion
antimoderna que adopta los rasgos de una protesta. Se considera,
entonces, el pentecostalismo como la expresiéon de una revuelta,
como una protesta social en forma religiosa. Incluso el don de
lenguas es interpretado como unare acciéon critica de la gente que
1o tiene facilidad de palabra y a la que no se le escucha. La
inconformidad puede extenderse, incluso, al Ambito religioso. En
esta perspectiva, estas corrientes ofrecen un acceso a Dios sin
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intermediarios, y a la curacién a través de la plegaria, sin ministros
oficiales.

Los pentecostalismos latinoamericanos han sido categorizados
también, por algunos, como una variante de los catolicismos popu-
lares. Como éstos, tratan de reconstituir un pasado perdido. Son
1gualmente autoritarios en su funcionamiento interno ¥y Se mues-
tran criticos de la jerarquia catglica.

4.2 El camino neocatecumenal

Esta agrupacién catélica, iniciada por Kiko Argiiello en Madrid
(Esp), también ha sido caracterizada por la comunicacién interper-
sonal calida y festiva. Sus miembros comparten una mistica de
caracter entusiastico. :

Se organizan en torno a asambleas de celebracién eucaristica y
reflexién biblica. Lo fundamental de este ‘camino” catecumenal es la
escucha del mensaje biblico, bajo la guia del Espiritu, asimilado y
compartido (el “eco”) a través de una sabiduria profunda, mas que con
lalbgicaracional. No haylugarparala discusién nila critica de ningtin
tipo. Tampoco lo hay para fenémenos milagrosos o dones extraordi-
narios. En este sentido se considera mas “moderno” que las corrientes
pentecostales. Las reuniones se ubican en los recintos parroquiales,
pero se excluye la participacion de personas ajenas al grupo. -

El conjunto de actividades que se desarrollan est4 inspirado por
las consignas provenientes del iniciador del movimiento.

A este movimiento se le atribuye un caracter subjetivista e
intimista, entre otras cosas, por no conceder ninguna atencién a los
signos de los tiempos. Es como una “‘burbuja biblica”, orientada a
la conversién en el Ambito de las relaciones cortas, fundamental-
mente la familia y las relaciones inmediatas en el trabajo,
rehuyendo cualquier visién méas amplia de la sociedad.

4.3 El campo de los creyentes

Para delimitar la categoria de “creyente” es conveniente, primero,
aclarar qué entendemos por catolicos “cercanos”. En este conjunto
ubicaremos a los miembros de 1a Iglesia caracterizados por una
bresencia mas intensiva en los espacios eclesidsticos, como partici-
pantes de los eventos alli organizados. Descriptivamente, suelen
Ser personas que, o se benefician frecuente y sisteméaticamente de
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las actividades organizadas por las instancias eclesiasticas, y/o son
con quienes cuentan los agentes de pastoral, sobre todo por sus
aportaciones en trabajo o en metalico. Ambos géneros de cercania
son necesarios actualmente para el funcionamiento satisfactorio de
los organismos eclesiasticos.

En contraste con lo dicho hasta acd, a quienes pertenecen
juridicamente a la Iglesia catdlica, pero no cumplen los anteriores
requisitos, los denominaremos “creyentes”. Manteniendo en prin-
cipio 1a amplitud de este término, en las consideraciones que siguen
pondremos el acento en los estratos bajos que habitan en las
metrépolis.

Pues bien, en el colectivo de los “creyentes” éncontramos tam-
bién ciertas preferencias en el campo de lo simbélico-ritual.

a) Hay un gusto acentuado por los objetos y los mecanismos
simbélicos que va més alla de lo que ofrece la liturgia oficial. El
primer lugar lo ocupan los iconos de los santos; pero también son
importantes el cuerpo en movimiento (la peregrinacion), el espacio
y el tiempo sagrados (santuarios, fiestas) y otros elementos.

b) En las liturgias populares no tiene mucha relevancia la
perspectiva moral tipica de la teologia oficial. Alli todos tienen.
derecho a participar, sin ninguna exclusion por motivos éticos.
Tampoco se entiende la necesidad de adquirir determinados cono-
cimientos como requisito para la recepciéon de los sacramentos y
ciertos sacramentales (cuando se presenta una ocasién favorable
permiten que los nifios pequefios reciban la confirmacién, comul-
guen, reciban la ceniza, etc.). Hay casos en que, en ocasiones
especiales (celebraciones luctuosas, nupciales etc.), se slenten
autorizados a comulgar, sin haber recibido previamente el sacra-
mento de la reconciliacion.

¢) Estos colectivos suelen manifestar incomprension y disgusto
por las diferentes formas de politizacion de la liturgia. Gustan més
bien de celebraciones cuyo sentido hace referencia a los momentos
cruciales y las necesidades de la existencia individual y familiar (Los
Rites de pasage descritos por Van Gennep). De ahi la proliferacion de
ceremonias de tres, quince, dieciocho afios; la celebracion de clausura
de las diferentes etapas de la educacién formal (naturalmente las
mas elementales), etc.

d) Se constata una fuerte inclinacién por las liturgias privadas,
dedicadas a una sola persona o familia, de preferencia en la intimi-
dad del propio hogar. En este contexto, se entiende el disgusto por
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la dedicacién de las ceremonias a varios o muchos fieles, per-
tenecientes a familias sin nexos de parentesco o de amistad
(celebraciones “comunitarias?. :

e) Manifiestan preferencia por la liturgias célidas, personali-
zadas, afectivas; en las que aparece la vida concreta, las personas
con sus alegrias y tristezas, los ejemplos, las narraciones. No
ocultan su satisfaccién cuando los sacerdotes se muestran capaces
de adaptarse a las necesidades y la sensibilidad tan diferentes de
cada individuo y cada familia. ,

Todo lo anterior puede resumirse en una actitud bastante am-
plia de incomprensién y disgusto ante las normas y los
procedimientos institucionales. |

CONCLUSION

- Deciamos al principio que pretendiamos aportar algunas ideas que
ayudaran en el campo pastoral en relacién con las perplejidades de
los agentes de pastoral e, incluso, los conflictos que se generan por
las diversas expectativas que diferentes colectivos creyentes mani-
fiestan. Quiz4 la reflexién nos ha conducido a la sensacion de que
las cosas son méas complejas de lo que pensabamos. Esto, en si, nos
parece un avance importante.

Uno de los principios generales que debe orientar la accién
eclesial es claro: las aportaciones que las autoridades eclesissticas
pretenden ofrecer a los feligreses deben pasar por el tamiz de la
inculturaci6n en las diferentes cosmovisiones existentes en nuestro
pais. De lo contrario, el mensaje revelado resultars ininteligible
para sus destinatarios. )

Al mismo tiempo, la radicalidad evangélica pide una actitud
critica ante las lacras presentes en todo modelo mental. Es lo que
podriamos denominar el principio de la “contraculturacién®. En la
préactica, no es facil coordinar estos criterios, tan diferentes, cier-
tamente, pero, en el fondo, tan articulados entre si.

Constatamos que en diversos sectores de las culturas populares
encontramos algunas creencias y comportamientos que coinciden o
han sufrido una real influencia por parte del talante postmoderno.
Este puede ser uno de los motivos por los cuales los agentes de
pastoral, en medio de sus tendencias en ocasiones tan divergentes
(neoconservadoras, ilustradas, progresistas, etc.), experimentan
choques significativos con la mentalidad y las exigencias de sus
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feligreses. Y es que, finalmente, varias de estas corrientes ideoldgi-
cas pertenecen al campo de la modernidad ilustrada. De aqui la
complejidad del asunto. '

En todo caso hay que tener presente que, si bien esas convergen-
cias populares con la postmodernidad resultan interesantes, sin
embargo no dan razén del fenémeno cultural en toda su amplitud
y profundidad. Es necesario conocer méas a fondo los modos de
pensar y los estilos de los diferentes sectores de la feligresia. De este
modo, se podra descubrir, eventualmente, que, bajo las apariencias
de oposicién, se encuentran puntos reales y verdaderos de confluen-
cia, por ejemplo, entre los tintes politicos propios del progresismo
eclesiastico y ciertos estilos de caracter “postmoderno” propios de
las culturas populares.
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CONVERGENCIAS Y DIVERGENCIAS EN-
TRE LA RACIONALIDAD SIMBOLICA Y
LA RACIONALIDAD CIENTIFICA. EL SiM-
BOLO COMO CATEGORIA CIENTIFICA.

Dr. Miguel Lépez

Al igual que todos los simbolos dentro de la Religion cristiana,
tienen ellos mismos las funciones de manifestacién y de vicariedad
de la realidad divina que representan. Y el tratar de comprender
estas funciones de los simbolos y de los signos cristianos es el objeio
del presentes estudio. Y siguiendo las funciones de la ciencia tratare-
mos de explicarlos raciorialmente. En una primera parte nos limi-
taremos a sefialar en una breve sintesis histérica estas funciones
que ya aparecen, desde los inicios del Cristianismo y que perviven
hasta nuestros dias. No nos limitaremos a este sefialamiento de
cardcter descriptivo o fenomenolégico, sino que trataremos de expli-
car la naturaleza de las funciones del simbolo y del signo que de por
st tienen como funcién la de manifesiar y realizar su funcién vicaria
de larealidad divina que representan. Yen un tercer lugar sefialare-
mos el valor y la trascendencia de las funciones del simbolo y del
signo, las cuales ademds de manifestar la realidad divina que las
produce, llevan en si mismos la dimensidn prospectiva de lo que serd
para el hombre su futuro escatoldgico.

INTRODUCCION

El hombre, dotado de entendimiento
y voluntad siempre ha tendido a relacionarse con las cosas y con la
misma divinidad por medio de la operacién del conocimiento. Esta
operacion del conocimiento a su vez para encontrar esta relacién
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que muchas veces se esconde o bien detras de lanaturaleza sensible
de las cosas o bien detras de la naturaleza abstracta y lejana del
ser trascendente, trata de buscar las insinuaciones que producen
esas realidades para manifestarse. De ahi que se diga que el
hombre esta siempre a la escucha de la realidad. |

A estas insinuaciones el hombre corresponde con una desig-
nacién de las mismas, designaciones que componen el lenguaje
humano, incluyendo entre éstas la del signo o la del simbolo que é1
destina sobre todo alas realidades trascendentales, concretamente
a Dios. Y a estas manifestaciones de las realidades con las cuales
quiere tener un contacto y a las cuales corresponde con la formu-
lacién del signo que él arranca de su experiencia, es lo que
constituye el tema de estudio presente, ya que especialmente
dificultan su verificacion.

El enunciando del tema convergencias y divergencias entre la
racionalidad simbolica y 1a racionalidad cientifica parece significar
una aparente oposicidon entre los dos conceptos de racionalidad
simbdlica y la racionalidad cientifica.

Una contradiccién aparente que resulta si consideramos los
principios en que se basa el Racionalismo Critico, sistema que
domina las formas de pensar de las cienqias modernas. Si se tiene
presente el punto basico que este coloca para alcanzar la funda-
mentacion absoluta con respecto al reconocimiento de la realidad
y la afirmacién de la verdad, no todas las convicciones que tenemos
pueden soportar el empleo del modelo de 1a racionalidad, especial-
mente de caracter experimental. Este sistema, basado en el principio
clasico del principium rationis sufficientis, considerado como un
axioma de la L(’)gical, y que puede ser considerado como el postulado
general de la metodologia clasica del racionalismo, y como el principio
fundamental del modelo de racionalidad que parece que domind en
la teoria del conocimiento clasico, ha llevado a la bisqueda de una
fundamentaciéon de acuerdo a muchas fundamentaciones de las con-
vicciones, teoréticas, morales y politicas que deben operacionalizarse,
i.e comprobarse con la realidad experimental®.

En base a este método de operacionalizacién el sistema del
Racionalismo critico encuentra como ciencia en sentido propio, no
solo la Fisica que se impuso como la ciencia por antonomasia, y que
tiene su método de verificacién del fendémeno, sino también la
ciencia del lenguajeg, la cual tiene por objeto la palabra como
unidad y al lenguaje como sistema. Dentro del sistema del lenguaje
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se integra como es natural el simbolo y el signo, conceptos generales
por los cuales se explica también la palabra. De acuerdo a Hanz
Albert, uno de los exponentes actuales del Racionalismo critico, los
pronunciamientos de las ciencias del Espiritu seran contemplados
como hipotesis, que deben sujetarse a determinados examenes que
a su vez deberan realizarse bajo diferentes condiciones, para que
asi puedan obtener su caracter de cientificas.

Sin embargo, si contemplamos fenomenolégicamente al simbolo
- dentro de las culturas religiosas, nos damos cuenta de que en todas
ellas es considerado como un elemento manifestativo de una reali-
dad trascendente, i. e. de la realidad divina que el hombre busca
como medio para comunicarse con dicha realidad. Y si considera-
mos la historia del uso del simbolo nos damos cuenta también, que
desde las primeras culturas humanas el uso del simbolo como
también del signo, tiene un sentido de vicariedad, es decir como
aquello cuya aprension implica por si misma el conocimiento de un
otro, en fuerza de un medio que lo une, y en cierto sentido lo coloca
y lo hace aparecer en el primero. Esto quiere decir que en la base
del simbolo y del signo se da un nexo que puede ser cualquiera,
ontolbgico o bien por analogia de forma aunque sea lejana, del
género llamado impropio, o bien un nexo puramente convencional.

Mas lo que caracteriza al simbolo es sobre todo, de que al
asumirlo, lleva tal nexo al significado de una perfecta vicariedad,
por la cual el simbolo se pone en el lugar de aquello que es
simbolizado, y cumple sus funciones. Y esta perfecta vicariedad,
que se coloca bajo una alteridad de estructura por lo demés acen-
tuada, es lo que caracteriza esencialmente la relacién simbélica y
sus manifestaciones concretas y lo que explica el cambio del simbolo
con la realidad simbolizada desde los tiempos primitivos*. Se puede
decir que el simbolo es una realidad sensible por medio de la cual
las cosas y todos los seres se manifiestan en la existencia y entran
a formar parte de la historia del hombre.

Esto mismo ocurre con la religién Cristiana, que como sistema
religioso maneja un sin ntmero de simbolos, tanto a nivel de la
doctrina como sobre todo a nivel del culto. De una manera especial
nos referimos a los sacramentos, los cuales constituyen un elemento
base que integra la Liturgia eclesial. Al igual que todos los simbolos
dentro de la Religion cristiana, tienen ellos mismos las funciones
de manifestacién y de vicariedad de la realidad divina que repre-
sentan. Y el tratar de comprender estas funciones de los simbolos
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y de los signos cristianos es el objeto del presentes estudio. Y
siguiendo las funciones de la ciencia trataremos de explicarlos
racionalmente. Como una primera parte nos limitaremos a sefialar
en una breve sintesis histérica estas funciones que ya aparecen
desde los inicios del Cristianismo y que perviven hasta nuestros
dias. No nos limitaremos a este sefialamiento de caracter descrip-
tivo o fenomenolbégico, sino que trataremos de explicar la
naturaleza de las funciones del simbolo y del signo que de por si
tienen como funcién la de manifestar y realizar su funcién vicaria
de la realidad divina que representan. Y en un tercer lugar
sefialaremos el valor y la trascendencia de las funciones del simbolo
y del signo, las cuales adem4s de manifestar la realidad divina que
las produce, llevan en si mismos la dimension prospectiva de lo que
sera para el hombre su futuro escatolégico.

1. BREVE SINTESIS HISTORICA DEL SIMBOLO SACRA-
MENTAL COMO EXPRESION DE LA REALIDAD TRASCEN-
DENTE Y PRODUCTORA DE GRACIA

1.1 Antecedentes del simbolo sacramental
1.1.1 El cosmos y la creacién

Antes de la creacién de los sacramentos como signos conviene tener
presente que el primer signo o simbolo que tenemos en la historia
del hombre es el del cosmos. El Helenismo religioso entendia el
cosmos griego como la manifestacion de la voluntad de los dioses que
vivian en su propio cielo. El mundo es el reflejo de lo que era su cielo.
Al hombre le estaba permitido lo que los dioses realizaban en el cielo.
El simbolo de las nupcias celestiales que se daba entre los dioses
tenian su representacion o segunda estructura en la tierra.

Ya dentro del mundo cristiano tenemos la concepcién de S. Pablo
con respecto a la creacion que él entiende como un signo, como un
simbolo o signo para poder Hegar al conocimiento de su existencia,
de ese poder y de subondad, ya que el creé todas cosas por el mismo
hombre. De ahi que no exista ninguna excusa para los hombres
para no poder llegar al conocimiento de su existencia (Rm 118- 23)

El mismo S. Agustin, refiriéndose al conocimiento del hombre é1
afirma que este no puede tener un conocimiento por si mismo, por
medio de la razdén, sino que todo se le da por revelaciom. Y el
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instrumento para tal revelacién es la misma naturaleza a través
de la cual Dios se manifiesta.

1.1.2 El mysterion

1) Mysterion, secreto escatoldgico. El término mysterion el cual tiene
términos equivalentes bastante raros en el Antiguo Testamento y
donde se encuentra es en las fuentes apocalipticas del judaismo
tardio y tiene un significado de proclamar un secreto esca-
tologico. Texto concreto que utiliza tal término como simbolo es
el de Daniel 2, 28-29: Pero hay un Dios en el cielo que revela los
misterios y que ha dado a conocer... lo que sucedera al final de los
dias..., lo que ha de suceder en el futuro..., y el que revela los
misterios te ha dado a conocer lo que sucedera. :

. En el Nuevo Testamento se utiliza el término mysterion en
diferentes libros neotestamentarios. Marcos habla del mysterion
haciendo referencia al misterio del reino de Dios (Mc. 4, 11 y paralelos).

Es S. Pablo quien utiliza el mayor ntmero de veces 6l término
de mysterion. Para éste el término de mysterion tiene el sentido del
proyecto salvifico que Dios tiene sobre la humanidad. Es decir, que
el misterio no es mas que la decisién tomada por Dios para salvar
de manera definitiva al hombre. Este sentido es el que se revela a
través de la Carta a los Efesios 1, 9-110 "dandonos a conocer el
misterio de su voluntad, segiin el benévolo designio que en &l se
propuso de antemano, para realizarlo en la plenitud de los tiem-
pos”. KEsto quiere decir que el misterio de Dios no es otro que su
voluntad a realizar por Cristo en la plenitud de los tiempos. Con-
cretamente se puede decir de S. Paulo con respecto al uso del
término de mysterion, que para él éste tiene una finalidad soteri-
ologica en su revelacion, en cuanto la escondida voluntad del Padre
ha sido anunciada al hombre por Jesucristo con una intencionali-
dad meramente salvifica®.

2) Mysterion como pardbola, simbolo iipo. Los Padres de la
Iglesia, tanto orientales como occidentales se encontraron con el
término de mysterion. 1) Los Padres Apostolicos conocen el término
de mysterion, aunque lo utilizan muy poco: Quien mas habla del
mismo el S. Tgnacio de Antioquia. 1Y él lo refiere a Cristo a quien
llama el Sefior, cuyo dia a celebrar ya no es el sabado, sino el
domingo, dia en el que nace nuestra vida por medio de él y de su
muerte; misterio que algunos niegan, pero que a través del cual
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hemos recibido la fe y por el cual perseveramos. £l habla de los
misterios de Cristo, término que tiene una clara referencia salvifica
por ello, sacramental y eucaristica’.

Los Padres apologistas utilizan el término mysterion, el cual
hace referencia a las acciones salvificas obradas por Jesucristo,
tales como el nacimiento o la muerte en la cruz. Y también lo
utilizan para significar la relacién entre el arquetipo y tipo, apli-
cada a las figuras del Antiguo Testamento en relacién con la del
Nuevo Testamento. San Justino utiliza el término mysterion como
traducible por los términos de parabola, simbolo o tipo.

3) Mysterion, simbolo o verdad oculta. La asimilacién del tér-
mino misterio la hicieron los alejandrinos, término que tuvo una
aplicaciéon muy extensa en el mundo pagano. Fueron ellos quien
aplicaron la terminologia gnéstico-neoplaténica a la teologia cris-
tiana, y con el término de mysterion se refieren tanto a Cristo, al
que presentan como el gran mistagogo que guia al gnoéstico a partir
de la incorporacién inicial hasta llegar a la plena incorporacion,
como a la religion cristiana de modo genérico. Clemente de Alejan-
dria al asumir el término de mysterion en su teologia, establece una
divisién entre los misterios menores que ha sido revelados a todos
y los misterios mayores, que tan solo han sido comunicado a los
gnosticos, quienes practican la exégesis alegoérica. Segun él, el
conocimiento divino se manifiesta en imagenes que se revelan tan
solo a unos pocos sabios, capaces de conocerlas e interpretarlas.

Sin embargo Origenes en el siglo III, perfild de un modo muy
particular la teoria sobre la imagen y sienta las bases para una
reflexién sistematica que establece la relacién intima entre el signo y
la realidad. Para él toda realidad sensible tiene una funcién de
misterio, por cuanto es una imagen o un simbolo que revelalarealidad
verdadera, que es la espiritual. Si bien anteriormente el misterio
hacia una referencia directa a la voluntad salvifica del Padre, que esta
bajo una comprension de tipo operativo, con la interpretacién de
Origenes del mysterion surge la consideracién del mismo como medio
que se relaciona con la verdad que manifiesta. De ahi que se diga que
del misterio-voluntad, y del misterio-evento se pasa al misterio-ver-
dad y al misterio-conocimiento. Es por medio de Origenes por el cual
se comienza a formular de manera técnica la nocién del signo como
principio operativo, principio que sirvi6é de base para la comprension
de los sacramentos como signos a través de los cuales se hace
presente entre los hombres el misterio de Dios en Jesucristo®.
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4) Misterio y no misterios. No ob stante la asimilacién del término
misterio dentro del cristianismo, sin emb argo, durante los siglos II1
y IV siempre se tuvo la preocupacion por guardar una inde-
pendencia de su pensamiento frente al paganismo. Frente a la
discusién planteada por A. Harnack quien escribié su Historig de
los Dogmas aparecida en 1886 y 1888, defendiendo la tesis del
origen del cristianismo a partir de los elementos griegos, discusién
que es seguida por Ortega y Gasset y por Bultmann, se puede lle gar
a la conclusién de ung distincién entre independencia sustancial y
posible dependencia material o formal. Es decir, podemos concluir
que el pensamiento sacramental expuesto en el Nuevo Testamentpo,
y de modo mas concreto recogido y ampliado por San Pablo, en sus
conceptos fundamentales de total independencia frente a las cate-
gorias miticas de los helenos. Sin emb argoyaenS. Pablo se advierten
determinadas expresiones que parecen guardar cierta afinidad ma-
terial con algunas férmulas de las religiones mistéricas®.

1.1.3 El Sacramentum

Los padres occidentales rechazaron el término de mysterion por
razon del peligro que se corria de involucién con las religiones
mistéricas paganas y tradujeron este término por las palabras
correlativas latinas de mysterium, y sacramentum. No obstante que
el término de mysterium es la latinizacién del término misterio
griego, sin embargo lo comienza g emplear como sinénimo de
Sacramento. Con el tiempo esta palabra se distancia de Ia del
Sacramento, utilizando la primera para designar una realidad
sobrenatural, y a la de sacramento la de ser el instrumento eficaz,
de la gracia santificante. El uso de la palabra mysterium termina
con ser un término equivalente al de sacramento.

El término de sacramento se estructura sobre la raiz sacrum.-
sacrare que significa santificar o consagrar, lo cual equivale a
dedicar a la divinidad ¥y, por ello, a sacralizar, a hacer sagrado
mediante un rito o simbolo el don ofrecido. En un sentido original
el término de sacramentum, significa juramento. Este término tuvo
dos matices nuevos: El primero que era el de juramento religioso,
y por ello sacramento entre los clasicos pasé a equivaler a la
consagraciéon de una victima a lag divinidades infernales, como
justa reparacién por haber adoptado un comportamiento malvado.
Mas tarde, bajo la influencia de la filosofia 6rfica, el juramento
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adquirié un valor a la vez ético y escatolégico, y aunque continud
manteniendo el significado de comparacién comenzé a entenderse
de manera més amplia, ya que no quedaba restringida a las
divinidades infernales, sino que abarcaba también la consagracién
ofrecida a los dioses celestiales'?.

Este término que es de origen pagano fue asimilado dentro del
cristianismo a través de Tertuliano. Este fue el primero que utiliz6
por primera vez el término latino de sacramentum, el cual ya se
habia utilizado en la traduccién latina de la Biblia. Ese autor lousa
en un doble sentido: ¥l lo usa en su mayor ntmero de textos como
juramento; y también lo usa con el contenido de mysterion griego.
Y a partir de este doble significado el concepto de sacramento fue
evolucionando en el pensamiento de los Padres occidentales, quien
los emplearon primordialmente para significar aquellas acciones a
través de las cuales el misterio sagrado se hace operativamente
presente en los hombres.

En realidad podemos decir que Tertuliano no fue el primer autor
que usé el término sacramento, pero si fue el primero que lo propuso
de forma sistematica, describiendo las notas fundamentales del
sacramento. A partir de Tertuliano se afirma que los sacramentos
son elementos sensibles por medio de los cuales Dios otorga su
gracia. Y con Tertuliano se repetira, desde el fundamento de San
Pablo, la intima relacién que existe entre el efecto de los sacramen-
tos y la muerte y la resurrecciéon de Cristo.

Para S. Cipriano el término de sacramento tiene la acepcién de
juramento o como palabra sindnima de misterio. Este autor da un
paso méas adelante sobre Tertuliano en la valoracién del sacra-
mento al no reducir su comprensién al mero juramento del que se
deriva la consagraci6n, pues considera al sacramento como expresion
directa del misterio de Dios. Para él, Sacramento es sinénimo de
misterio, en la doble vertiente de dar a conocer la realidad de Dios,
expresion de su verdad a aceptar por la fe, o de recibir el don de Dios
a través de los elementos sensibles determinados por Jesucristo, es
decir, mediante los sacramentos. Y también el autor interpreta el
término sacramento en una acepcién muy amplia, y por ello no
siempre coincide con el actual sentido restringido de signo eficaz de
la gracia. Teniendo esto presente, para S. Cipriano los sacramento
son el camino que conduce ala vida. Y traducida la metafora en los
términos teoldgicos que llegaron a ser técnicos, podemos decir que
los sacramentos causan la gracia.
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1.1.4 Sacramento como signo

S. Agustin conoce el doble término de misterio y sacramento y en
no pocos casos los utiliza como equivalentes, sin embargo él es-
tablece una distincién entre los dos, segtin la cual el término de
sacramento lo emplea normalmente en sentido ritual y el de mis-
terio casi siempre en sentido conceptual. ' ‘

San Agustin al emplear el término de sacramento lo expone en
una acepcion téenica, que implica de manera simulténesa una triple
realidad, la de ser rito, un simbolo y un misterio. Kl aglutina esta
triple realidad en la categoria de sacramento la cual es concebida
como una entidad sagrada -res sacra- que confluye sobre cada uno
de ellos y los constituye en unidad. Lo sagrado, el ser signo de una
realidad sagrada, es la nota fundamental desde la cual San Agustin
propone al sacramento y que le permite definirlo como signo visible
de la gracia invisible' . ‘

Para San Agustin el sacramento se describe en los términos que él
aduce: El sacramento es una celebracién en la que Se conmermora una
cosa, de_ tal forma que significa algo que va a ser recibido san-
tamente’?. En esta definicién de sacramento aparece que se trata de
una celebracién en la que se presentan unidos por la categoria de la
santidad, o mejor, de la santificacién pasiva, ante la accién conmemo-
rativa en si, como el elemento significante y la realidad significada.
Todala accién se resume en la razén final de la misa, es decir, en haber
recibido la santidad que es otorgada por un signo. De ahi que San
Agustin denomine al sacramento signo sagrado, sacrum signum, o
signo de una cosa santa, sacrae rei signum. De ahi que 1a santidad del
hombre, que es el efecto hacia el que tiene la accién sacramental,
coordina desde su unidad final el rito celebrado, el signo significante
y el misterio expresado. El sacramento es tal en cuanto signo que
santifica al hombre. De esta manera podemos afirmar que para San
Agustin el sacramento es un signo eficaz de la gracia. o

San Agustin formula la nocién de sacramento €Omo signo sensi-
ble y eficaz de la gracia, lo cual es una de las aportaciones
fundamentales de su parte. Sin embargo esto lleva a un paso
adelante que se bifurca en dos momentos distintos, aunque intima-
mente implicados. Es el paso que establece la relacién entre
Jesucristo, administrador tinico de los sacramentos, y la eficacia
objetiva y universal de los mismos. Esto quiere de decir que con
respeto al bautismo, si Jesucristo nunca bautizé personalmente,
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esto fue para bautizar siempre lo cual se realiza por medio de los
ministros que bautizan'®. En base a esto el ministro de los sacra-
mentos tiene una funcidn vicaria que le corresponde a Cristo, es
decir, ha hecho del ministro un instrumento en manos del Senor.

2. NATURALEZA DEL SIMBOLO SACRAMENTAL COMO
EXPRESION DE LA REALIDAD TRASCENDENTE O GRA-
CIA SANTIFICANTE

Considerando la historia del método teoldgico, hemos observado que
en la ciencia de la teologia se han empleado varias categorias de
analisis, dando como resultado una pluralidad dentro de la Ciencia
teoldgica. La categoria en funcibn, se entiende como concepto valido
de esquema de una sintesis que funda un posible sentido.

Esto precisamente ha resultado con respecto al término de
simbolo, que no se agota con los términos de misterio, de sacra-
mento y de signo bajo el aspecto religioso. Sino que el término de
simbolo o signo ha liegado a constituir un esquema de enunciado
o tipo de predicacibén, que deben delimitarse y distinguirse entre si
para evitar ambigiiedades en el lenguaje filos6fico de la argumen-
tacién y discusién, especialmente en el uso del "es", con sus
multiples significados1 . VOLLRAH, entiende las categorias como el
ser de las cosas mismas que aparecen en el logos de las cosas mismas.
Y en base a esto afirma que el horizonte del pensamiento aristotélico,
no solo en el campo de las categorias, sino en general, es el logos como
physis, es decir, como el ser de los entes que en el lenguaje se confia
al hombre™. Y en este sentido es como entendemos de forma concreta
el simbolo que integra al sistema del lenguaje. El simbolo es la
expresién de larealidad a través de la cual nos manifiesta su existencia.
Sin ella, la realidad se perderia y estaria ciega. Y no solo nos referimos
a realidades finitas, sino que también sigue esta misma dinamica la
realidad trascendente, la cual se manifiesta a nosotros de acuerdo a
la estructura de nuestra propia naturaleza, tal y como lo afirma S.
Tomas, al hablar de la naturaleza de los sacramentos, que son los
simbolos por excelencia de la religién Cristiana'®.

2.1 Signo sensible

S. Tomés al tratar de los sacramentos en su Suma Teolégica toma
el término de signo en razén del cual los define. Signo es aquello
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por el cual alguien viene al conocimiento de otra cosa. Mas antes
de dar la definicién de signo aduce el principio de que la sabiduria
divina provee para cada cosa segn su modo de ser: Como para el
hombre es connatural el que por las cosas sensibles llegue al
conocimiento de las inteligibles. Deduce que las cosas sagradas que
son significadas por los sacramentos sean algunos bienes espirituales
e inteligibles por medio de los cuales el hombre se santifica. De ahi
que se siga también la estructura normal del hombre de significar
estas cosas espirituales por medio de cosas sensibles. £l afirma
también que es una practica de la Sagrada Escritura ya que en ella
se encuentra que por la semejanza de las cosas sensibles se nos
describen las cosas espirituales”.v

2.2 Funciones del simbolo

Desde luego se debe afirmar, que fenomenolégicamente la forma-
cién de los simbolos religiosos tienen de base la experiencia re-
ligiosa, la cual a su vez tiene una serie de ideas inconscientes que
apareceny se concretizan en el simbolo y en el signo. Se puede decir
que los simbolos son adquisiciones intelectuales ¥ como conceptos
religiosos son elaborados posteriormente. En el desarrollo del sim-
bolo, la experiencia religiosa, el entendimiento y la logica estan
conectadas, pero cada una pone su propio acento en las categorias
individuales y especies de simbols. Ocasionalmente la religion es
considerada como el origen y el producto de vn determinado simbolo
ya establecido. Se puede decir que se trata de una estructuracién
de las conciencia religiosa que es establecida por medio de un
simbolo que generalmente es aplicada a una especie historica
particular de religién. '

Como funciones principales del simbolo que se reducen a las
fundamentales ya enunciadas podriamos enumerar las siguientes:

2.2.1 Encarnacion de la presencia de lo sagrado o de lo santo

Esto quiere decir que la experiencia de la realidad que esta detras
del simbolo religioso, es sobre todo 1a experiencia de lo sagrado o de
lo santo, lo cual pertenece esencialmente a cualquier concepto de
lareligién. De acuerdo al estudio de las religiones se hamanifestado
que fundamentalmente el simbolo hace 1a funcién de mediacién y
forma la realidad para la conciencia religiosa del hombre y clama
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por lo santo. La religién es un sistema de relaciones, un sistema de
retos reciprocos dentro del cual las respuestas principales son lo
sagrado o lo santo y el hombre.

Estas experiencias normalmente se obtienen en la oracién, en
la cual este sistema de relaciones se realiza y se renueva con-
tinuamente y en la cual lo sagrado o lo santo, de lo cual el simbolo
y el signo son su materializacién.

2.2.2 Indicador de lo sagrado o de lo santo

Dado que el simbolo tiene un carécter referencial, el simbolo se
refiere ala realidad de lo sagrado o de lo santo que es algo y.que se
encuentra presente de alguna manera. Asi que cuando el simbolo
es un indicador de lo sagrado o de los santo, se da una clerta
distancia entre los dos, y no duda de que los dos no son idénticos.
De ahi que se den varios grados de identificacién, varios grados de
intensidad que existe entre el simbolo y la realidad espiritual de lo
sagrado o de lo santo. El simbolo es una transparencia, una sefial,
y un signo que guia hacia lo sagrado o lo santo.

2.2.8 Transparencia de lo sagrado o de lo santo

Las formas simbélicas de la representacién de lo sagrado o de lo
santo deben ser entendidas como referencias o trasparencias de los
sagrado o de lo santo. Lo sagrado se manifiesta en el tiempo y en
espacio, asi que el tiempo y el espacio, ellos mismos lleguen a ser
indicaciones claras de lo santo. El lugar sagrado, como un templo,
la selva, la gruta, la iglesia u otra rea de oracidén, son marcados
simbolicamente como reas sagradas. Igualmente el tiempo es sim-
bolo transparente de lo sagrado que puede ser representado por los
medios de un ciclo del afio sagrado y de sus punfos maximos.

2.3 Signo productor de gracia

S. Agustin comienza con la concepcién del sacramento como un
signo eficaz de la gracia. Aunque él no define el problema de la
causalidad sacramental. Aunque hay que observar que su teologia.
fue mucho més adelante que aquella que le siguié y que en si
significo un retroceso, ya que trataron de explicar la materialidad
de, como causa de la gracia del sacramento en cuanto instrumento
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que a exponer el efecto que causa en el hombre el sacramento a
partir de la misma razén de signo. San Agustin al comprender el
sacramento como un signo, le confiere una virtualidad bivalente,
pues lo considera como una realidad visibles e invisible, como
material y espiritual. De ahi que para S. Agustin el signo es una
realidad visible que, desde su misa razon de ser signo o imagen de
los sobrenatural, tiene la capacidad de elevar al hombre hacia lo
divino. Como afirma Arnau el hombre viandante, situacién funda-
mental en la antropologia histérica propuesta por San Agustin, halla
en el signo un punto en el que apoyarse en su apertura itinerante
hacia Dios, meta escatolégica hacia la que tiende y a la que no puede
llegar desde sus propias fuerzas. Y el hombre consciente de su
indigencia, necesita apoyarse en realidades externas y sensibles,
para, sin pararse en ellas, trascenderlas en un doble proceso de
interiorizacién y de ascensién, hasta encontrar a Dios en su propia
intimidad espiritual'®. ,

Teniendo de base toda la doctrina sobre el signo construida por
S. Agustin los te6logos medievales y los canonistas empezando por
Hugo de San Victor comenzaron a construir la definicién de Sacra-
mento. La base terminoldgica que habia dejado S. Agustin sirvib de
base para el trabajo de la Escolastica. S. Agustin afirmé que el
sacramento es un signo que como tal esti integrado por una parte
sensible a la que llamé elementum, y por otra espiritual a la que
denominé verbum. :

3. VALOR Y TRASCENDENCIA DEL SiMBOLO COMO
ESTRUCTURA DE LA REALIDAD RELIGIOSA

3.1 El simbolo como categoria

Las funciones del simbolo y del signo no tienen un uso exclusivo
dentro de los sistemas religiosos, sino que también se han seculari-
zado y tiene actualmente también un uso dentro de las ciencias
fisica, quimica, matemética y en las dem4s ciencias. Esto quiere
decir que hablar del simbolo es estar hablando de una categoria que
se entiende como una estructura del mundo de la experiencia
posible, 1a que a su vez constituye una estructura fundamental de
la posible conocibilidad!?,

Desde luego para poder entender el concepto de la categoria
actual habra que buscar a ésta dentro del mundo de 1a lingiistica.
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Bajo este presupuesto una teoria loégico-linguistica de la invencion
y definicién de las categorias tiene que presentarse como imposible
dentro de una doctrina filoséfica de las categorias. De ahi que se
deba recurrir no al lenguaje usual, sino en todo caso, al intento de
una fijacién de aquel contexto general, segiin su estructura que
determina el argumentar filostfico. Pero la ostensién de un con-
texto correspondiente a la filosofia no puede emprenderse ni con
medios logico-analiticos, ni con medios linguisticos; eso en tanto
fuera posible, seria un problema de critica o teoria del cono-
cimiento. En el mejor de los casos, las categorias solo pueden
descubrirse y fundamentarse en una teoria del conocimiento hu-
mano, que a la vez determina todos los contextos posibles del
lenguaje filoséficamente relevantes, es decir, dirigido al cono-
cimiento de lo que es, y no en un analisis de todas las expresiones
posibles e imposibles del hablar factico. De ahi que solo en el marco
de una teoria del conocimiento podra plantearse suficientemente
el problema del caracter completo de los esquemas categoriales, y
fundamentarse la propiedad implicitamente normativa de la cate-
goria, la cual es la Gnica capaz de justificar su fun¢ién critica?’.

Bajo un aspecto racional las categorias son conceptos de un
objeto en general, con los que la intuicién del mismo queda determi-
nada por una de las funciones légicas del juicio, y que en consecuencia
constituyen momentos estructurales del objeto de la experiencia, los
cuales, por la esquematizacion de las formas diferentes de juicio, se
aplican a la forma de intuicién del tiempo.

El Racionalismo critico considera que la produccién del simbolo
esta conectada, tanto directa como indirectamente con el sentido, las
impresiones y los objetos del entorno del hombre. Muchos de los
simbolos son derivados de los objetos de la naturaleza, y otros son
construidos en un proceso de percepcién intuitiva, de experiencia
emocional, o de reflexién racional. Y en el mayor nixmero de los casos,
la construccion esta relacionada con los objetos que se dan dentro del
mundo de la percepcién del sentido. Sin embargo se debe observar
que el Racionalismo critico niega todo aquello que esté més alla de la
experiencia, campo dentro del cual se debe realizar la operacionali-
zacién de las convicciones religiosas. Karl Popper distingue entre las
teortas que pueden verificarse empiricamente y aquellas que no
pueden verificarse empiricamente y que son designadas con el tér-
mino de metafisicas. De acuerdo a él las teorias metafisicas no
corresponden a la medida estricta de la cientificidad. De ahi que las



CONVERGENCIASYDIVERGENCIAS ENTRE... - L 87

.
convicciones religiosas que en si representan una realidad d1V1naz »
hacen una funcién vicaria de las mismas, no son verdades cientificas".

3.2 La relacion del simbolo y lo sagrado

El simbolo es la encarnacién de la presencia de lo sagrado. El
estudio histérico de las religiones ha manifestado que es el simbolo
el que fundamentalmente media y forma para la conciencia re-
ligiosa del hombre la realidad y el llamado de lo santo.

Igualmente afirmamos que el simbolo és el indicador de lo
sagrado o de lo santo. De hecho se entiende que el simbolo es, tiene
un caricter referencial. Kl se refiere a la realidad de lo sagrado o
de lo santo que de alguna manera est4 presente. '

Se habla también de la relacién hacia el tiempo y al espacio. Las
formas simbélicas de la representacién de los sagrado deben ser
entendidas como referencias a lo sagrado o transparencias de los
sagrado o de lo santo. Lo sagrado se manifiesta del mismo en el
tiempo y en el espacio, de tal manera que el tiempo y el espacio
llegar a ser ellos mismos indicaciones diafanos de lo santo. Concre-
tamente se habla de lugar santo, iglesias, templos, grutas; como
también se habla de tiempo santo, el cual es representado por medio
de ciclos del afio sagrado y sus puntos més intensos, como ya se
menciond anteriormente. -

También se debe tener en cuenta los objetos ceremoniales yrituales
como indicadores o portadores de lo sagrado o de lo santo. Los objetos
litirgicos y ceremoniales también pueden indicar o Ilevar hacia lo
sagrado o lo santo. Entre estos tenemos no solo las pinturas y los
simbolos sino también, las luces, las candelas, las lamparas para los
materiales santos, libros littrgicos, y sagradas escrituras y ornamen-
tos sagrados como indicadores de lo sagrado o de lo santo.

Otras relaciones entre el simbolo y lo sagrado se manifestar en
el hecho de que lo sagrado o lo santo como representado o mani-
festado en el simbolo tiene, generalmente hablando , la funcién
santificadora que puede consistir en elevar a uno a una relacién
més cercana de lo sagrado y de lo santo. :

3.3 El sacramento como simbolo de gracia que santifica

S. Tomas al tratar de la nocién del sacramento afirma que el sacra-
mento, en cuanto que es signo y por tanto, con capacidad analégica
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para fundamentar un conocunlento se ordena a significar la san-
tificacion del hombre®? Esto significa, de acuerdo a S. Tomés que
el sacramento como signo no se ordena a significar, se ordena a
significar la santificacién, es decir a darle a conocer al hombre su
salvacién. Esto lo deduce a partir de una doble dimensién: a ) la
cristolégica, en razdn de la cual los sacramentos tienen su eficacia
a partir del Verbo Encarnado; y b) 1a antropoldgica, ya que el sujeto
sobre el que recae la eficacia sacramental es el hombre. Se puede
decir con Arnau al tratar este aspecto propuesto por S. Toma4s, de
que el santo, de acuerdo a su propio planteamiento, coloca la
consideracién de los sacramentos en la vertiente de la antropologia
cristolégica, ya que considera que el sacramento es una concesién
hecha al hombre que arranca de Cristo. :

Con respecto al hombre que ha de recibir el sacramento, y
tratando de responder a la pregunta de-si los sacramentos de la
Iglesia deben ser siete, afirma que los sacramentos proye‘ctan ala
doble finalidad de ordenar al hombre al culto de Dios segun la
religién de la vida cristiana y a ser un remedio contra el pecado®".
Y analizando S. Tomas a partir de que el efecto personal y somal
de los distintos sacramentos, recurriendo al simil de la vida hu-
mana y tomando en consideracion la dimensién social del hombre
concluye afirmando que los sacramentos han de ser siete, pues a
través de todos ellos se consigue realizar el proyecto personal y
social del hombre®?.

CONCLUSION

Habhiendo contemplando el desarrollo historico del concepto de
simbolo que tiene su realizacion de manera preponderante dentro
de los sistemas religiosos, especialmente el cristiano, cuya liturgia
se centra especialmente sobre los sacramentos, podemos hacer las
siguientes conclusiones:

- 1) El simbolo religioso cristiano que se realiza mediante los
términos de mysierion en un primer momento y de sacramento
después, obedece alosimpulsos inmanentes que impone larealidad
natural, la realidad humana y la realidad divina a la experiencia
humana y en razon de los cuales construye al hombre de sunbolo 0
de signo.

2) Dentro del sistema rehgloso del cristianismo, el concepto de
sacramento que es definido como un signo sensible por medio del
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cual llegamos al conocimiento de otro, lleva.en si mismo una eficacia
que desemboca en la realizacién escatolégica del hombre, por ser
portador de la gracia divina realiza la salvacién del mismo.

3) El sacramento o signo sensible que significa y produce la
gracia en favor del que lo recibe, lleva en si mismo los elementos de
una categoria cientifica en razén de la cual se pude construir toda
una teologia. Esta teologia tendra de base el simbolo como una
categoria en razén de la cual se puede llegar al conocimiento de las
realidades divinas ofrecidas a nosotros por medio de la revelacién
en la cual encontramos las insinuaciones basicas para construir el
simbolo religioso que son los sacramentos.

NOTAS:

1. Este principio después desaparecié de los mismos libros de la Lé gica, y viene a ser
rescatado como principio bésico, que toca el punto fundamental de Arqtiimedes que
es el de la fundamentacién absoluta. Cfr. ALBERT, H., Trakiat Ober kritische Vernunft,
unver ndevte Auflage, J.C.B. Mohr ( Paul Siebsech) Tubingen 1959, 9-10.

2. Cfr. ALBERT H., Traktat Ober kritische Vernunft.. 10

3. El Racionalismo eritico constituye un desarrollo de la teoria del ‘conocimiento
positivista, tomando el nombre de Neopositivismo o del Empirismo moderno. Y lo
que une a estos con los positivistas y empiristas antiguos es la conviccién de que es
imposible, que el pensamiento puro sin el control empirico pueda llegar a una
conclusion sobre la creacién y sobre las leyes del mundo dindmico. Las tesis en que
se basa el Racionalismo critico es 1) La realidad particular, el simple dato, no pude -
ser el punto de partida del conocimiento. 2) El conocimiento empirico debe presentar
al principio, de manera paradégica, teoria, intentos de solucién de los problemas. Estas
teorias o hipétesis tomadas en sentido amplio, deberén ser sujetas a un examen experi-
mental, a partir de las consecuencias dadas, esto es, por medio de la deduccién, de las
teorfas llegar a las proposiciones particulares o singulares que podréan cuestionarse o
verificarse o falsificarse. De esta manera se habla de la o peracionalizacién de las teorias.
3) K. Popper distingue entre teorias empiricamente comprobables y aquella que no
pueden comprobarse empiricamente y que se designan con el nombre de metafisicas. Las
Teorias metaffsicas no responden al apoyo de la dientificidad. 4) Enellugar de laaceptacion de
loque se da porlos sentimientos o dela descripcién delas cosas objetivas, el racionalismo
critico quiere sentar la actividad humana, la conciencia del problema y la capaci-
dad de la construccién y de la critica de las teorias. Cfr. HAUFF H/HELLER
A./HAPPAUF B./ K(tm)HN L./ PHILIPPI K-P., Methodendiskussion. Arbeitsbuch zur
- Literaturwissenschaft, Athen umerlag, GmbH, Frankfurt am Mains, 1971,1972, 36-38
4. FAGGIN, G.-COLOMBO, A., Sinbolo, en Encicolpedia Filosofica, IV, 625.

5. En efecto, la célera de Dios se revela desde el cielo contra la impiedad e injusticia
delos hombres que aprisionan la verdad en la injusticia; pues lo que de Dios se puede
conocer, estd en ellos manifiesto: Dios se lo manifests. Porque lo invisible de Dios,
desde la creacién del mundo, se deja ver a la inteligencia a través de sus obras: su
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poder eterno y su divinidad, de forma que son inexcusables; porque, habiendo
conocido a Dios, no le glorificaron como a Dios ni le dieron gracias, antes bien se
ofuscaron en vanos razonamiento y su insensato corazon se entenebrecio: jactdndose
de sabios se volvieron esttipidos, y cambiaron la gloria del Dios incorruptible por una
representacion en forma de hombre corruptible, de aves, de cuadripedos, de reptiles.
6. Cfr. ARNAU, R., Tratado general de los Sacramentos, BAC, Madrid 1994, 42, 47.

7. Cfr. Idem., 49-51. :

8. CROUZEL, H., Origéne et la structuredu sacraent, en Boulletin de littérature eccle-
siastique 63 (1962) 83-92.

9. Cfr. ARNAU, R., Op. Cit., 59.

10. Cfr. Idem., 64.

11. Cfr. SAN AGUSTIN., Quaesstiones in Heptateucu 111, 84, en: PL 34, col. 712:
... invisibilis gratiae, visibilia sacramenta. ’

12. SAN AGUSTIN,, Carta 2 Genaro, I, 2, 2: Sacramentum es autem in aliqua celebratione,
cum rei gestae commemoratio ita fit ut aliquid etaim significare intellegtur quod sancte
accipiendum est, en Obras completas de 5. Agustin, BAC 69, V1II, 320-321.

13. Cfr. SAN AGUSTIN,, In Ioannis Evangelium 5, 6: "Dominus autem lesus Christus
noluti baptismum suum dare, no ut nemo batizaretur baptismo Domini, sed ut
semper ipose Dominus batizarest; id actsum est, ut est pr ministsro Dominus ba-
tiaret", en Obras de San Agustin, BAC 139, 164-165.

14. BAUMGARTNER, H. M,, Categoriz, en KRINGS H., BAUGARTNER H.M., WILD
CH, Conceptos fundaentales de filosofia, 1, 227.

15. Cfr. Studien zur Kategorienlehre des Aristoles, Ratinge 1969, 104.

16. Respondeo dicendum quod divina sapientia unicuique rei providet secundum
suumn modum... Est autelm homini connaturale ut per sensibilia perveniat in congni-
tionem inteligibilium, 3 q. 60 a. 5.

17.3 q. 60 a. 4: Signum autem est per quod aliguis devenit in cognitionem alterius.
18. Cfr. Tratado general de los Sacramentos... 76.

19. Cfr. BAUMGARTNER H.M,, Categoria... 235.

20. Cfr. Idem., 234.

21. Logik der Forschung. 2 erw. Aufl. Tubingen 1966, 3.

22. Suma Theoldgica, 111, q. 60, a.: "Sacramentum... ordinatur ad signifcandam nostram
santificationem®.

23, Cfr. Idem., 1L, q. 65,a. 1, ad c.

24. Cfr. ARNAU, R, Op. Cit., 115-116.



MI EXPERIENCIA ZEN

Marco Antonio de la Rosa Ruiz Esparza, m.g.

El autor de este aporte es un misionero, de los Misioneros de
Guadalupe en Japén ¥ lo que nos presenta es sy experienciq y
reflexidon de acercamienio ql budismo zen desde una determinada
escuela. Para ello se auxilia de I experiencia de 0iros misioneros
que han vivido dicha experiencia ¥ algunos maestros occidentales
educados en esa experienciq, enire otros.

Este aporte se presentard en dos partes. En estaprimera se presentq
en st lo que el P. Marco Antonio ha vivido y reflexionado al respecio
del budismo zen, sin entrar todavia a lo que seria el encuentro con
el cristianismo y el problema de la inculturacion, que seriq el objeto
de la segunda parte. En esta primera parte de la obra se ofrece un
8losario de términos, en muchos de los cuales se hace referencia a
diversos autores. En la segunda parte pondremos la lisia de autores
¥ la o las obras a las que hace referencia

El aporte resulta muy interesante y prudente, sobretodo para
quienes no nos hemos acercado a la sensibilidad budisia y a la
sensiblidad de las culturas orientales. Huay mucho que aprender,
dado que la légica con que se presenta no se ajusta a la ldgica
racionalista occidental. No se trata tampoco de un andlisis pro-
fundo, sino de un primer acercamiento que logra interesar al lector.

INTRODUCCION

Lo que hacemos en nuestra vida es
entrenar nuestra razén desde que vamos al jardin de nifios hasta
que terminamos la licenciatura. Seguimos definiendo, diagnosti-
cando, realizando terapias, filosofando y ocupandonos de la
teologia, apoyandonos en una visién del mundo y de la humanidad
que hace tiempo es caduca. No se ha desarrollado ningtin esquema
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que pudiera conducir al ser humano a un nivel mas amplio de
conciencia .

“Sufrimos de una hipertrofia de la actividad:cerebral racional” 2
No se trata de un saber enciclopédico, sino de un caer en la cuenta
intuitivo y transformador que cambia a la persona en aquello que
mira®, Bl pensar del hombre nuevo sera un pensar mistico (Ropers
Roland, Introduccién del editor, en Enomiya-Lasalle, H.M., Vivir
en la nueva conciencia, Paulinas, Madrid 1990, 10).

Quisiera presentar mi poca experiencia en el Zen iluminandola
con algunos textos especialmente de autores que siendo extranjeros
y sacerdotes la mayoria, han tenido la experiencia y contacto con
el Zen. Casi todos son Maestros Zen. He tenido el gusto de conocer
a cuatro de ellos personalmente. Al Dr. Sato, que fue mi primer
maestro japonés de Zen al estilo budista, por casi un afio. Luego al
Padre Jesuita aleman Klaus Rlesenhuber mi segundo maestro por

seis ocasiones en retiros Zen (Sesshm) con una vision cristiana. Al
Padre espafiol Juan Masia Clavel, S.J. en un retiro espiritual, y al
ex jesuita Filipino, Dr. Ruben Habito, s6lo por teléfono en buen
espafiol, al estar empezando a estudiar el japonés en Tokio.

- Como empezo6 mi interés en el Zen?

Ya desde la infancia a través de la lectura de la revista “Vidas
Ejemplares” de los padres jesuitas, me fue interesando la vida
contemplativa al leer la vida de San Antonio Abad, San Benito y
otros padres del desierto. Siendo nifio pensando en el futuro quise
ser anacoreta, misionero o martir.

Estando en el Seminario Mayor de Misiones Extranjeras de los
Misioneros de Guadalupe, al terminar la filosofia -habiéndola
estudiado en la Universidad Iberoamericana de los jesuitas- y al
empezar la teologia en la Universidad Intercontinental, senti que
me hizo mucho dafio 1a filosofia pues me hizo muy critico. Por otro
lado al estudiar la teologia, ésta se me hizo demasiado tedrica,
especulativa, que no estaba en contacto con la pastoral ni con la
espiritualidad. No solamente a mi sino a otros comp aferos, se nos
hizo que la teologia no nos llevaba a la oracién y menos a la
contemplacion.

Sobre la meditacién Zen habia escuchado que ésta se realizaba
en Japon. Luego cayb en mis manos una revista o boletin de los
Padres Javerianos donde hablaba de un padre italiano que traba-
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jaba en Japén el cual practicaba Zen. Ya estaba por erdenarme
sacerdote. :

Al ejercer mi primer apostolado como sacerdote en el COV (Centro
de Orientacién Vocacional) de los M.G. en Guadalajara, Jal., por
manos de otro compafiero sacerdote me fue entregado el “Manual de
Oracién” del P. Ignacio Larrafiaga, el cual puse en préctica con los
alumnos de “Preparatoria y Profesionales” como les llamaba. Utili-
zando 40 minutos de meditacién, vi cdmo era facil que se concentraran
y ¢omo me servia a mi mismo. De esto hace unos 18 afios.

Otra influencia fuerte fue la mistica de los profetas del Antiguo
Testamento, pues mi tesis de licenciatura en teologia biblica la
habia preparado con el tema “La acumulacién de bienes como
violencia en ¢l profeta Amés”, lo que me llevaba a replantearme la
idea de que para ir a Dios habia que vaciarse de los idolos del poder
y de la riqueza e ir tras del Dios Absoluto. La espiritualidad de los
profetas me llevé a la opcién por el otro pobre y por el totalmente
Otro pobre: Cristo. Y para seguirlo habia que hacer una renuncia
radical, que no era solamente fisica sino espiritual y eso me fue
preparando al desprendimiento, vaciamiento radical del Zen.

Alllegar a Japén un compafiero sacerdote me obsequié el libro del
P. Enomiya-Tassalle, S.J., “El Zen”, - sacerdote alemén nacionalizado
Japonés -. Yo empezaba a estudiar el japonés con los Padres Francis-
canos en Tokio. El libro se me hizo muy interesante. Pero vi
conveniente esperar para comenzar la practica hasta que dominara
el japonés. Esto fue a partir de 1999 cuando decidi asistir a un
templo budista en, la ciudad de Wakamatsu, prefectura de
Fukushima con el Dr. Sato -sacerdote budista-, por espacio de casi
un afio. Alguna vez me acompafé un seminarista mexicano. El
Maestro Zen se habia doctorado en Religiones Comparadas en la
prestigiosa universidad de Tokio. Después del Zazen el maestro
platicaba mucho de cristianismo y Zen, lo que produjo un descon-
tento en uno de los participantes del grupo al que asistia, por lo que
vl conveniente dejarlo.

En nuestro grupo misionero servi como cuatro afios en la
“Comisién de Evangelizacién”, lo que me hizo meterme méas a la
cultura japonesa y después ver cémo ayudar a los padres y semi-
naristas recientemente llegados a la misién. Por la blisqueda de
literatura sobre inculturacién crecié mi interés en el Zen y fui
reuniendo bibliografia en estos casi 18 afios de estancia en Japon,
especialmente sobre este tema. : '
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Otra influencia fuerte fue el curso que tomé en el E.APL
~Instituto de Pastoral del Este Asiatico- de la Universidad Ateneo
de Manila de los jesuitas, en 1997. Dentro del curso se tenia una
semana de ejercicios espirituales tipo oriental. Durante la mafiana
se tenia una pequefia reflexién y durante el dia la misa, todo lo
demas era en completo silencio. Yo aprovechaba para seguir mi
practica al estilo Zazen, lo mismo alguna de las consultas con el
director de los ejercicios lo hacia al estilo Zen. Por lo que para mi
fue muy provechoso. E1 P. Richard Bollman, S.J., jesuita americano
era especialista en espiritualidad oriental.

En el mismo sentido desde hace algunos afios atras he seguido
el mismo método en los ejercicios anuales. He tenido la guia y
comprensién de jesuitas mexicanos, chicanos, espafioles y final-
mente. en este afio -2003- del padre carmelita mexicano José
Miranda Martin, OCD. He tenido ejercicios en Corea del Sur, cuyo
tema fue la “oracién contemplativa”.

A partir de 2000 asisti a un primer Gran Retiro Zen -Sesshin-
con el P. Klaus Riesenhuber, S.J., sacerdote aleméan, maestro Zen.
En el “Zendoyo” -lugar para practicar meditacién Zen- en Hinomura
a las afueras de Tokio, lugar que se habia construido en 1969 por
otro padre aleman nacionalizado japonés, el P. Hugo Makibi
Enomiya-Lassalle; S.J. Y asi he continuado mi practica de seis
retiros Zen -Sesshin- bajo la direccién del mismo P. Riesenhuber.
Y el 4 de mayo del 2003 a las 4:50 p.m. entré de lleno en el Zen de
acuerdo al maestro.

Este afio un sacerdote budista de una poblacién cercana, me
mandé un muchacho que queria hacer “sangue”, que en japonés
vendria siendo como una eonfesién. Y ahora al venirme a consultar
una muchacha recién casada con un polaco y que habia empezado
a estudiar en la iglesia de Wakamatsu, comentaba que su papa
necesitaba orientacién de un buen sacerdote budista y les re-
comendé al Dr. Sato, mi primer maestro de Zen. Con ello hacia al
estilo japonés “onganshi” o sea, regresaba la ayuda que tan amable-
mente habia recibido de los sacerdotes budistas.

Llevo méas de 15 afios viviendo en diferentes regiones de Japon
como sacerdote misionero. He practicado y ensefiado la meditacion
de acuerdo al padre espafiol Ignacio Larrafiaga, primero en México
y después a cuatro grupos de latinos en Japon por corto espacio de
tiempo. He seguido y ensefiado en japonés el Método Sadhana del
padre indio Anthony de Mello,Sd. por espacio de tres afios. También
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me ha acompadado alguna vez un seminarista japonés, el cual
indicaba que en el seminario de Tokio no se practicaba la oracién
contemplativa. Otro seminarista mexicano se interesa en el método
y pronto le enviaré el libro para que pueda seguirlo en espafiol. De
ello han resultado tres grupos de meditantes, dos de principian-
tes y otro de avanzados. Con este grupo de meditantes y otro de
la parroquia de Aizu Wakamatsu tuve un retiro de medio dia con
el método Sadhana, creo que con buenos resultados. Se ve con-
veniente hacerlo cada afio. Una persona del grupo de avanzados
ha sido aceptada para participar en este afio de un Sesshin del P.
Riesenhuber, S.J., pues ha estado practicando la meditacién en
posicién de Zazen, con lo que en un espacio de mas de tres afios de
préctica ha logrado la posicién adecuada para tener la experiencia
de un Gran Retiro Zen. Este alumno participé en el Sesshin y fue
una gran experiencia, lo que lo ha motivado a sentarse a diario al
estilo Zazen y seguir participando en los siguientes Sesshin.
Agradezco a todos mis maestros en la préctica y los resultados
obtenidos en mis alumnos, especialmente por esta persona. Ultima-
mente otros tres participantes del grupo de meditacién Sadhana, han
solicitado participar en un Sesshin, pero necesito ver cbmo va su
préactica y las dificultades que tienen para lograr la sentada Zen,
Ciertamente alguna de estas personas es principiante pero también
practica Yoga, por lo que puede entrar mas facilmente al Zen.
~ Ultimamente he tratado de meter algo del silencio meditativo
en la pastoral, tanto en algtn retiro en otra parroquia donde fui
invitado como en alguna de las misas ordinarias del domingo y he
visto algo de aceptacion, al igual que en las homilias diarias con la
vision del Zen de manera tematica o atematica. -
Personalmente ya desde nifio tuve la experiencia de los retiros
espirituales, en una de la escuelas primarias (en Aguascalientes)
del P. Tofio —-después obispo de Tabasco, Mons. Antonio Hernandez
Gallegos-, donde estudié. Se tenjan los retiros de cuaresma, lo que
para mi fue el inicio o punto de partida para en un futuro entrar en
la mistica cristiana y en el Zen. Desde el seminario menor (secun-
daria) de los Misioneros de Guadalupe he seguido 1a meditacién no
con mucho fruto. Ya en el seminario mayor recibi dos Jornadas
(semanas) de Contemplacién en un espacio de dos afios, dirigidas
por Padres Carmelitas, uno de ellos era el P. Carlos Martinez,
O.C.D. Ellos ya usaban métodos orientales. Ello me llevé a tomar
interés en lecturas y hasta la fecha, en relacién al Zen y la Mistica
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Cristiana. Al estar por terminar el CESPA ~-Curso de Espirituali-
dad y Pastoral-, senti que no era suficiente la experiencia
contemplativa., como que se quedaba uno con ganas de més
experiencia. De hecho por seis meses se dedicaba uno a la oracién
més contemplativa. Por ese tiempo yo era bibliotecario, por lo que
tuve acceso a revistas de espiritualidad, que fue lo que me marcéd
para en algtn tiempo continuar con este tipo de oraci6n. Siguiendo
en el seminario y atin después de casi 20 aflos de practica sacerdotal
misionera, vi que no era suficiente una oracién reglamentaria sino
que faltaba algo més que llenase y comprometiese para “estar mas
con Dios”. Por cerca de 20 afios he practicado casi regularmente
este tipo de meditacion oriental y tltimamente con practica de Zen
guiada por maestros experimentados. También me ha guiado el P.
Ricardo J. Himes-Madero, jesuita mexicano, en cuanto a la inves-
tigacién psicoldgica sobre C.G. Jung y su relacién con el Zen.

Sobre los origenes de la escuela a la que pertenezco

Quisiera presentar primero al iniciador de este “Zendoyo” “Akikawa
Shinmeikutsu” -1a cueva de la oscuridad divina-, al Maestro Zen Ai-
Un Ken (Amor-Nube-Casad), P. Hugo Makibi Enomiya-Lassalle, S.dJ.

El padre aleman fue misionero en Japon desde 1929 y muri6 en
1990. En 1943 participé por primera vez en un retiro Zen de siete
dias. Después se dedico intensamente al estudio del Zen, habiendo
practicado con uno de los maestros Zen méas notables, Daiun
Sogaku Harada Roshi. El P. Lassalle descubrié el Zen para los
cristianos. Ningtn otro misionero en Japoén tiene una experien-
cia préactica del Zen tan intensa como él. Al principio practicé Zen
exclusivamente para si mismo, y sdlo posteriormente le vino la
idea de ensefiar a otros esta practica. Tras recibir formacién bajo
diferentes maestros Zen, tuvo contacto con Yamada Koun Roshi a -
principios de los afios setenta. Después de 30 afios de practica,
recibi6 el permiso de su maestro Yamada Koun, para ensefiar 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 del alma de
Japén, tanto mas experimentaba que el Zen podia ser una ayuda
para su vida de fe como religioso catélico que era. '

En 1968 empez6 a dar los primeros cursos Zen o “Sesshin” en
Alemania. En Espaiia los dio de 1976 a 1985. También ejercia como
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maestro Zen en el propio Japén. En 1960 construyo una pequefia
casa de retiro Zen, “Shinmeikutsu”en las afueras de Hiroshima. Y
en 1969 inaugurd otro Centro Zen “Akikawa Shinmeikutsu -cueva
de la oscuridad divina, porque la luz de la lluminacién emerge de
la oscuridad misteriosa como un rayo de la nube-, en Hinohara-
Mura, en las afueras de Tokio. Este es el lugar al que asisto. El P.
Lassalle también estren6 en Alemania el nuevo ‘“Zendo”levantado
por los franciscanos de Dietfurt a.d. Altmiihl con un “Sesshin” en
1977. En Espafia en 1988 puso la primera piedra para el Zen
Betania en el valle de Tajufia, junto a Brihuega (Guadalajara).
Numerosas publicaciones dan prueba de la experiencia del P.
Lassalle en el camino del Zen, asi como de su ocupacion practica y
reflexién tedrica sobre el Zen desde el punto de vista cristiano. Sus
obras est4n muy difundidas y han sido traducidas a varias lenguas.
Los maestros Zen del Japén consideraban al jesuita y maestro Zen
“Ai Un Ken”, Hugo Makibi Emnomiya-Lassalle como a un igual.

Sobre la escuela “Sanbo Kyodan”,

Sanbo Kyodan literalmente significa “Asociacién donde se ensefian
los tres Tesoros”. Es una escuela Zen, de Kamakura, J ap6n, basi-
camente de la linea Soto pero mtegrando elementos de 1a lines
Rinzai, formada por Yamada Koun Roshi, Harada Roshi y Yasu-
tani Hakuun Roshi. Esta escuela esta extendida también fuera de
Japon, habiendo Zendos con maestros reconocidos en América
(Estados Unidos, Canada y con una proyeccién incipiente _hacia
Latinoamérica), Asia (Filipinas, India) y Europa (Alemania, Suiza y
Espafia) (Cfr. Contratapas de Yamada Koun Roshi, Barrera, op.cit).

El Maestro Zen Yamada Koun Roshi, budista seglar japonés
(1907-1989), nacié en 1907 en la ciudad de Nihonmatsu, prefectura
de Fukushima, en el noroeste de J apon. Cursd sus estudios en el
prestigioso colegio Dai-Ichi (el Primero) de ensefianza superior, en
Tokio. Compartia su cuarto con el que més tarde llegaria a ser
maestro Zen de la linea Rinzai, Nakagawa Soen Roshi. En Man-
churia, a la edad de treinta y ocho afios, Yamada comenzé a
practicar zazen. Prosigui6 sus estudios bajo Hanamoto Kanzui
Roshi. En 1953, Yamada invité a Yasutani Hakuun Roshi a
Kamakura y, juntos, organizaron el Kamakura Hakuun-kai. En.
noviembre de 1954 Yamada experimentd un satori (iluminacién)
extrardinariamente profundo. En 1960, Yamada concluyé su estu-

s
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dio de los 600 a 700 koans (acertijos) requeridos y recibié su nuevo
nombre Dharma. Llegb a ser sucesor Dharma de Yasutani Roshi
enl961, y desde 1970 presidente de la Sanbo Kyodan. Este maestro
tenia una comprensiéon muy profunda del cristianismo. Aln no
llegaba a los cincuenta afios cuando tuvo la experiencia de la
iluminaciéon (cfr. Habito R., El aliento curafivo, 156-158, cita
tomada de Ph. Kapleau., Los tres pilares del Zen, 237-239, en el
episodio que figura como “Sr. K.Y, ejecutivo japonés de 47 afos”).
Tue director del Zendo San-un, o Saldén de las Tres Nubes, Nube
Grande (Harada), Nube Blanca (Yasutani), Nube que cultiva
(Yamada), situado en Kamakura. 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 Yasutani
Hakuun, muchos cristianos, entre ellos catdlicos seglares, sacer-
dotes, religiosas, seminaristas y ministros protestantes y seglares,
comenzaron a practicar Zen bajo su direccion, ademas de (y junto
a ellos) los muchos discipulos budistas que ya estaban a su cargo.
Entre éstos, algunos ya han completado su programa de formacién
bésica en el Zen y se encuentran ahora dirigiendo a otros en la
practica del Zen en los Estados Unidos, Europa y Asia. Muchas de
las charlas y conferencias de Yamada Roshi se han publicado en
japonés y algunas de ellas empiezan a ver la luz en inglés. Por e;j.
Mumon Kan (Barrera sin puerta, Zendo Betania, Madrid 1986,
traduccion de Ana Ma. Schlitter Rodés, Ki-un-an).

Yasutani Hakuun Roshi (1885-1972) también jugd un papel
importante dando a conocer la tradicién Zen en Estados Unidos.
(Véase R. Fields, How the Swans came to the Lake: a Narrative
History of Buddhism in America, Shambala, Boulder 1981, 231-
272, cita tomada de Habito R., El aliento..., 62, nota 15).

A esta escuela pertenecen el P. Enomiya-Lassalle, Ai-Un-Ken,
P. Arul Maria Arukiasamy, S.dJ., el ex jesuita Dr. Ruben Habito, P.
Willigis Jager, O.S.B., la Hna. Ana Maria Schliiter Rodés, Ki-un-an
(“Ermita de la Nube Radiante”), de la Comunidad de Betania, todos
ellos Maestros Zen.

Sobre el P. Arul Ma. Ariokiasamy., S.J., indio nacido en Birma-
nia (hoy Myanmar), su abuelo le habia ensefiado el hata-yoga.
Después de la secundaria entrd con los jesuitas. Terminado los
estudios teoldgicos que no le satisfacieron suficientemente, empezd
a visitar ‘gurus”y “ashrams”, y a practicar distintos métodos de
meditacién. Se interes por el budismo e hinduismo y practic6 por
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algn tiempo la meditacién “vipassana”. Ordenado sacerdote du-
rante algin tiempo fue fraile mendicante, viviendo en una choza
por unos anos. En los afios 60s, el padre Enomiya-Lassalle o
introdujo en el Zen. Ama pasé unos meses con un monje soto (de la
escuela Zen Soto) en Both Gaya. Después pasé a dJ. apén para
encontrarse con Yamada Koun Roshi del Sanbo Kyodan de
Kamakura. Yamada Roshi confirmé su “kensho” (iluminacién) y lo
nvitd a estudiar con él hasta el final del camino. En 1982 tuvo su
reconocimiento como maestro Zen por Yamada Roshi. En su co-
razom se siente cristiano, hindd y budista. Naturalmente, en la
practica sigue fiel a su fe cristiana y a la Iglesia. Actualmente
ensefia y estudia la mitad del afio en la India y la otra mitad en el
extranjero. s el tinico Maestro Zen en la India.

Sobre el Dr. Ruben Habito, él es filipino. Vino a J apon a los
veintitantos afios de edad, doctorado en filosofia budista por la pres-
tigiosa universidad de Tokio. A finales de los 60s, se introdujo en el
Zen, luego contintia en 1971 con el pionero Enomiya-Lassalle y sigui6
su entrenamiento bajo Yamada Koun Roshi, del San-Un Zendo de
Kamakura. Fue nombrado maestro Zen en 1988. Es un incansable
luchador de los derechos humanos y uno de los tedlogos miembro de
la Asociacién Ecuménica de Teblogos del Tercer Mundo (AETTM).

La Hna. Ana Ma. Schliter Rodés, Ki-un-an (Ermita de 1a Nube
Radiante), es religiosa de la comunidad ecuménica Betania,
espaiiola, Dra. en filosofia y Maestra Zen. Pertenece a la escuela
Zen.Sanbo Kyodan. Ya en 1975 entr6 en contacto con el Zen, bajo
la guia de H. M. Enomiya-Lassalle, que en 1979 la presentd al
maestro Yamada Koun Roshi. Ella atravesé los koans del Mu-
monkan. De éste recibid la formacién que la hizo acceder, en 1985,
al reconocimiento de Maestra Zen. En los tiltimos afios ha fundado
y dirige, en Brihuega (Guadalajara), el Zendo Betania, al que acude
para instruirse y practicar el Zazen. Entre 1978 y 1985 hubo unos
doce zenkais o grupos Zen en esta linea, repartidos por la Peninsula.
La necesidad de comunicacién entre los grupos y con personas
aisladasllevé ala creacién de una pequefia revista interna; “Pasos”.
Orienta y apoya a numerosos grupos de Zen en Espafia y con una
proyeccidn incipiente hacia Latinoamérica. Es escritora y traduc-
tora de varias obras en relacién al Zen y la Mistica Cristiana.

En cuanto al P. Willigis Jiager, 0.S.B., Ko-un Roshi, es Maestro
Zen de la escuela Sanbo Kyodan, benedictino alemén, es uno de los
guias espirituales mis importantes de nuestro tiempo. En 1972
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conocié en Munich al maestro Zen japonés Yamada Koun Roshi.
Estando cerca de los cincuenta afios de edad pide ser enviado a una
nueva fundacién en Japén. Durante medio afio vivid en una ermita
budista como ermitafio y recibié una formacién sélida en el Zen
durante doce afios, seis de los cuales en el Japén. A partir del afio
1981 comenzd a enseitar en Europa y después de otros once afios,
recibid finalmente el nombramiento como Maestro Zen. Desde 1983
hasta el afio 2000 dirigi6 la casa de san Benito de la Abadia de
Misterschwarzach, en Wirzburg, Alemania, donde sigue dando
cursos de contemplacién y de Zen. También da cursos en Espafla y
en muchos paises europeos y en EE. UU.

En la investigacion he seguido a estos autores: a los Maestros
Zen como mi maestro Zen P. Klaus Riesenhuber, S.J. y al P. Willigis
Jager, O.S.B., y a los Padres practicantes de Zen y conocedores del
budismo: William Johnston, S.J., Heinrich Doumolin, S.dJ., Thomas
Merton, O.C.S.0., Juan Masia Clavel, S.J., Agustin Ichiro Oku-
mura, O.C.D., Anselm Grim, O.S.B., Raimon Panikkar, Aloisius
Pieris, S.J., Yves Raguin, S.J., y a otros autores como el Maestro
Eckhart, O.S.B., Nicolas Caballero, C.M.F'.,, Rafael Checa, O.C.D.,
Juan Martin Velasco, Luis Jorge Gonzéalez Castellanos, O.C.D.,
Ignacio Larrafiaga, al Hno. marista Pedro Finkler, D.T. Suzuki y
Karlfried Graf Dirckheim.

Si se quiere ver la practicareal de la comunidad Zen de la Sanbo
Kyodan, ver testimonios en: Kapleau Philip, The Three Pillars of
Zen, Beacon Press, 1965 y traduccién espafiola, Los tres pilares del
Zen, Arbol, México 1986, reed. 1994. Otra obra es la de R. Aitken,
Taking the Path of Zen, North Point Press, San Francisco 1982,
trad. esp., Seguir el camino del Zen, Arbol, México 1990 (Cfr. Habito
R., El alienio curativo, 60 y nota 8; 61 y. nota 12). Robert Aitken
Roshi dirige la comunidad Zen Sangha del Diamante, en Hawai y
cuyos sucesores autorizados estan a su vez dirigiendo sus propios
grupos en Estados Unidos, procede directamente de la Escuela
Sanbo Kyodan de Kamakura, Japén. También se encuentran maes-
tros Zen autorizados de la tradicién Sanbo Kyodan en diferentes
lugares de Europa, asi como en Asia y Australia. Véase Buddhist
Studies 10 (1990) 231-237, para una lista provisional de maestros
de esta escuela (Cfr. Habito R., El Aliento, 57 nota 6). También la
Hna. Elainde Mac Innes, canadiense de la congregacion de las
Misioneras de Nuestra Sefiora, que estuvo en Japon por muchos
aflos y siguid la préactica de los koans bajo Yamada Roshi y la ha
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finalizado, ha recibido la autorizacién para ensefiar Zen en Filipi-
nas. Cfr. Habito R., Liberacién Total, Paulinas, Madrid 1990, 13 y
Teaching Zen to Christians, Centro Zen para la Espiritualidad
Oriental, Manila, citado en Habito R., Liberacién..., 149. Esti
también la comunidad de St. Katharina-werk, cerca de Zurich, en
Suiza, dirigida por la Hermana Pia Gyger, una religiosa catélica
discipula de Yamada Roshi y Robert Aitken Roshi. Es otro grupo
que esta intentando formas de vida comunitaria diferentes con una
orientacién hacia las tareas de reconcialiacién en las 4reas so-
ciolbgicas (Cfr. Habito R., Liberacisn, 130, nota 4). .

Por un tiempo me dediqué demasiado a 1a mvestigacién de estos
‘temas més que a la préactica. Quiza mi camino de llegada a la
contemplacién ha sido a través de un ‘esfuerzo concentrado y
persistente de investigacion y bisqueda™. Bsto fue fortalecido por
ver la necesidad de guiar a personas budistas fervientes que
querian conocer la religién catélica desde el budismo y alguna
persona el budismo desde la perspectiva catblica, lo que me obligé
a la investigacion del budismo desde el didlogo inter-religioso.

Uno de los caminos de la inculturacién del evangelio es a través
de la contemplacién y ésta en di&logo con otras religiones: Budismo
(Zen), Hinduismo, Islamismao, Judaismo, etc. La Nueva Mistica es
a través del Budismo-Zen. Esta nueva escuela tiene su origen en
Asia y este continente jugara un papel privilegiado en el dialogo
con las grandes religiones, Ojala que este siglo XXT sea como el
S.XIV en Europa, donde se vivié un experiencia mistica floreciente.

En el mundo actual se van reduciendo rapidamente las distan-
cias y el lejano Oriente va resultando cada dia ménos lejano y nos
asombra continuamente con sus realidades politicas, econémicas y
culturales. Ya no es algo mitico, abstracto y difuso, objeto de pura
curiosidad. Es una realidad concreta y definida, que hay que tener
necesariamente cada vez més en cuenta para vivir,

Tantos siglos de lejania han hecho de Oriente un extrafio. Pero
ese extrano y lejano Oriente, ahora en contacto con nosotros, tiene
mucho que ensefiarnos con sus milenarias civilizaciones. Pretender
desentendernos del Oriente seria un mtento grotesco y necio de
cerrar los ojos ante la realidad. Seria también privarnospor dejadez
de algo que puede enriquecer nuestra vida, nuestros horizontes y
nuestra cultura. Esto ocurre en todos los campos; y uno de ellos
-Importantisimo, a pesar de no ser ni ruidoso ni espectacular- es el
de la espiritualidad. La profundidad de 1a filosofia religiosa india,
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en contraste con el sentido practico y al estilo sobrio de los japoneses
a través de muchos siglos de paso por China, ha dado 1ugar al ZEN,
una de las formas de espiritualidad oriental, que tiene qué decir al
hombre moderno de Occidente. El Zen es una corriente budista que
permite a muchos japoneses de hoy conjugar un dinamismo pro-
fesional, a la altura de las méximas exigencias del mundo actual
con una profunda interioridad. Quien practica Zen deja de ser esa
especie de objeto indefenso, arrastrado por vientos y corrientes, sin
peso previo, sin personalidad interior, en que corremos peligro de
convertirnos los hombres de hoy6.

Lejos de desconfiar de las tradiciones misticas orientales, desde
el Concilio Vaticano II los contemplativos catdlicos estarian en
condiciones de apreciar la riqueza de las experiencias acumuladas -
en tales tradiciones. Libros como “Catolicismo Zen”, de Dom Aelred
Graham mostraron que el Zen posee algo para decirle no solo al
erudito curioso, al poeta, o al esteta, sino al cristiano comin que
toma su cristianismo con seriedad. En Jap6n, hay jesuitas que
hicieron retiros en monasterios Zen, y uno de ellos ha escrito una
“Historia del Zen”’. Otro ha escrito un estudlo teolbgico sobre “La
Nube del No-saber” (tratado mistico del S. XIve , comparandola con

el Zen. Dicho de otro modo, ahora los catohcos preguntan, con las
palabras del Concilio, como se esfuerzan otras tradiciones misticas
para penetrar “ese misterio Gltimo que envuelve nuestro ser, por qué
motivo nos elevamos, y a dénde nos lleva nuestro viaje” (Declaracion
sobre las religiones no cristianas, n.1). Al hacerlo asi, son guiados por
la advertencia del Concilio sobre que “la Iglesia Catdlica no rechaza
de esas religiones nada que sea verdadero y sagrado. Observa con
sincero respeto esos estilos de conducta y de vida, esas reglas de
ensefianzas que, aunque difieren en muchos matices, con lo que ella
sostiene e impulsa, sin embargo a menudo reflejan un rayo de esa
Verdad que ilumina a todos los hombres (ibid 2). El erudito catolico
no sblo debe respetar estas otras tradiciones y evaluar hones-
tamente el bien contenido en ellas, sino que el Concilio afiade que
debe “reconocer, preservar y promover las bondades espirituales o
morales halladas entre esos hombres, asi como los valores de su
sociedad y su cultura” (ibid).

Escribir sobre el Zen no sera una cabal pérdida de tiempo. Al
escribir sobre el Zen, no hace falta decirlo, lo que trato de explicar
es el Zen, no el dogma catdlico. El Zen no es teologia, y no pretende
ocuparse de la verdad teoldgica en forma alguna. Tampoco es una
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metéafora abstracta. Es, por asi decirlo, una ontologia concreta y
vivida que se explica no con propuestas tedricas sino con actos que
emanan de cierta conciencia y de su discernimiento. El Zen puede
ser juzgado sdlo por tales actos ¥ por esa cualidad de conciencia.
Las paradojas y las propuestas aparentemente absurdas que efec-
tha no tienen otro fundamento que relacionarse con el
discernimiento que no es enunciable ni conversable”.

El Zen puede parecer en ocasiones demasiado enigmdtico, crip-
tico y lleno de coniradicciones, es después de todo una disciplina y
enserianza simples: hacer el bien, evitar el mal, purificar el propio
corazén: éste es el camino de Buda (Suzuki D.T., Fromm E.,
Budismo Zen y Psicoandlisis, FCE, México 1985, contraportada).

Voy a detenerme aqui para decir que los tedlogos cristianos, se han
esforzado poco hasta ahora por entender al budismo, al hinduismo y
alislam o, por estudiar estas religiones con buena voluntad y fidelidad
a la verdad. Es triste saber que tedlogos distinguidos y dignidades
eclesiasticas emiten juicios solemnes sobre la meditacién budista sin
conocer los hechos méselementales™?. 1.3 Congregacion romana para
la Doctrina de la Fe ha publicado una Carta a los obispos de la Iglesia
catdlica sobre algunos aspectos de la meditacion cristiana. (Comuni-
cado de la sede apostdlica 95, 15-X-1989). La Carta est4 llena de .
doctrina y directrices solidas; pero al mismo tiempo, pudiera
haber un tratamiento incompleto e inadecuado de la oracién. El
escrito parece haber sido redactado POr personas que no han
tenido una experiencia de despertar profundo dentro de un
camino oriental auténtico. Da la impresién de estar hecho funda-
mentalmente con la cabeza y, por tanto, no llega a las personas que
siguen el camino como experiencia interior. Sorprende también que
algunos conceptos no cristiancs no se hayan entendido correc-
tamente y en su significado pleno. Nirvana es més que lo que se
detalla en el No. 14. El vaciamienio no es solo una limpieza moral
(n.19). Vacio es plenitud; es el misterio, que es gracia. En una nota,
a pie de pagina se hace referencia a la dimensién positiva del
vaciamiento, pero esto no es adecuado. Todo esto nos dice el P. Amy en
su libro: Vacio y plenitud, 169, 170,172, 178 y 179.

1. (QUE ES EL ZEN?

Zen, (en sanscrito, dhyana; en chino, ch’an; en japonés, Zen; Son,
en coreano o Thien, en vietnamita), se remonta a los primeros
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tiempos del budismo, pero en manos de los chinos se desarrolla!,
Viendo el caracter japonés (0 ‘kanji” en japonés), a la izquierda,
“Dios”, y a la derecha, “simple”, literalmente, “la simplicidad de
Dios”. O también “uno con Dios”. Por tanto, el sentido de la palabra
tal como se refleja en el ‘kanji” es, “Dios tal como son las cosas” o
“Dios simple” (Cfr. Habito R., Liberacién total. Espiritualidad Zen
y la dimension social, Paulinas, Madrid 1990, 87). La posicién
erguida de la postura de loto procede del yoga indio. El taoismo
chino aporté6 al Zen su apreciacion de la naturaleza y su identifica-
ciéon con ella. La contribucion japonesa al Zen fue la sistematizacion
de la préactica Zen y la disciplina y estética de las artes Zen. En
cuanto a las bases de la practica con “Koan”, el “quién soy yo” es la
famosa pregunta de Ramana Maharishi que se remonta a los
“Upanishads™?.

Segn una tradicién -en parte histdrica, en parte legendaria-,
en el siglo VI un monje budista de la India, lamado Bodidharma,
lleg6 a las costas meridionales de China. Se le considera el 28°
Patriarca Zen de la India y primero de China, aunque, hablando con
propiedad, el “Chan”naci6é en China, y de alli, en el siglo XII, pas6 a
Japdn, pronunciandose entonces “Zen” (Cfr. Schliiter R. A. Ma., El
camino del despertar del Zen y la compasién, en AAVV.,, Religiones
de la tierra y sacralidad del pobre, Sal Terrae, Cantabria 1997, 42).

Evito en lo posible el uso de la palabra “meditaciéon” en el
contexto del Zen (a pesar de la introduccion y generalizacion de este
término, debido sobre todo a la literatura anglosajona), por una
parte porque en el lenguaje sanjuanista “meditacion” se refiere a
una actividad en la que intervienen los sentidos y las potencias del
alma, justo lo que no se hace en el “Zazen”, y por otra porque el
ideograma “JO”, que se usa para referirse al proceso de Zazen,
sugiere “asentarse, abismarse, hacer pie”.

Se impone un gran cuidado a la hora de la terminologia. Para

muchas palabras no existe equivalente en las lenguas occidentales.
' Hay que partir de Oriente. Im4genes y simbolos en ocasiones logran
expresar mejor que conceptos la realidad aludida. Los ideogramas
chino-japoneses son polivalentes, tienen muchos mas matices que
un concepto occidental bien definidolg.

El Zen apunta directamente al centro del ser humano, sin
intermediarios, y ensefia a abismarse y a caer en la cuenta de la
naturaleza esencial, de si mismo, de todo, para irse transformando,
a partir de ahi, en una persona despierta. Es lo que significa la
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palabra buda: un ser humano que vive percibiendo la realidad del
mundo esencial y manifiesta la naturaleza esencial en, todas las
direcciones, haga lo que haga, con gran naturalidad (Schliter, A.,
El camino..., 43).

Designa cierto tipo de meditacién, sibien el Zen no esun “método
de meditacién” o alguna especie de espiritualidad. Es un “modo” y
una “experiencia’, una “vida”, pero el modo, paradégicamente, “no
es un modo”. Por lo tanto, el Zen no es una religién, ni una filosofia,
ni un sistema de pensamiento, ni una doctrina, ni una ascesis. Al
definirlo como una especie de misticismo natural”, el padre Dou-
molin, S.J., se somete con valentia a las exigencias del pensamiento
occidental que, a cualquier precio, estd avido de esencias, pero
pienso que no encontrara demasiadas mentes orientales dispuestas
a concordar plenamente con é1 en tal punto, aunque de hecho él le
estd haciendo al Zen el maximo elogio que un tedlogo cristiano
siente como pertinente. La verdad es que el Zen ni siquiera aspira
a ser “mistico”, y Daisetz Suzuki, l1a mayor autoridad versada en la
materia, dedicé grandes esfuerzos a negar el hecho del Zen como
un “misticismo”. No obstante, tal vez se trate de una cuestion
semantica ", ‘ i

Aunque D.T. Suzuki parece negar el trasfondo cultural del Zen,
el Zen no se puede sustraer a determinadas concepciones metafisi-
cas ni a un contexto histérico concreto, si bien es cierto que la
metafisica y la historia tienen un alcance limitado, pues el ntcleo
del Zen escapa a cualquier tipo de concepciones y las rebasa
infinitamente. '

La comprensién de este mundo es dificil, por la diferencia fun-
damental que existe entre la manera de pensar de Oriente y la de
Occidente, pero no es imposible, porque debajo de las grandes
diferencias hay un fondo comtn. 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
expresién’®.

El Zen es como romper la cdscara de huevo, o como taladrar la
cascara, y entre mas dura esté la ciscara mas duele (Riesenhuber),
0 penetrar la concha exterior, como nos dice Eckhart: Parg que
salgafueralo queesig dentro, debemos abrir la concha, pues cuando
i quieres coger la pulpa no tienes mds remedio que romper su
envoltura. Y, por tanto, si deseas descubrir la desnudez de lg
naturaleza debes destruir sus simbolos, y cuanio mds lejos llegues
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en esto, mds cerca vendrads a su esencia. Cuando arribas al Uno que
dentro de st reiine todas las cosas, ahi te quedas (Blakney, Meister
‘Eckhart, p.148, en Merton T., El Zen y los pajaros del deseo, Kairds,
Barcelona 1994, 27 y también citado en Idem., Reflexiones sobre
oriente, Oniro, Barcelona 1997, 55).

De hecho, el Zen es una forma asiatica de existencialismo re-
ligioso. Apunta a quebrar las estructuras convencionales del
pensamienio vy del ritual a fin de que el sujeto pueda alcanzar una
experiencia personal genuina del secreto de la vida'®. El Zen
desecha las especulaciones metafisicas introducidas en Chma por
el budismo indio, con certeza puede decirse que caréce en absoluto
de doctrina'”. En el Zen no existen libros sagrados ni fundamentos
dogmaticos, ni hay formulas simbélicas por las que se gana acceso
al significado del Zen. Entonces, si se me pregunta qué ensefia el
Zen, responderia que no ensefia nada. Cualesquiera sean las en-
sefianzas Zen, emergen de la propia mente. Nos ensenamos a
nosotros mismos: el Zen solamente nos indica el rumbo'®. Nos
enseila, a nosotros los seres humanos, a alcanzar el saiori. In51ste
en que esta conversion interior puede ser llevada a cabo por uno
mismo, que podemos llegar a nuestra personalidad Zen por
nosotros mismos, buscando en nuestro interior y sin depender de
nada externo. Afirma que el hombre posee la potencialidad de
acceder al satori. Sin embargo, no resulta facil desprenderse rapi-
damente de la ignorancia y de la discriminacién que nos tiene
encadenados. Se requiere una voluntad muy fuerte parabuscar, en
solitario, el Verdadero Yo dentro de uno mismo. Por tanto, en el
Zen se precisara un duro entrenamiento, siendo inttil apoyarse en
medios pretendidamente faciles e instantaneos (Cfr. Shibayama
Zenkei, Las flores no hablan, Eyras, Madrid 1989, 30-31). El
japonés del siglo VIII, el Sexto Patriarca Eno o Hui-neng (638-713)
(en chino), nos dice: Nuestra propia naturaleza es el rey (Buda de
la tluminacién, Buda en nosotros) que habita el dominio del
espiritu. Hemos de esforzarnos por alcanzar la budetdad de nuestra
propia naturaleza y no buscarla fuera de nosotros mismos (Discur-
sos y sermones, cap. 111, apud Ana Maria Schlater Rodés, San Juan
de la Cruz vy el Zen: San Juan de la Cruz IX (1992), 56. Citado por
L. Lépez-Baralt, Asedios a lo Indecible, Trotta, Madrid 1998, 26,
nota 9). Estamos ante la versidon oriental del sabio mandato
agustiniano: No salgas fuera, regresa a ti mismo. En el interior del
hombre habita la verdad (Noli foras ire, in te ipsum redi. In
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interiore hominis habitat veritas). Bien que supo el obispo de
Hipona asumir que el reino de Dios est4 dentro de nosotros mismos.
Entendida a un nivel profundo, no otra cosa es la espléndida
ensefanza biblica que se nos da en Génesis 1, 27: Dios hizo al
hombre a su imagen y semejanza no porque Dios sea antropomor-
fico, sino porque de alguna manera comparte la Naturaleza divina.
Esta constituido también, alla en el hondén dltimo de su ser, de
Amor infinito a salvo de las coordenadas limitantes y tragicas de
la razén, de los sentidos y del espacio-tiempo (Idem. Op.cit., 26).

La practica del Zen apunta a la profundizacién, 1a purificacién, la
transformacién de la conciencia. Pero no se satisface con cualquier
“profundizacién” o “purificacién” superficial. Busca la transformacién
radical: trabaja en profundidades que parecen ir mas alla de la
psicologia profunda. En otras palabras, posee una dimensién
metafisica y espiritual ™. La meta del Zen es simplemente la meta del
propio budismo, la emancipacién definitiva de la dualidad®®. Para el
Zen no existe un Buda verdadero fuera del hombre que desperté a su
Ser Verdadero. Este “Ser Verdadero” (siempre con mayuasculas en la
Eastern Buddhist) es 1a Mente original, amorfa, el vacio, Sunyata.
Suzuki compard explicitmente este concepto con la Divinidad de
Meister Eckhart y de los misticos renanos. Por €s0, no tenemos aqui
una mitologia del “Dios ha muerto™!.

“Ken-sho” (ver la naturaleza esencial) y Jo-butsu” (alcanzar la
budeidad, el vivir despierto y compasivo) son la cuestién fundamen-
tal del Zen. Para ello no sirven libros, ni sermones, sino la practica
de JO, que significa abismarse, asentarse, y no tiene que ver
practicamente con meditacién, como con poco aclerto se traduce a
menudo. A través del “Zazen” (en japonés), “tsuo-chan” (er chino),
(de asentarse a solas con la Noticia, el Misterio), “amu” (trabajo
hecho con devocién), “dokusan” (acompafiamiento personal) y
~ “teisho” (exposicién del maestro/a), se va dando un proceso de
abismamient022, 0 sea la forma de sentarse, la importancia de Ia
resprracion, el recogimiento de los sentidos y la concentracién de
abismamiento. Practicar Zen es abismarse hasta olvidarse de sf
mismo, morir a si mismo, y resurgir a una vida nueva desde ese
centro insondable. Ahi el ser humano se transforma a través de
muchas purificaciones, hasta ir manifestando este misterio en todo
su pensar, hablar, actuar y Vivirss,

Los “tres objetivos del Zen” son: 1) el desarrollo del poder de
concentracion (‘Joriki”), 2) alcanzar la Iluminacién o el despertar
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(“Kenshogodo™, v 3) la actualizacion de este camino supremo de
{luminacién en nuestra vida diaria (“Mujodo no taigen®. La disci-
plina de sentarse, prestar atencién a la propia respiracion, etc.,
conducen de modo natural al primer objetivo, en tanto que se es
capaz de “centrar” la propia existencia entera en el aqui y el ahora
de cada respiracion, recogiendo en una todas las partes que tienden
a estar separadas. El desarrollo del poder de concentracién es un-
resultado natural de esa atencién y conciencia disciplinadas, tanto
en el momento de sentarse como en las actividades de la vida diaria.
De este modo una persona que sigue la disciplina Zen durante
bastante tiempo se encuentra como resultado natural integrada en
su propia vida, “juntando los fragmentos”, por asi decirlo, hacia una
totalidad que también es sanidad (Habito R., Liberacién..., 20-21).

El camino del Zen o de la contemplacion nos ensefia a lano-iden-
tificacién con las manifestaciones de nuestra psiqu924.

Lo fundamental en la tradicion del Zen es caer en la cuenta
experiencialmente a través del Zazen, (meditacién Zen) de eso que
ninguno de nuestros sentidos ni el pensamiento pueden captar. Es
vacio y es, ala vez, origen de un potencial infinito de paz, sabiduria,
amor. Los maestros Zen de todos los tiempos, partiendo de esa
experiencia de iluminacion (‘ken-sho”, “satori”™, madurada a lo
largo de los afios, han conducido a sus discipulos a eso.

Para acabar de hacer caer en la cuenta, a menudo se han valido
de cualquier cosa o situacién de la vida ordinaria, el vuelo de un
pajaro, el sonido de una campana, un flor, las estrellas, un conejo
o un gato, subir y bajar persianas, un anciano monje que por
despiste acude antes a la hora del comedor, etc. También el cuento
popular o un suefio pueden dar pie a superar la impresién en-
gafiosa, ilusoria, de que inicamente es real lo que captan nuestros
sentidos ordinarios. Los textos sagrados, sutras, actos litGrgicos y
doctrinas de la tradicién budista, en cuyo marco viven aquellos
hombres y mujeres admirables, también son muchas veces punto
de partida para cortar de cuajo todo apego al dedo que sefiala la
Iuna y poder llegar a poder ver la luna misma“”.

La vida en los monasterios Zen es extremadamente severa en
muchos sentidos. Existen ejercicios de Zen que duran siete dias, en
cuyo transcurso no se puede dormir ni un solo minuto de dia ni de
noche.

Probablemente no exista en ninguna religién un camino tan
radical de despojamiento como el Zen. El que va por este camino
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guiado por un maestro exigente, bien pronto lo notara. No hay que
quedarse apegado a nada, ni pararse en nada, ni en pensamientos
buenos ni en malos. La mas pequeiia excepcién supone pararse,
estancarse. El que se ha metido alguna vez en serio, no puede volver
atras; es decir, ya no puede volver a ser el que fue. Ha vivido algo
‘que ya no podra olvidar. No le queda mas remedio que adentrarse
més ain en la oscuridad, hasta que aflore la luz que anhela. Pero
no sabe cuéndo va a llegar este momento feliz, ni nadie se lo puede
decir. Ni siquiera tiene la garantia de llegar alguna vez a la luz,
So6lo sabe una cosa, que el tiempo no es tiempo perdido sl persevera.
Va dandose cuenta de que su vida va cambiando y que tiene mas
capacidad para servir a los deméas que de no haber emprendido
nunca este camino (Cfr. Enomiya Lasalle, H.M., Prdctica ¥ ejercicio
de la meditacién Zen, 1985/6, citado en su libro, Vivir en la nueva
conciencia, Paulinas, Madrid 1990, 120-121).

1.1 El discernimiento Zen

El discernimiento Zen no puede ser comunicado mediante ningin
tipo de formula doctrinaria o siquiera de “alguna descripcién meto-
dolégica” precisa. Prob ablemente, esto es lo que Suzuki quiere decir
cuando expresa que “no es mistico™ que no brinda caracteristicas
claras y definitivamente reconocibles, capaces de ser expresadas
con palabras. Uno de los dones mas notables, en los grandes
maestros del Zen, es su aptitud para captar, mas all4 de las palabras,
e incluso sin ellas, 1a experiencia profunda del discipulo. Es verdad,
la autenticidad de la Tluminacién Zen es ciertamente reconocible, pero
sblo por quien ha logrado tal discernimiento. Y, por supuesto, aqui
caemos en la primera de las abominables celadas en las que cae
cualquiera que trate de escribir sobre Zen, pues sugerir que es “una
experiencia’ que un “sujeto” es capaz de “tener”. Equivale a utilizar
términos que contradicen todas las inferencias del Zen.

Por ello, resulta bastante falso imaginar que el Zen es una
especie de pureza individualista y subjetiva en la que el monje
intenta reposar y encontrar calma espiritual para el descu-
brimiento y el goce de su propia interioridad. No es una forma sutil
de autogratificacién espiritual, un reposo en las profundidades del
propio silencio interior. Tampoco, de forma alguna, implica un
simple abandono del mundo externo de 1a materia hacia un mundo
interno del espiritu. La primera y mas importante realidad sobre
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el Zen es su aversion a esta visién dualista entre materia y espiritu.
Toda critica del Zen que presuponga dicha division esté, por su-
puesto, condenada a errar el camino.

Como todas las formas del budismo, el Zen busca una “Ilumi-
nacién” que es resultado de la resolucién de todos los nexos y
oposiciones sujeto-objeto en la pura vacuidad. Pero considerar esta
vacuidad como una simple negacién equivale a restablecer los
antagonismos que ella resuelve. Esto implica la peculiar insisten-
cia de los maestros Zen en “no afirmar ni negar”. De ahi que resulte
imposible alcanzar el ‘satori” (iluminacién) simplemente por medio
de la inaccién quietista o la supresién del pensamiento. Mucho
menos se trata de una visién de Buda, o de una experiencia de relaciéon
“Yo-T” de su Ser Supremo considerado como objeto de conocimiento
y percepcion. Sin embargo, el Zen no niega la existencia de un Ser
Supremo. Tampoco lo afirma ni rechaza, simplemente es. Podria
decirse que el Zen es la percepcion ontoldgica del ser puro més alla
del sujeto y el objeto, una comprensién inmediata del ser en su
“semejanza’ y “entidad”.

Pero la peculiaridad de esta percepcidon consiste en que no es
reflexiva, ni auto-consciente, ni filosofica, ni teoldgica. En cierto
sentido, se sittia por completo més all4 del alcance de la observacion
psicolégica y 1a reflexion metafisica. Si hace falta un término més
apropiado, podriamos llamarlo “puramente espiritual”.

A fin de preservar esta cualidad puramente espiritual, los maes-
tros Zen se niegan a racionalizar o verbalizar la experiencia Zen.
Infatigablemente destruyen todas las invenciones de la mente o la
imaginacién que alegan la comunicacién de su significado. Llegan
al extremo de decir: “Si encuentras a Buda, jmatalo!” Se niegan a
responder preguntas especulativas o metafisicas, salvo con
palabras totalmente triviales y destinadas a descalificar como
irrelevante la pregunta en 5128,

El discernimiento Zen, como lo indica Bodidharma, consiste en
la “mente” que capta de modo directo el propio “rostro original”. Y
esta captacién directa implica. el rechazo de todos los medios o
métodos conceptuales, de modo que se llega a la mente “sin poseer
la mente (wu h’sin), “siendo” la mente en vez de “tenerla”. 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. En
esto consiste el logro de la “mente de Buda” o “budeidad”. (Com-
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paren las expresiones cristianas: “squién conocié la mente del
Sefior? (1 Cor. 2, 16), de ser “un espiritu con Cristo”, “el que se une
al Sefior, se hace un solo espiritu con él (1 Cor. 6, 17), si bien Ia idea
budista no toma en cuenta ningin “orden sobrenatural” en e]
sentido tomista)27.

Suzuki sostiene que “la mente” consiste en “una realidad Gltima
que es consciente de si misma y no constituye la sede de nuestra
conciencia empirica®?®. Para los maestros Zen, esta “mente” no es
la facultad intelectual como tal, sino més bien lo que los misticos
renanos consideraban el “asiento” de nuestra alma o de nuestro ser,
una ‘base” no sélo existente sino también iluminada ¥ consciente,
dado que se halla en contacto inmediato con Dios. En el contexto
Zen, la “mente” posee una especie de valor ontolégico que la
aproxima al término paralelo, “naturaleza”, en la linea siguiente,
pbero estas connotaciones son existencialistas, dindmicas y concre-
tas. El término del Nuevo Testamento que posiblemente le podria
corresponder, aunque por supuesto con muchas diferencias, es el
“espiritu” o “pneuma” que utiliza san Pablo.

Debe admitirse que falta mucho estudio para clarificar los con-
ceptos basicos del budismo, generalmente traducidos a términos
occidentales con significados bastante diferentes. Habitualmente,
aceptamos los conceptos metafisicos como equivalentes de los tér-
minos budistas, que no son metafisicos sino religiosos o
espirituales, es decir, no son expresiones de una especulaeién
abstracta sino de una concreta experiencia espiritual.

Como resultado, trasladamos nuestras abstractas clasificacio-
nes occidentales a una experiencia oriental que nada tiene que ver
conellas, y también suponemos que la contemplacién oriental coincide
en todos los sentidos con las modalidades occidentales de contem-
placién y espiritualidad, de ahi e] uso mistificador de términos como
“individualismo”, “subjetivismo”; “panteismo”, etc., uno encima del
otro, en nuestro debate sobre algo como el Zen. En verdad, dichos
términos son méas que inservibles en este caso. Sirven apenas para
hacer que el Zen sea extremadamente inaccesible®’,

El discernimiento Zen es darse cuenta de la realidad espiritual
absoluta, y por lo tanto es 1a realizacién de la vacuidad de to das las
realidades, limitadas o particularizadas. Por eso resulta incorrecto
decir que el discernimiento Zen es una realizacién de nuestra
propia naturaleza espiritual individual, o (como diria Zaehner) de
nuestra “unidad pre-biolégica”.
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Cabria preguntarse si nuestro fracaso habitual en distinguir
entre el “ego empirico” y la “persona” no nos condujo a simplificar
en exceso y a falsificar la totalidad de nuestra interpretacién del
budismo. En el Zen existen ciertas sugerencias acerca de un per-
sonalismo mas elevado y mas espiritual de lo que podria esperarse
a primera vista. El discernimiento Zen es, al mismo tiempo, una
liberacién de las limitaciones del ego individual, y un descu-
brimiento de la propia “naturalezaoriginal”y del “rostro verdadero”
en la mente que dejé de estar circunscrita al yo empirico pero que
estid en todo y por encima de todo. El discernimiento Zen no es
nuestra percepcién, no es una inmersion panteistica o una pérdida
del yo en la “naturaleza” o “el Une”. No es una retirada hacia la
propia esencia espiritual y una negacion de la materia y del mundo.
Por el contrario, es un reconocimiento de que el mundo entero esta
consciente de si mismo en mi, y que "yo” yano soy mi individualidad
limitada, y mucho menos un alma desencarnada, sino que mi
“identidad” no debe ser buscada en esa separacién de todo lo que
es, sino en la unidad (;acaso la “convergencia”?) con todo lo que es.
Esta identidad no es la negacién de mi propia realidad personal
sino su afirmacién méas elevada. Es el descubrimiento de la “iden-
tidad genuina” en y con el Uno, y ello es expresado en la paradoja
Zen, en la cual el concepto explicito de la persona en el sentido més
elevado estéd infortunadamente ausente, dado que en tal punto
también tiende a ser equiparada con el individuo 0

2 (QUE ES EL VACiO?

Se dice “vacio” en Japén, y suena a algo positivo, muy puro y noble;
se dice en Occidente, y suena a algo negativo, a falta. Se habla de
lleno o plenitud en Occidente, y suena a algo positivo, bueno; se dice
en Japén, y suena a negativo, impuro, como si fuera agua llena de
particulas en suspension” . «
Segtn la filosofia budista, el ser-asi, es la realidad Gltima. No
existe sustancia ni Dios, tanto si se le concibe separado del mundo,
como identificado con él, pues tampoco el mundo tiene un sentido
diferente del ser-asi. Asi mismo no existe un yo, ni aparente nireal.
Si el ser-asi se expresa negativamente, significa vacio, ya que
carece de toda forma. El vacio es laidea fundamental del 1a filosofia
budista, es la clave para la comprension de esta filosofia. Desde
luego, el vacio no debe tomarse en el sentido de la nada nihilista,
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sino que significa estar vacio, libre de toda condicién particular. El
vacio, seglin se entiende aqui, es lo absoluto, que, al no disponer de
una palabra positiva adecuada, se expresa de forma negativa®,

* Segtin la nocién budista de “sunyata” (vacio), lo que caracteriza
la realidad no es una estructura esencial y determinada, sino una
“sunyata dindmica” cuyo significadono es meramente genealbgico -esto
es, la realidad ha surgido del vacio-, sino que funciona como deses-
tabilizador permanente de cualquier forma estabilizada. La
“sunyata” “rompe los limites de la metafisica conceptual de corte
occidental, asumiendo en cambio el papel de emblema de liberacién™>2,

El Vacio es la naturaleza auténtica del mundo, y sabiduria
significa caer en la cuenta de ese Vacio. Pero no es %osible expre-
sarlo con palabras, tan sélo es posible experimentarlo®®. Tienes que
retornar dice Jests a Nicodemo, tienes que nacer de nuevo. Esta
vuelta, esa “metanoia”, no significa otra cosa que volver al punto de
partida, a la unidad®®. La experiencia de unidad es equivalente al
amor hacia todos los seres. La caridad para con los demés que se
origina en la experiencia del sufrimiento del projimo que siento en
mi propio cuerpo, me vuelve creativo respecto a la manera de
ayudarle,

O como nos dice Masi4, estamos rodeados de un exceso de cosas,
de explicaciones, de planes, de complicaciones. Necesitamos sim-
plemente vaciarnos para poder llenarnos. Vaciarnos de recuerdos
o de planes de los que cuesta desprenderse. Vaciarse para llenarse
es la clave con que empalmar piezas del rompecabezas de nuestra
vida, a menudo tan desestructurada. Pero no podemos olvidar que
la clave esta en nosotros y no fuera. El tesoro esti enterrado en
nuestro propio campo, como dice la parabola del tesoro escondido y
la perla (Mt 13, 44-45) (Masia C.J., Respirar y caminar, Desclée de
Brouwer, Bilbao 2001, 48-49).

Pero esta “vacuidad” no es en absoluto una simple negacidn. -
Para las mentes occidentales seria més apropiado llamarla afirma-
cién pura de la plenitud del ser positivo, aunque los budistas
prefieran atenerse a sus principios, ni afirmando, ni negando.

Podria describirse la “vacuidad” (0 el Inconsciente) como posee-
dora de dos aspectos; primero, es sencillamente lo que es y segundo,
es realizada, estd consciente de si misma y, hablando impropia-
mente, esta percepcion (prajna) esté en nosotros 0, mejor, nosotros
estamos “en ella”. Por supuesto, aqui el espejo de la “mente” no es
nuestra mente sino la vacuidad misma, el Inconsciente manifiesto
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y consciente en nosotros. Hui Neng lo describe en los siguientes
términos:

Cuando la luz del “Prajna” peneira la naturaleza bdsica de la
conciencia (en esta traduccién Suzuki pensaba obviamente en
Eckhart), ilumina internay externamente; todo se vuelve transparente
y uno reconoce que su menite mds recéndita implica la emancipacion...
esto significa la realizacion del Inconsciente (wu nein). ;Qué es el
Inconsciente? Es ver las cosas tal como son y no apegarse a cosa
alguna... Ser inconsciente significa ser inocente de la labor de una
mente relativa (empirica)... Cuando no hay permanencia del pen-
samiento en parte alguna: alli estd el ser emanczpado Este no
permanecer en algtin lugar es la raiz de nuestra vida®'

El “prajna”, por lo tanto, no se logra cuando se alcanza el mas
profundo centro interno del propio ser (1a traduccion de Suzuki, “la
mente mas recondita de uno mismo”, podria ser engaiiosa aqui). No
consiste en “permanecer” en algim punto mistico secreto del propio
ser, sino en no permanecer en algin sitio en particular, ni en el yo
ni fuera de él. No consiste en la auto-realizacién como una afirma-
cién del propio yo limitado, o como un regocijo de la propia esencia
espiritual interna sino, por el contrario, es liberarse de cualquier
necesidad de auto-afirmacién y de toda auto-realizacién de toda
indole. En una palabra, el “prajna” no es la [auto] realizacién, sino
la realizacién pura y llana, mas alla del sujeto y del objeto. En tal
realizacidn, evidentemente la “vacuidad” ya no se opone mas a la
‘plenitud”, sino que vacuidad y plenitud son Uno. El cero equivale
al infinito

La intuicién Zen de Hui Neng es entonces una intuiciéon del
fundamento metafisico de todo el ser y el conocimiento como vacui-
dad. En si, esta vacuidad es infinita. A Suzuki le encanta repetir
la formula de que “cero es igual a infinito”, y con eso se aproxima
al todo y nada de san Juan de la Cruz. La vacuidad infinita es
entonces la totalidad infinita y la plenitud. La base de esta vacui-
dad es “sunyata”, pero la vacuidad pura es también luz pura, porque
es el vacio de toda la mente (limitada); y la luz de la vacuidad pura
se manifiesta como accién. Pero, como todo esto puede traducirse
en términos positivos, la vacuidad pura es el Ser puro. Y el Ser puro
es, por exacto motivo, iluminacién pura. Y la [luminacién brota del
Ser puro como Realidad perfecta. Esta es s6lo una intuicién intelec-
tual, pero penetra mucho més profundamente que la simple
especulacién metafisica. Es la luz de una experiencia en el terreno
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del ser; por lo tanto, es la luz de la contemplacién ontolégica pura.
Pero, para un cristiano, tal vez lo méas extraordinario de ello es que
él ve la constitucion ontoldgica primordial del ser en una relacién
trinitaria.

En este caso, en la vacuidad de Hui Neng hay una sorprendente
estructura trinitaria que nos recuerda todo lo que es més carac-
teristico en las formas méas elevadas de la contemplacién cristiana,
ya sea la escuela de Capadocia, los agustinianos y los franciscanos,
Ruysbroeck y los misticos renanos, o san Juan de la Cruz y los
carmelitas. Es innecesario decir que esta intuicién no es teolbgica
y ni siquiera explicita o manifiestamente religiosa, pero lo menos
que puede decir un cristiano sobre ella es que por cierto nos
alimenta el pensamiento. Y dicha “estructura trinitaria” es esto: el
basamento de todo Ser es la Vacuidad pura (sunyata-vacuidad),
que es “prajna’, la luz que todo lo ilumina en un Acto puro de
ser-vacio sin limitacién alguna. E1 basamento-Ser no es distinto de
si mismo como Luz y como Acto. Y a esta constitucién basica del ser
le corresponde la triple disposicién de la mente en la Iluminacién.
Primero, un fundamento que es el Vacio; se gundo, la vacuidad y la
inexistencia de la no-mente que es “dhyana” (meditacién correcta)
e [luminacion; y tercero, el acto de realizacién, o “prajna”, donde la
vacuidad y la luz son, por asi decirlo, desatadas con libertad pura
y energia para dar y gastax, en la accién un yo que es un no-yo, esta
vacuidad que es la fuente inagotable de toda luz y todo acto, y que
irrumpié en nuestra vida, haciendo estallar sus limitaciones y
uniéndonos a ella para que nos extraviemos en la libertad y la
energia ilimitadas de la “prajna”-sabiduria.

Esto implica inevitablemente una realizacién en el amor, que
aparentemente es lo tiltimo que podria esperarse de Hui N eng, pero
que es una consecuencia ineluctable de la estructura trinitaria del
ser que su Zen percibe y revela. Y, como un hecho, puedo sostener
(nos dice. Thomas Merton) que para Daisetz Suzuki, por cierto el
intérprete més autorizado y logrado de la tradicién Rinzai, “la cosa
més importante es el amor”. £l mismo me lo dijo durante una
conversacion personal donde siento que intentaba, con tal obser-
vacion, resumir todo lo que habia escrito, experimentado o dicho™®,
Al respecto en la nota 29, Thomas Merton nos dice que en la
mtroduccién al libro de un amigo, Zenkei Shibayama, The Flower
does not Talk (Kyoto 1966), con traduccién espafiola: Las flores no
hablan. Ensayos sobre el Zen, Eyras, Madrid 1989, escrita por el
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Dr. Suzuki en la vispera de su fallecimiento, concluye con estas
notables palabras, que arrojan luz sobre el pasaje recién citado: No
olvidemos que el zen siempre aspira a hacernos ver directamente la
propia Realidad, o sea, ser la propia Realidad para que podamos
decir con el Maestro Eckhart: “Cristo nace minuto a minuto en mi
alma” o “El No-Ser de Dios es mi No-Ser. Recordemos esto cuando
tratemos de comprender el Zen... (Cfr. Edicién espafiola p. 13), como
testimonio final de un gran maestro Zen, que aporta mucho para
la reflexiéon®. También cita Suzuki, frecuentemente, una frase de
Eckhart ; El ojo por el que veo a Dios es el mismo ojo a través del
cual Dios me ve a mi (Suzuki, Mysticism: East and West, p.50), como
expresion exacta de lo que el Zen entiende por Prajna (Cfr. Merton
T., El Zen y los pdjaros del deseo, Kairds, Barcelona 1994, 77).

2.1 Sobre la experiencia de la Dra. Ana Ma. Schliiter Rodés

Sobre su experiencia nos habla la Dra. en Filosofia, Maestra Zen,
miembro de la comunidad religiosa ecuménica “Betania” y
espafiola, Ana Maria Schluter Rodés (Kiun An, “Ermita de la Nube
Radiante”).

“El centro de todo en el Zen es el “vacio”. Muchas veces me lo fue
recordando explicitamente mi maestro Zen japonés Yamada Koun
Roshi. Ha tenido muchos discipulos cristianos, casi todos occiden-
tales. El contacto con nosotros le hizo identificar en algn momento

“vacio” y “Dios”. En una ocasion también me dijo que le parecia que
lo que ellos lamaban “naturaleza btidica” nosotros lo lamAbamos
“el reino de Dios” que esta dentro, como decia Jesucristo”!

Acentuar mas algunos aspectos que otros, no sélo al hablar, sino
también y sobre todo en la forma de vivir y actuar, puede hacerse
0 bien de un manera centrada o bien de forma descentrada,
desconectada de la Realidad. “Intentando coger lo que existe, pierde
lo que existe; persiguiendo el vacio, se va en contra del vacio”, dice
Sosan Daishi, el Tercer Patriarca Zen de China en el siglo VI
(Shinjinmei, verso 14).

“Intentando coger lo que existe, se pierde lo que existe”, se puede
decir del occidental cristiano que se queda con la mera palabra
convertida en etiqueta, y atrapado en una accién que le quema. Al
final no le queda nada.

“Persiguiendo el vacio, se va en contra del vacio”, es lo que le
pasa al zenbudista oriental, que convierte ¢l vacio en un concepto,
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en un principio absoluto, quedindose con una ideologia. Esto
puede llevar ala justificacién de acciones inmorales y éticamente
detestables, como se ve en “Zen at War”, libro de Brian Victoria,
donde un monje zen occidental, actualmente residente en Nueva
Zelanda, denuncia el apoyo por parte del Zenbudismo japonés a la
maquina guerrera imperial en la segunda guerra mundial®?.

También se puede manipular la tranquilidad del Zen al servicio
de los gobernantes chinos (que no lo prohiben, a pesar de proscribir
en el S.IX otras religiones) o al servicio de la multinacional actual
que envia a sus empleados a un templo por unos dias...*>. En J apon,
el Zen se recomienda y de hecho es practicado por empleados y
ejecutivos de las grandes empresas, a fin de aliviar sus tensiones y
calmar sus frustraciones, para permitirles volver con mayor fuerza
a sus papeles competitivos y explotadores de la sociedad. Asi el Zen
se utiliza como algo que actia a manera de una “catarsis” que diluye
los conflictos y amansa a los individuos, los despolitiza y los hace
més maleables y subordinados a los intereses de la empresa. Hay,
por tanto, obstaculos insidiosos contra los que la practica del Zen
en si no estd inmune (Habito, R., Liberacidn..., 15).

Hoy en dia, es necesario percatarse también de cémo un método
y un camino como el Zen puede ser utilizado para servir al statu
quo y al injusto sistema vigente. Hay en el Zen una larga historia
de estas manchas. Empefiarse en encontrar la iluminacién antes
de salir a la plaza del mercado para servir a la sociedad puede
convertirse en evasion narcisista y en una complicidad ciega con un
sistema opresor (Ariokiasamy, A.M., Vacio y plenitud, San Pablo,
Madrid 1995, 164). : :

2.2 Sobre la experiencia del “vacio? del P. William J ohnston, SJ.
(Dr. En Teologia Mistica por la Universidad Sofia -Tokio-).

Muchas dificultades cristolégicas surgen de haber entendido mal
lo que los misticos llaman el vacio. Me explico. Si uno penetra en
las capas profundas de la oracién contemplativa, antes o después
experimenta el vacio, la vacuidad, lanada, la oscuridad, lo descono-
cido, el silencio mistico. Todos estos términos apuntan a la misma
realidad. Si; es como si dentro de mi hubiera un vacio insondable e
inmenso. Y cuando uno al principio experimenta este vacio, alli hay
una ausencia de pensamiento y de representaciones imaginativas,
y quizas un cierto descuido, como formas sepultadas debajo de una
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nube del olvido. “Nada, nada, nada, y en el monte nada”. Perolanada
es el'todo, la vacuidad es abundancia, el vacio es plenitud. El experi-
mentar la nada total interior es experimentar la plenitud interior
total. Es experimentar el “eterno ahora”. Esta es la doctrina de san
Juan de la Cruz y toda la tradicién apofantica que él representa..

Ahora veras que el vacio juega un papel vital también en la
experiencia budista. En los monasterios Zen de todo el Japon oiras
a los budistas cantar el sublimemente bello “Heart Sutra” (El sutra
del Corazémn), que es un himno “mu” 0 “ku” al vacio. Es un poema
de accién de gracias al vacio porque no hay ojos, ni oido, ni su-
frimiento, ni Iluminacién... jnada! Precisamente el canto de este
“sutra”, seguido de una larga sentada “Zazen”, es lo que introduce
al budista fervoroso al vacio.

El “Heart Sutra” esta lleno de paradojas. Una de las paradojas
‘de importancia crucial reza; La forma es vacio y el vacio es forma.

Esto es como un “shock”, porque la forma y el vacio son opuestos.
;Cémo puede la forma ser vacio y el vacio forma?

Sin embargo, se puede experimentar. Lo he experimentado
personalmente. En'las horas punta he estado en el bullicio de
Shinjuku (de Tokio) con el torbellino del trafico a mi alrededor y el
ruido en su punto 4algido, con gentes riendo, hablando o marchando
a sus destinos, con artistas por las calles desplegando sus cuadros,
con devotos “hara-krishna” con su largas tinicas de color azafran
cantando himnos y distribuyendo su literatura. La vida es velozen
Shinjuku. He experimentado alli el vacio interior inmenso y a la
vez me he dado cuenta de las formas a mi alrededor. Puedo oir todo
el ruido de Shinjuku y debajo de todo escucho el inmenso vacio en
el interior de mi ser, en lo profundo del corazén. Este es el eterno
ahora. Y sé, sin género alguno de duda, que la forma es vaciedad y
el vacio es forma. _

Cuando este vacio se hace més hondo, uno lo lleva siempre a su
lado; cuando ries, ensefias o viajas en ferrocarril. El vacio esté alli
cuando vas a dormir por la noche o despiertas por la mafiana. Al
principio el vacio es espantoso, horrible; algo asi como si uno
perdiera toda seguridad; pero después se convierte en manantial
de agua clara que mana hasta la vida eterna e irradia gran jibilo.
Ello se debe a que uno se da cuenta de que el vacio tiene una causa:
el principio es Jesus, el Verbo encarnado, el huésped interior. El
nos descubre el camino a un vacio inmenso, sin fronteras ¢ in-
sondable, que es el Padre.
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Lo que quiero resaltar es que el vacio no es olvido total. No significa
que desaparezcan todas las formas y aparezca un hueco. Las formas
estan presentes. Porque la forma es vacio y el vacio es forma. “Lo que
constituye el vacio no es la ausencia de pensamiento o la ausencia de
imagen, sino el aislamiento”. Experimentas el vacio cuando te vas, te
alejas. ista es la clave. No asirse a nada, no confiar en nada.

Y de este modo, si este vacio se hace méas profundo y crece y se
desarrolla, puedes descubrir que Jests y Maria estdan presentes.
Puedes dialogar con ellos, leer el evangelio y meditar libremente
en la pasion. Estoy totalmente seguro de que santa Teresa hizo esto,
1gual que otros misticos, como el padre Pio. Llegaron a lo profundo
del vacio, y a la vez estuvieron con Jestis en Getsemani o camino
de Emats. Cuando uno llega a la madurez, no existe tensién entre
el vacio y los misterios de 1a vida terrena de Jestis. La gran intuicién
de santa Teresa no fue otra que ésta.

Ademas, el vacio, lejos de ser pura negacién, es inmensamente
creativo. La poesia sublime, el arte més admirable, nacen del vacio.
No dudo de que la tierna y apasionada “Anima Christi” (“sangre de
Cristo, embridgame”) surgié del vacio. Y la poesia exquisita de san

Juan de la Cruz nacié de la nada, inmensa, interior, que experi-
mentd tanto en la prisién como en la oracién. Y los “Ejercicios
Espirituales” brotaron del vacio del silencio y del misticismo que
experimentd san Ignacio en Manresa.

“El conde Diirckheim, deudor consciente delapsicologia de Jung,
piensa que en ciertas horas limite, horas de vacio humano casi
absoluto, es cuando el hombre puede hacer las més ricas y positivas
experiencias de si mismo” (Griin A., Dufner M., Una espiritualidad
desde abajo. El didlogo con Dios desde el fondo de la persona.
Narcea, Madrid 2002, 59).

Porque el vacio es un pozo insondable de amor. Al principio no
se parece al amor. Tt eres el madero empapado en agua, y el fuego
de amor esta actuando al quemar las cenizas. Y cuando este humo
desaparece, el madero se inflama y se convierte en una lama de
amor viva.

Volvamos al budismo. Sabes que 1a ensefianza budista distingue
entre “nirvana”’y “samsara”. El “nirvana” es el vacio ultimo, el soplo
de la vela, la nada absoluta. El “samsara”, por otra parte, es el ciclo
del nacimiento y la muerte, el ir y venir, el bullicio de la vida en
medio de la pasién terrena. jQué mundos tan diferentes, diras, son
el “nirvana” y el “samsara”! Pues no, en modo alguno. La doctrina
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budista nos dicen que al final el “samsara” es igual al “nirvana”. Asi
es: La forma es vacio, y el vacio es forma.

San Juan de la Cruz es acusado de negatividad por las personas
que no saben de qué estaba hablando. El budismo es tildado de
negar la vida por los occidentales que nunca han saboreado el vacio.
Ama el vacio. Entrégate al vacio, porque en él encontrards paz,
alegria, creatividad, amor y bondad44.

2.3 Sobre la experiencia del P. Arul M. Arokiasamy, SJ.

E1P. Arul, es hijo de padres indios, es el tnico maestro Zen en la India
y desde 1982 ensefia Zen en un “ashram” de Madras. Por lo que se
refiere a la idea de vaciarse a si mismo, muchas personas la han
aplicado también al camino del Zen y dice lo siguiente: “Forma no es
sino vacio, vacio no es sino forma. Forma es vacio, vacio es forma”.

Forma significa todo lo que se manifiesta, lo que es, todas las
cosas creadas. Vacio el Zen tiene distintos niveles de comprensiéon
del vacio-, en un “primer” nivel, significa que todo depende de todo
lo demés. Nada es totalmente independiente. Este es el primer
significado del vacio. Vacio del yo sustancial. No hay yo sustancial.

En un “segundo” nivel, vacio implica, por tanto, un vaciamiento
radical de uno mismo: un morir y un renunciar que alcanza a toda
idea, apego o deseo. Significa también desprender. Esto cobra
sentido cuando caes en la cuenta de que tit eres uno con todo, de
que t4 fluyes hacia los otros, los otros fluyen hacia ti. Deja que
desaparezcan codicia, odio e ilusién y serés la realidad misma.
Vacio es plenitud. _ ‘

En un “tercer” nivel, vacio significa realidad suprema que no se
puede comprender con el intelecto. A esta realidad no llegan los
conceptos ni las ideas. Es lo desconocido Gltimo. jDeshazte de toda
idea sobre la realidad y seras la realidad misma! Vacio es Plenitud.

Un maestro zen dijo: “Si te encuentras con el Buda, jméatalo!”.
Esto quiere decir; sea cual sea la concepcion que tengas de la
realidad ~Dios, Buda, yo mismo- destrayela, arrdjala fuera. Arroja
fuera los apegos a las ideas y la idea de que puedes comprender la
realidad con tales ideas. :

De esta manera el Zen exige un vaciamento radical de uno
mismo. Asi pues, el concepto cristiano de despojamiento de Dios
que se manifiesta en Jesucristo y el vaciarse del Zen, son muy
parecidos, hablando en un sentido ontolégico o metafisico. Practi-
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camente apuntan a la misma direccién y nos llaman a vaciarnos, a
desprendernos de todos nuestros apegos y a abrirnos al mundo
entero. ,

Noestoy hablando sélo de mi propia experiencia, probablemente
todos nosotros hemos pasado yapor una experiencia asi. Considere-
mos por un momento que la vida aparece representada en el
simbolo de la cruz. La dimensién vertical corta la dimensién hori-
zontal.

Enla “dimensién horizontal” nos vemos confrontados con la-vida:
como nos relacionamos los unos con los otros, c6mo nos re-
lacionamos con el mundo, cémo debemos sobrevivir, cémo debemos
ser nosotros mismos. Son problemas cotidianos que todos tenemos.
Luchamos con ellos desde que nacemos hasta que morimos.
Luchamos los unos con los otros, con otros pueblos, con naciones,
con paises, con el mundo entero, con la naturaleza entera. ;Coémo
nos relacionamos con los demas? ¢Cémo nos desarrollamos? Esto
no depende de nosotros, son mas bien limitaciones del ser humano
(“conditio humana®), transmitidas de generacién en generacién. Por
supuesto, nosotros también contribuimos.

Y ahora hablemos de la “dimensién vertical”. Los animales, que
e sepa, no tienen este problema. A nosotros, las personas, se nos
plantean las siguientes preguntas: ;Qué soy yo?, ;qué es la vida?,
sadénde vamos?, jqué es lo altimo? Parece haber algo més en la
vida que el simple nacer y morir. El mundo entero no puede llenar
realmente el corazén del ser humano. Para algunos lo Gltimo es la
pregunta por la libertad, para otros la pregunta porla justicia; para
algunos la pregunta por el mal que hay en el mundo, para otros la
pregunta por el amor y la verdad, etc. Cada uno de nosotros se hara,
estas preguntas a su manera.

Las tradiciones religiosas -ya sea cristianismo, hinduismo o
budismo- han trazado su propio camino a lo largo de los siglos. Este
camino se orienta en primer lugar hacia la dimensién vertical, y
s0lo en segundo lugar hacia la horizontal. Pero, jes la dimension
vertical de la tnica que se deberian ocupar las religiones? La
pregunta religiosa es, en altima instancia, jcémo me puedo salvar
y liberar del sufrimiento y del mal? :

No se puede separar la dimensién vertical de la horizontal. La
vertical se manifiesta en y a través de la horizontal. A su vez, la
vertical es una dimensi6n constitutiva de la horizontal. Pero tam-
bién en la dimensién horizontal la pregunta esencial es siempre,
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Jcomo hemos de enfrentarnos ala vida? ;Cémo he de abordarme a
mi mismo, al mundo, a la realidad suprema?

Las religiones ofrecen tanto una determinada visién del mundo,
un sistema, un dogma, como una estructura de la liturgia, el culto
y la oracién. Esto lo ofrecen todas las religiones, ya sea el
budismo, hinduismo o cristianismo. Habr4 una doctrina, un culto
litGrgico, una moral, una estructura, una jerarquia. Pero son
distintas de una religién a otra. Hemos ido creciendo en una
tradicién, incluso cuando se es ateo se ha crecido en una
tradicién atea. Ahi no hay escapatoria. Asi es la condicidon
humana. Heredamos el lenguaje, heredamos simbolos y con-
ceptos, y debemos ocuparnos de no vivir separados de
ellos.(Cfr. Ruiz de Lefiera Palacios Francisco Xabier, El Zen y
la Cruz, (parte 62) Mi experiencia Zen en Suplemento Cultural 602
del diario EI Sol del Centro, Domingo 17 de Noviembre del afio 2002,
Aguascalientes, Ags., México, 21-23).

2.3.1 Buscando respuestas en la oscuridad

Sobre el misterio de Cristo, ;qué significa para mi Cristo o la
realidad suprema? Incluso hoy en dia, algunas personas encuen-
tran bastante sentido a sus practicas religiosas normales. Otras,
sin embargo, no. Esto no ocurre s6lo hoy, siempre ha sido asi. Pero
(quizé esta cuestion se ha convertido actualmente en un problema
candente. En nuestros dias, las religiones se analizan a la luz de
las otras religiones y de la ciencia, la psicologia y la sociologia.

Cuando en la actualidad los cristianos empiezan a plantearse
preguntas como jes la Iglesia sincera?; jexiste Cristo realmente?;
;son los dogmas convincentes?; jes ésta la verdad?..., las] jerarquias
cristianas a menudo dan respuestas como Arreplentete y haz
penitencia. Has caido en pecado. Te has vuelto ciego™

Estas no son verdaderamente respuestas. No son més que
evasivas. Con eso no se enfrenta uno al problema realmente. En el
proceso de desarrollo toda persona tropieza con estas preguntas,
sea pecador o santo, todo el mundo tropleza con este problema y
debe preguntarse en tltima instancia ;qué es la realidad? ;Cémo
nos hacemos libres?

No es sblo un problema de instituciones, es una pregunta de
experiencia personal. Las instituciones pueden ofrecerte una
estructura, un marco, pero no pueden, de por si, salvar o liberar.
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Incluso una Iglesia perfecta no seria la respuesta a tus preguntas
e inquietudes. : :

Muchas personas buscan una experiencia de Dios, pero no
pueden encontrarla ni en la Iglesia, nien la Sagrada Escritura. ;Es
que Dios y Cristo no estan ya ahi? Si, pero no sélo ahi. Existe para
los cristianos el peligro de circunscribir a Dios y a Cristo solo a la
 Iglesia, alos sacramentos, ala Biblia. Esto significa encerrar a Dios
y a Cristo como en una tumba. Dios es, sin embargo, una realidad
mas grande, que no se puede enterrar y resucitar en el mausoleo
de la Iglesia, los sacramentos o las Escrituras. Todo esto es nece-
sario y sefiala el camino. Apunta a Dios, trata de la verdad. Pero
no puede constrefiirlo y poseerlo. Dios no esté separado de Cristo,
pero Cristo no lo es todo de Dios, y no deberiamos absolutizar sélo
los nombres: “No todo el que me dice: iSeilor!, jSefior!, entrars en
el reino de Dios!” (cfr. Mt 7,21). :

S1 queremos conocernos a nosotros mismos, debemos despojar-
nos de nosotros mismos. Con frecuencia encontramos en la lectura
de la vida de los santos que estos tuvieron que atravesar una noche
oscura. La mayoria de las veces, estas noches oscuras significan
que pasaron por un estadio en el que Hevaron sus propias creencias
a través del “no pensar ya”, no sabian dénde se hallaban.

Es decir, un nivel del vaciamiento de uno mismo. En nuestro
viaje de peregrinacién, nos despojamos de nuestros apegos, ex-
periencias, incluso de nuestros puntos de vista: esto ya lo hemos
oido, ya lo he oido, oimos tantas cosas. Pero, squé es lo verdadero
para mi? ;Cémo experimento la realidad? ¢Como experimento a
Dios? Esto nos sumerge en nuestras crisis personales. Y mientras
seamos miembros de una Iglesia, no seremos mas que lo que se
denomina: una pequefia pieza del engranaje, una parte de la
colectividad. -

7 Soélo cuando nos planteemos estas preguntas en conciencia sere-

mos personas auténticas. Esto no quiere decir, por supuesto, que
debamos arrojar todo sin mas. Nos daremos cuenta simplemente
de que hay una fisura entre nosotros v la colectividad. Conocernos
a nosotros mismos es muy peligroso y nos asusta a muchos. La
mayoria de nosotros atn no hallegado a tener su propiaexperiencia
y le dan miedo tales preguntas. A veces parece servir de ayuda, en
la actualidad, acercarse a otra religién para abrirse asi a Dios ya
nuestro yo verdadero. Es ademés de gran ayuda no considerar esta
otra religion sblo desde fuera, sino realizar el paso al fondo de la
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otra tradicién. También es muy importante el regreso: perdernos y
volvernos a encontrar.

Cuando topamos con esta dimensién, viéndonos por fin a
nosotros mismos e indagando desde lo méas profundo -donde esta
Dios, que es la realidad-, nos encontramos con una especie de vacio,
una oscuridad. Entonces las concepciones que nos pueden ofrecer
las tradiciones pierden su firmeza. Estan ahi, pero quiz ya no
revisten importancia para mi. Es una llamada a perdernos a
nosotros mismos. Perderse a si mismo -esto puede definirse como
un paso al vacio-. Aqui nos vemos llamados a “vaciarnos” de todos
nuestros apegos, vinculos, seguridades.

No se trata sélo de nuestras seguridades materiales. La mayoria
de las veces no es realmente dificil renunciar a ellas y perderlas.
Pero cuando se trata de seguridades afectivas e intelectuales, de
las estructuras y los sistemas que hemos ido levantando como
pilares, nos vemos sacudidos y nos da miedo. Podemos incluso
derrumbarnos fisicamente si se escarba mucho. Por eso no pode-
mos remover las raices como quisiéramos. Pero, en algin
momento y de alguna manera debe tener lugar ese removimiento
de tierras. ’

En el mas profundo sentido es Dios mismo quien revuelve y aglta
para confrontarnos con la vida:-con la realidad, con nuestras
dependencias, con otras religiones. Nos vemos literalmente sacudi-
dos, y todas estas preguntas se aduefian de nosotros. A veces se
habla incluso de Ia muerte de Dios: Dios muere, Dios desaparece
de nuestra vida. Es bueno que Dios muera alguna vez en nuestra
vida o que nosotros muramos a Dios. Pero si quedamos apegados a
esta experiencia, entonces es que ain no es suficiente.

J. Ruysbroek (1293-1381), mistico cristiano de la Edad Medla
muy famoso, admirado y respetado, habla de cuatro niveles en la
vida espiritual.

E1PRIMER NIVEL eslavida cristiana normal, lavida crlstlana
activa, en la que se cultivan las virtudes. La mayoria de los
cristianos se encuentran en este nivel o caminan por él. Es bueno
que sea asi, es necesario. ,

El NIVEL SIGUIENTE lo llama “interior”: anhelar, buscar,
indagar. El cristiano normal se ve sacudido y empieza a pregun-
tarse por Dios, por la realidad. Este nivel quizé nos lleve a grandes
tormentas, luchas, esfuerzos y sufrimientos. Buscar significa
luchar. Esta es la dimension de la conversion.
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Luego habla de un TERCER NIVEL, lo llama “‘contemplacion”.
Atravesado este nivel llegamos a la unién con Dios. d. Ruysbroek
no habla sélo de unién, sino incluso de unidad.

El CUARTO y altimo paso conduce a la vida diaria en la comuni-
dad. Regresamos a la vida diaria en la comunidad. Regresamos a la
vida cotidiana, al “uno del otro” y el “uno para el otro”, al tomar y dar.
Es “la vuelta a la plaza del mercado”, como se diria en el Zen.

El fin de la practica del Zen es despertar, caer en la cuenta de
una Realidad que es vacia, que no cae en sentido, donde yo ymundo
desaparecen. Pasada esta “Gran Muerte”, hay un volver a la Gran
Vida, un caer en la cuenta de la realidad tal como es, un percibir la
maravillosa talidad de cada cosa y cada persona. “Sin embargo”,
insiste Ama Samy, “la actualizacién y autentificacién del despertar
tiene lugar en nuestra respuesta a la llamada del otro. El otro es la
cara de Sunyata/Vacio vuelto hacia mi: El otro es a la vez don y
llamada... Hay en nosotros una tendencia altruista innata, univer-
sal -llamese naturaleza bidica o bodhicitta- que va al encuentro de
los que pasan necesidad, independientemente de nuestro condi-
cionamiento social, recompensas y castigos... De modo que el otro se
convierte en criterio de autenticidad o no de nuestro despertar”.
Al hablar de la manifestacion de la naturaleza esencial, en lugar
de hablar de justicia y amor, el Zen habla de sabiduria y compasién
(Cf. Schlidter, A., El camino..,, 44-45. Ella se apoya en Ama Samy, 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).

En esta CUARTA ETAPA, el Dr. Ruben Habito la lama: “el
retorno al mundo concreto”: :

La conciencia del puro ser no se produce en el vacio, sino enya
través de las “concretisimas condiciones histéricas” que rodean la
practica “zazen”, es decir, el hecho mismo de estar sentado aqui,
con las piernas recogidas, la espalda erguida, los ojos abiertos, la
inspiracion y la expiracion, en esta estancia (o en lugar en que se
adopte la postura sedente) y en este momento determinado. En una
palabra, no se trata de una experiencia “extracorpérea”, sino de un
acontecimiento plenamente encarnado y cuyas raices se hunden en
las realidades histéricas del propio ser. Pero a pesar de todo,
justamente en este lugar, en este mismisimo momento, todos los
“limites del espacio y del tiempo se desvanecen”, de modo que ya no
hay un “sujeto” que esta de pie o sentado con respecto a un espacio -
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objetivo dado ni un tiempo antes o después conforme al cual pueda
conmensurarse un determinado sujeto.

El vacio de la conciencia del yo afecta también al “objeto” del que
normalmente somos conscientes, de modo que ya no hay “ahi” nada
que ver, ofr, oler, gustar o tocar. Ya no queda absolutamente “nada
ahi” ni hay “nada aqui” para mirar y ver.

Esta experiencia del vaciado de la propia autoconciencia del yo
esti abocada a una “dimensién enteramente nueva” de'la que es
imposible formular una descripcién verbal (es lo de “no apoyarse
en palabras o letras”). Pero una vez mas, como antes observabamos,
esta nueva dimensién no se produce en el vacio ni en un ambito
extraterraqueo, sino en la propia encarnacién historica concreta,
aquiy ahora. En cuanto tal, se trata de una experiencia que recorre
un circulo completo en un segundo “momento” que implica la
recuperaciéon de este modo de ser concreto, histérico, encarnado.
El maestro Zen Yamada Koun (1907-1989) lo explica asi: “No es
sino... nuestra vida cotidiana ordindria. Es simplemente levan-
tarse, asearse, tomar el desayuno, ir al trabajo, caminar, correr,
reir, llorar; las hojas en los arboles, las flores en el campo, sean
blancas, rojas o parpura. Es el nacimiento, es la muerte. Esoesel
camino...” (Cfr. K. Yamada, The Gateless Gate, University of Ari-
zona Press, Tucson 1990, 94-95; cfr. Traduccién al espafiol, Yamada *
K., Barrera sin puerta, Zendo-Betania, Guadalajara 1993).

Pero hay una diferencia. No se trata ya de levantarse, asearse,
ete. de la manera que soliamos realizar esas acciones ordinarias
bajo el dictado de nuestra autoconciencia del yo. La hojas en los
arboles, las flores en el campo, etc. ya no “estan ahi” como objetos
de nuestra conciencia, sino que mas bien “levantarse”, “asearse”,
etc. se convierten en expresiones consumadas de esa pura concien-
cia del ser, vaciada de toda autoconciencia del yo, pero encarnada
en una realidad histérica concreta. Las “hojas en los arboles”, “las
flores en el campd”, ete., “vacias de su objetividad”, vacias del sujeto
que las percibe, son experimentadas igualmente como manifes-
taciones concretas del mismo puro ser, inobjetivadas, inmaculadas,
incomparables, “tal como son

“Un océano de compaszon La “Tluminacién Zen”, por con-
siguiente implica un “momento” de vaciado de la autoconciencia del
yo y un “momento” de retorno a la realidad concreta (es decir, a
partir de esa atalaya “vacia’, de esa “conciencia del puro ser”). Pero
no se trata de acontecimientos distintos que se sucedan uno a otro
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en un marco cronoldgico lineal, sino que, sin dejar de ser suscep-
tibles de diferenciarse, pueden darse simultidnea e
instantaneamente.... En efecto, una vez que han sido abatidas las
barreras que separan al Yo del Otro, la persona se despierta como
bafiada en un océano insondable de compasién (literalmente, “su-
frir con”), “hecha una misma cosa en cada aliento” con todos los seres
sensitivos en su dolor. Este “océano de compasidn” es la matriz que
nutre al despierto y le da fuerzas para emprender tareas concretas
en el mundo histérico. (Habito R., El Zen y la existencia cristiana,
CONCILIUM 258 (1995) 218-220).

Zen no es una alternativa a la vida cotidiana, sino un acom-
painamiento valioso complementario de esa vida cotidiana. A
medida que hay més experiencia Zen, crece la atencién y mejora la
relacién con los demas y el entorno. Surgira una existencia nueva
sin sefales extraordinarias visibles hacia el exterior, una vida mas
profunda en la nueva conciencia (Cfr. Ropers R., op.cit., 10).

Como todos los misticos, Merton nos asegura que el regreso a la
mismidad cotidiana es trégico, ya que la felicidad -y la libertad-
ultima es perder el ser en Dios. Transformar el ser en Dios. En unas
palabras que nos persuaden por su agobio sincero, el contemplativo
nos explica cémo fue para él volver a su limitada humanidad
consciente después de haber saboreado el infinito:

Enseguida después, volvt a un estado en el cual mi propia
existencia, mi puro acto de ser, me parecié burdo y laborioso y
miserable y ordinario y vil en comparacién con la pureza de aquel
amor -toda dulzuray todo reposo es intolerable comparado con esta
suprema actividad que trasciende todas las formas de existencia. ... ]
Aquello que duré medio minuto (Heu, recidere in mea compelleré!)
!Qué ldstima, tener que replegarme otra vez dentro de mi mismo!,
sufrir la indignidad de pertenecer al género humano es para mi
ahora, en efecto, una indignidad. Sin duda podria argumeniar que
es un privilegio, pero en estos momentos cualquier razonamiento lo
que me produce es dolor de cabeza (ibid) (Cfr. Lopez-Baralt L.,
Asedios..., op. cit. 28). :

2.3.2 La experiencia del misterio
Cuando empezamos a plantearnos preguntas y a buscar, cuando

nos vemos sacudidos, no basta con quedarse ahi. Los cimientos se
tambalean, todo se derrumba. Lo podriamos llamar una experien-
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cia de Dios. JQué tipo de experiencia es ésta? Normalmente las
personas consideran la experiencia de Dios como éxtasis, vision; sin
embargo, visiones y éxtasis son secundarios.

Lo que es realmente importante -y creo que la mayoria tendra
una experiencia asi- es la experiencia de una dimensién mas
profunda de la vida, de larealidad, que hay una dimensién invisible
en la vida. Podriamos darle a esto distintos nombres, en la tradicion
cristiana, se habla de misterio. Percibimos que toda nuestra vida
esta sostenida y abrazada por esta dimensién. Esta experiencia es
una experiencia salvifica cuando nos damos cuenta de que esta
dimensién ya no es algo absurdo, ni mero vacio que nos angustla
sino una experiencia profunda de gracia.

La religién vuelve a cobrar para nosotros pleno sentido. Hemos
atravesado una crisis, nuestra muerte. Hemos experimentado que
la realidad est4 més alla de toda conceptualizacién. Los humanos
no podemos vivir separados de los conceptos y de la sociedad, sin
estructuras, ahi esta nuestra vida.

Podemos también considerar la realidad de 1a vida en términos
de estructura y antiestructura. Como sabemos, hay estructuras por
todas partes, en las instituciones, formas e ideas. Antiestructura
es la dimensién en la que perdemos nuestra identidad, nuestras
ideas y referencias. Debemos realizar el paso de la una a la otra,
pero también vivir en las dos. Sin experiencia de antiestructura, la
vida humana yla sociedad se mueren, Sin estructura, la antiestruc-
tura es tan solo muerte.

Los cristianos emplean el nombre de Dios. Pero podemos igual-
mente elegir naturaleza badica o cualquier otra palabra; “sunyata”
o nirvana. Si bien estos nombres tienen un significado contextual
indiscutible en sus respectivas tradiciones religiosas, son, sin em-
bargo, sefiales en primer lugar. Los nombres pueden ser
secundarios en el sentido de que no contienen o abarcan la realidad
de forma absoluta. Por eso no se puede equiparar un concepto de
una religion a otro de otra religion, por ejemplo, tanto “Dios” en el
cristianismo como “naturaleza bidica” en el zen tienen implicacio-
nes distintas y texturas diversas, y debemos respetarlas, aunque
estos conceptos apuntan en la misma direccion.

El misterio de Cristo no es un objeto que esté sobre nosotros
o frente a nosotros, o fuera de nosotros, ante el cual debamos
arrodillarnos en oracién en todo momento. Kl misterio de Cristo,
es, como dijo Pablo, Cristo en ti. Tu vida entera, el crecer en el que
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Dios se vacia de si mismo, te deja ser, te deja ser ti mismo, la
creacién deja simplemente ser a la creacién. El acto creativo de Dios
es que Dios nos sirve y nos permite ser nosotros mismos, ser
humanos. ' :

El primer nivel del significado de “autovaciamiento” es aceptarse
a st mismo, amarse a si mismo. Cuando intentamos destruirnos a
nosotros mismos nos estamos dejando llevar por el egoismo. Estar
apegados a la idea de no tener yo sustancial también es egoismo.
Cuando nos preocupamos de nosotros nos damos cuenta de que la
preocupacién por uno mismo no esta separada de la preocupaciom
por los demas: “Ama a tu préjimo como a ti mismo”.

El otro nivel, el nivel mas profundo, es caer en la cuenta de que
finalmente nos hallamos en el misterio. Somos el misterio. Somos
uno con la realidad entera, somos uno con Dios, no estamos perdi-
dos. Cuando hayamos experimentado esta dimension, nacimiento,
vida y muerte ya no nos daran ningan miedo, dejaran de tener un
significado inquietante para nosotros. Podremos aceptar entonces
la vida entera y vivir libres. '

Este es, pues, el camino: crecer instalados en el misterio. Cuando
creemos que profesar a Cristo es tener una imagen de Cristo,
venerar a Cristo, estamos tan solo ante una idea de Cristo, pero
jamas se convertira en salvador hasta que no hayamos caido en la
cuenta de Cristo (Cfr. Ruiz de Lefiera Palacios ¥'. X., La experiencia
del misterio, parte 8°., Mi experiencia Zen, en Suplemento Cultural
591 del diario El Sol del Centro, Domingo 1°. de Diciembre del afio
2002, Aguascalientes, Ags., Méx., 21-23).

Es distinto cuando ta te conviertes en Cristo, t mismo. Es lo
que llamamos “llegar a ser el otro Cristo”, “llegar a ser como Cristo”,
“abrazar el Espiritu de Cristo”. Como dice Pablo en su himno: “Se
vacia de si mismo en nosotros”. Y ésta es 1a manera en que Dios se
manifiesta en nosotros como ser humano. | ‘

- En esto consiste todo el proceso de creacién y salvacion. En el
camino del zen esto se puede comparar con vaciarse y dejar morir
el egoismo, con caer en la cuenta de que no hay un yo al que pueda
agarrarse y con la experiencia de que dependamos unos de otros y
somos uno con todo; que nuestra realidad es, en 0ltima instancia,
vacio y, sin embargo, plenitud.

Todo esto se puede comprender intelectualmente mediante la
lectura y la reflexidn, pero si no llega a haber experiencia profunda
y convencimiento no ser algo que nos dé vida y alimento. Hay que
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perderse en el vacio; y hay que encontrarse. Yo mismo -nos dice el
P. Ama Samy, y asi termina su experiencia- "tuve que luchar contra
mi propia tradicién cristiana, contra mi vida espiritual y contra mi
practica. Luego encontré el camino del zen y me meti de lleno en
él. Y esto fue liberador. Y este camino e trajo de vuelta al
cristianismo, pero a un nivel mas profundo (Cfr Ruiz de Lefiera
Palacios F.X., Mi experiencia Zen. Parte 92, en Suplemento Cul-
tural 605 del diario El Sol del Centro, Domingo 8 de Diciembre del
ano 2002, Aguascalientes, Ags., Méx., 18-20).

Merton escribia: Creo que hemos llegado a una etapa de madurez
religiosa en la cual puede ser posible que alguien permanezca fiel a
suw compromiso mondstico cristiano y occidenial v a la vez aprender
en profundidad de una disciplina y experiencia, digamos, budista
o hindii. Creo que algunos de nosotros necesitamos hacer eso para
mejorar la calidad de nuesira propia vida mondstica y para ayudar
en la tarea de la renovacion mondstica que se ha emprendido en la
Iglesia de Occidente ( Beltran F., La contemplacion..., 150).

2.8.2.1 Cuarto grado de consciencia

Segin K. Wilber el cuarto grado de consciencia es la “Consciencia
Césmica”. Este grado recibe los nombres de Vacio, Divinidad,
Sunyata, Tathagata, Fondo. Aqui el ser humano experimenta el
puro ser, el origen del que todo proviene. Es la etapa anterior a toda
materializacién. Al mismo tiempo se experimenta que el ser no es
una cosa distinta de lo que surge de él: “Vacio es forma, forma es
vacio”. Naturaleza y supranaturaleza son no-dos. En el Zen es la
etapaen la que el 1lum1nado vuelve a la plaza del mercado. Todas
las cosas son “una”, pero al mismo tiempo siguen separadas. Se
experimenta la consciencia como el auténtico proceso del mundo
que nada excluye. Esta experiencia no cambia al mundo sino el
enfoque que se tenga de él. Como un nuevo punto de vista cambia
la personalidad, también cambiara el mundo?

2.3.2.2 Lo conocido y lo incognoscible

Para Ruben Habito el primer “momento” de'la praxis Zen consiste
en sumergirse en un ambiente que por una parte esta vacio del ego
en su condicién de sujeto que capta y, por otra, esta también vacio
de todo objeto que pueda ser captado. Asi se describe en la de-
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claracion inicial del “Sutra del Corazén”; un breve texto del que se
dice que contiene en términos escuetos la esencia de la Iluminacién
y que se recita o canta en los centros en que se practica el Zen: “La
formano es otra cosa que el vacio”. Este ambiente se describe, por una
parte, como un estado de “ceguera total” (desde el punto de vista del
“sujeto”) y, por otra, como un estado de “oscuridad total” (desde el
punto de vista del “objeto”. Se trata de penetrar en una Ambito en
definitiva incognito e incognoscible (en la medida en que el “cono-
cimiento” implica “un sujeto que capta una realidad objetiva®). Si en
este &mbito cabe hablar de Dios, sera en cuanto que Dios es en definitiva
el Incognito y el Incognoscible, inobjetivable, inimaginable, al-que
ninguna descripcién verbal o formulacién conceptual puede tan
siquiera aproximarse. Es un dmbito indescriptible “demasiado pro-
fundo para las palabras”, un 4mbito que, siguiendo a Agustin, po-
driamos caracterizar como “intimior intimis meis’ -“méas intimo de lo
que lo soy a mi mismo™-. (Cfr. Habito, R., El Zen..., 220-221). .

2.4 Sobre la experiencia del P. Willigis Jiger, O.S.B;

El P. Jager, es un conocido benedictino alemin y Maestro Zen
(ko-un Roshi). K, por espacio de 12 afios estuvo en un centro de la
escuela Zen “Sanbokyodan”47, en Kamakura, Japén. £l nos com-
parte su experiencia de “vacio”. :

Elvacio es paso, pero no meta. La meta siempre es vacio y forma,
como se dice en el Zen. Nirvana no es la disolucién en una papilla
universal. Nirvana es la experiencia del aqui y ahora, y noun estado
en un futuro lejano. El vacio no esta vacio. Pero en vez de este vacio
se podria decir igualmente plenitud. Alli ya no hay ningtn ser
separado, sino solamente la experiencia césmica de “ser con”.
Veamos: Vacio que no es vacio, del cual provienen sonidos, colores,
sentimienlos y pensamientos. Se iraia de un metavacio o de un vacto
supracésmico. Yo y vacio se han fundido. Vacio, divinidad, nada;
también podriamos decir plenitud. Es la plenitud que estd prefiada
de toda postbilidad. Contiene todo potencial v es origen de creacién.
Aceptado, en casa, nada falta. Risa, pero no es reir sobre-algo, es
stmplemente risa. Dicha, pero no es sentirse dichoso debido a algo.
Amor ilimitado, pero no es “Te quiero”. Paraddjicamente, he aqui
que no hay amor, ni odio, ni vida, ni muerie, ni {11, ni yo, no hay
fronteras, ni espacto, ni tiempo. ELLO va de la mano de ligereza,
naturalidad y libertad. Ha quedado suspendida toda polaridad.
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Nada resulta absurdo, todo lo contrario, todo es muy natural. He
ahi el golpe del tambor. Los sonidos caen de la nada cual perlas vy
desaparecen. No hay interior, no hay exterior. Un trago de jugo, y
no hay nada mds que el sabor intenso. Andar, sélo este paso. ELLQO
anda. ELLO ve, ELLO siente, por absurdo que suene. ELLO piensa.
También los g)ensam,ientos surgen cual perlas y van perdiéndose
nuevamente4 .

Cuando las personas comienzan a hacer formulaciones, sus
declaraciones se vuelven contradictorias. Toda declaracién no es
mas que los rayos fijados a un eje. Kl eje en si es Vacio, Divinidad,
Sunyata, Nirvana, pero esto no significa que no sea nada, porque
es alli donde confluyen todos los rayos, o desde donde parten , y
desde donde todo cobra su importancia, del mismo modo que el
sentido de la rueda le viene del eje. Si ese eje no estuviese vacio, la
rueda quedaria privada de su sentido. Si no estuviese ese vacio, la
vida quedaria privada de sentido. Todo lo existente confluye en este
vacio (divinidad), pero el Vacio no esta vacio porque de él parten
todos los “rayos del ser”®. '

2.4.1 La unidad bipolar

Larealidad tiene dos aspectos, como en una vara hay dos extremos.
A uno lo llamamos forma (en el Zen), “maya” (en el hinduismo), o
creacion (en el cristianismo). En el mundo de las formas se refleja
el otro aspecto de la Realidad, al que denominamos de distintas
maneras: Divinidad, Vacio, Brahman, lo Absoluto, etc. Ambos
juntos conforman la Realidad.

En la totalidad no hay polaridad, no hay tiempo ni espacio. Esto
nos resulta incomprensible, ofende nuestra razén, en especial la de
los tedlogos y filésofos. Debido a que la experiencia mistica es
precisamente la de esta totalidad, entra con frecuencia en conflicto
con la teologia que se encuentra en el mundo de la polaridad. Esto
no significa que la mistica esté en contra de la teologia, sino que
destaca esta cara de la totalidad que experimenta, que permanece
inaccesible a la razén.

Toda forma presenta un contenido que se escapa a la razon y a
los sentidos. El mundo de las formas es el punto de contacto de
no-forma. La Realidad se refleja en el mundo de la forma, que es
“maya” o creacién. Mas alla de este mundo de las formas esté la
totalidad, un estado que abarca todo de un mundo indiferenciado.
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Quizés seria aliin més exacta la comparacién con la regla, que por
una cara mide en centimetros y por la otra no tiene ningtn tipo de
divisiones. Nuestra razén no es capaz de ver mAs que una cara a la
vez. En la experiencia mistica, ambas caras se experimentan como
una. Por esto en la mistica se habla no sélo de totalidad sino
también de Unidad.

Por consiguiente, la meta de la experiencia mistica no consiste
en huir de la polaridad, sino en experimentarla como manifestacién
de la unidad. Ambos aspectos forman un conjunto: unidad (totali-
dad) y polaridad (multiplicidad), del mismo modo que una moneda
tiene dos caras.

Como dice Shakyamuni Buda, la polaridad depara dolor, su-
frimiento, vejez y muerte. Dentro del mundo de las formas no habra
ninguna explicaciéon del sentido de la vida.

La persona puede huir de esa cércel y hacerse uno. El paso desde
lapolaridad alaunidad en el esoterismo se llama [fuminacién, Ia gran
liberacién, Satori, unién mistica, etc. Dado que este paso Heva fuera
de la polaridad, se sustrae de cualquier formulacién o descripeion.

Cuando una persona halogrado dar este paso, tiene que revestir
su experiencia de iméagenes y simbolos que expresan lo inefable
mejor que las palabras abstractas. Pero también las imagenes y los
simbolos pertenecen al reino de las formas y no son mediadores de
contenido. Son como las iméagenes del suefio en relacién a su
significado psicolégico. Cuando se les confiere un sentido absoluto
y se les “adora”, entonces la religién se petrifica; es como confundir
el oro con la forma.

Una religién que se ha quedado petrificada en las formas, no ve
mas que esas formas y las compara con las demaés religiones. Y asi
comienzan las discusiones y confrontaciones; por supuesto, la re-
ligién propia es mucho mejor e incluso més “veridica” que las demaés.
Uno ya no se da cuenta de que las religiones formalmente son muy
diferentes entre si, pero provienen de la misma verdad absoluta, y
quieren conducir nuevamente a la mismisima verdad. El mismo
liquido aparece en diferentes vasijas, que pueden ser de diferentes
tamafios y formas. Quien solamente ve lo exterior tiene que acen-
tuar las diferencias. Quien saborea el contenido degusta la
mismisima Realidad. Pero es necesario que uno mismo beba de ella;
la descripcién no basta. Esto no tiene nada que ver con el sincre-
tismo; las personas necesitan las diferentes vasijas para poder .

reconocer la diversidad de lo divino.
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Los fundadores religiosos, los misticos de oriente y de occidente
ensefiaron un camino a la experiencia de lo divino. Todo, aunque
expresandose de formas muy distintas, se referian a lo mlsmo
Sefialaron el camino desde la polaridad hacia la totalidad®

Esa es mi experiencia, pero se manifiesta en todo lo que estoy
explicando aqui y en lo que he escrito. Por eso mis palabras parecen
amenudo insolitasy, en consecuencia, dan lugar ainterpretaciones
erroneas. Surgen de un nivel distinto y, al decir esto, no me refiero
a uria consciencia ehtlsta Pero no podria hablar de otra forma sin

traicionar mi expemen(:la (Cfr Ruiz de Lefiera Palacios F.X., M
experiencia Zen..., op. cit., 19-20).

2.5 El iluminado como una “nueva creacion”

Ruben Habito nos dice, sin embargo que quien se instale definiti-
vamente en este ambito, se perdera para siempre en lo desconocido,
incapaz ya de ver o hablar o tan siquiera de moverse. La realizacién
de la experiencia Zen en el mundo histdrico se hace posible Uni-
camente en virtud del segundo “momento”, en el que la persona
completa el circulo pleno y retorna a la mismisima realidad con-
creta del propio ser encarnado, en el aqui y ahora. Asi se entiende
la segunda declaracion del “Sutra del Corazén”, que sigue inme-
diatamente a la primera: “El vacio no es otra cosa que la forma”.
Dicho de otro modo, el ambito del vacio llega a adoptar “figura y
forma histéricas y tangibles” concretas, a modo de un color, como
una mancha parda en la pared, un sonido, como el estornudo de
alguien cercano, el dolor que se siente en las piernas, etc. En este
“momento’, la oscuridad divina se ilumina y manifiesta en la mente
ordinaria, al “levantarse, asearse, tomar el desayuno”, asi como en
“las hojas en los arboles, las flores en el campo”, ete. “Pero hay una
diferencia” se experimenta cada acontecimiento, cada aspecto de
la propia vida ordinaria “desde su vacio”, es decir, como “iluminado
por la oscuridad divina”.

Esta “diferencia” resuena también en la exclamacién paulina
de Gal. 2,20: “Ya no vivo yo, vive en mi Cristo”. Y avanzando en
esta misma linea, podemos vislumbrar como es la vida interior
de quien ha llegado a este “momento”, de quien, dicho en términos
paulinos, se ha sumergido en el misterio de la muerte y resurrec-
cion de Cristo y, muerto a si mismo (a la autoconciencia del yo),
vive ya una existencia nueva en todo cuanto es y hace, vacia de
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si misma y llegada al Ambito que se sitia méas alla de todo cono-
cimiento, la persona se siente colmada de la plenitud absoluta de Dios
(cfr. Ef. 3,18-19). Todo, y en todo momento, se experimenta como una
nueva creacion, como una participacién en la plenitud del misterio de
estar “en Cristo” (Cfr. Habito R., El Zen..., 221, y nota 9. Para un
desarrollo mas amplio de este tema de la existencia despierta “en
Cristo”, cfr. Habito, R., Liberacién total, Paulinas, Madrid 1990, 19-29).
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GLOSARIO DE TERMINOS

- Ashram (Asram) -sanscrito- Deriva de la raiz sanscrita “a-syama’,
que significa basqueda integral, plena dedicacién, “esfuerzo in-
cansable que tiende sus brazos hacia la perfeccion” (Tagore, R. Gitan-
jali, poema 35, citado por Painadath, S., sj., Los ashrams, 642).

- Del'sanscrito “ashrama’. En el hinduismo, a) ermita; b) cualquiera
de los cuatro estadios del esquema brahménico de vida, que son:
el de estudiante (vanaprastha), y el de mendigo errante (sannyasi)”.
(Webster 1I).

- Brmita o monasterio en la religién india. Funciona como centro
para la formacién de los creyentes y para la transmision del
- mensaje del gurt.

- Especie de monasterios que facilitan la renuncia al mundo y la
practica de la meditacién como ideal religioso de vida de los que se
retiran a vivir en ellos (Martin Velasco J., El fenémeno, 133).
Bodhicitta (Bodhichitta) -sanscrito-: Término clave en todas las
sectas del budismo.

- “El pensamiento de la iluminacién” (El Dalai Lama).

- “La conciencia humana” (Tucci).
- “La mente de Buddha, la naturaleza de Buddha” (Morgan).

- “La mente de un Ser iluminado o la naturaleza (originalmente)
iluminada de la mente” (Blofeld). :

- K1 motivo iluminado o actitud propia de los bodhisattvas.

- Kl deseo de convertirse en un buda para beneficiar a todos los
seres.

- Mente que busca la iluminacion.

Bodhisattva sanscrlto- Ser elevado en el camino a la ilumi-
nacion.

- Un ser en el camino del despertar.

Buda (Buddha sanscrlto- Buddha -pali-): Lit. “el despierto”, “11u-
minado”. “El que conoce”. (Diaz H., Una teologia, 144).

- Ser totalmente iluminado; aquel que ha superado todas las nega-
tividades y actualizado todas las cualidades positivas.

- La palabra “Buda” procede de la raiz ‘budh’, que significa ilumi-
nacién (bodhi), y en consecuencia, el budlsmo es una religién de
iluminacién (Suzuki D.T., El Ambito del Zen. Kair6s, Barcelona
1999, 38).

- Bodhi y buddha proceden de la misma raiz, bud, “ser consciente
de, “despertar” (Suzuki D.T., El Ambito..., 39).
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- Proviene del verbo “budh’, que significa “despertar”; de ahi que Buda
viene a ser “el que ha despertado a la verdad”, “El [luminado”. Los
hindaes califican a alguien como “buda” en el mismo sentido que los
griegos califican alguno de “sofos”, es decir, sabio. No es un nombre
propio sino un titulo. Entre los budas sobresale Gautama Sékyamuni
o Siddharta Gautama, (nacié en 543 a.C.) sabio de la tribu Sakya que
vivié en la India en el siglo VI a.C. y fue fundador del budismo.

- Se le aplican otros muchos nombres, como Sarvathasiddha, Tatha-
gata, Bhagavant, que se traducen como “El que todo lo ha cumplido’,
“K1 Perfecto”, “El Bienaventurado” (P. Sandoval iﬁiguez, J., Budismo
y Cristianismo ante el dolor, Teresianum, Roma 1988, 19).
Concentracion. No quiere decir aqui lo que normalmente aso-
ciamos a esa palabra. En el contexto del Zen es un estado mental
y un estado de ser donde se ha vencido la separacion entre sujeto
y objeto. Es un estado donde uno se desenfoca a si mismo en el
centro de su ser. Otra forma de decirlo seria describiendo ese estado
de ser como un estado de integracién, donde todos los aspectos de
uno mismo encuentran su lugar justo en una totalidad unificada.
Ese estado de ser comporta un sentido de totalidad y una sensacién
de armonia. En otras palabras, los elementos disgregados de nues-
tra vida van encajando en un todo integrado a medida que se va
profundizando en la concentraciéon (Habito R., El alienio, 68-69).
Dharma -sanscrito-, Dhamma -pali-, Ho -japonés- Proviene de la
raiz “dhar-“ (en indoeuropeo, “dher-“), que significa sostener, sopor-
tar, mantener. “Dharma” es aquello que mantiene en cohesion.
“Dharma” se puede traducir de muchas maneras, una de las cuales
es “religion”, y otra “justicia’. El “dharma’ es aquello que mantiene
el universo en su coherencia y armonia a través de la libre partici-
pacién del ser humano, contribuyendo asi a que el mundo no se
destruya. (Panikkar R., El problema de la justicia en el didlogo
hindii-cristiano, en AAVV., Religiones, 118.) _ '
- La mejor traduccién de “dharma” es orden (segin Raimon
Pannikkar), en el sentido que lo utiliza la escolastica medieval. Sin
embargo, matizé, “aunque cabe siempre la critica a un cierto
inmovilismo, no seria correcto reducirla sélo a eso, puesto que su
significado es méas amplio. “Dharma’ es la segunda interpretacion
de la idea védica “rita”, que es mis dinamica y no sustancializable”
(AA.VV,, Religiones..., 130).

- “Se usa tanto en el hinduismo como en el budismo con distintos
significados que, dependiendo del contexto, puede ser la via, la ley,
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la virtud, la realidad. La via que debe seguir un hombre conforme
a su naturaleza y su etapa final” (Ross).

- Enel hinduismo, orden césmico, 1a ley de 1a existencia, la conducta recta.
En el budismo, 1) Ley cosmica, 2) doctrina de Buda, 3) reglas éticas.
Utilizado sobre todo en plural: “Realidades Gltimas, lo que es”, 1) Mani-
festaciones de la realidad, 2) los llamados “factores de existencia” que,
segimn la doctrina budista primitiva, constituyen la realidad.

- O también: 1) Verdad salvifica, predicacién de Buda, doctrina
budista; 2) Fenomeno, dato de experiencia, elementos que consti- -
tuyen la realidad, unidades de existencia (usualmente en plural)
3) Idea, concepto (Pieris, A., Love, 155).

- Es un concepto clave en la filosofia budista heredado de la India.

Esreligién o sustituto de religién (Spae, J.J., Catechesis, Aesthetism
and Intuition, JMB 10 (1977) 587).
Dhyana -sanscrito-, Jhana -pali-, Ch'an -chino-, Zen -japonés-
Meditacién (uno de los seis “paramita” del budismo), es como el
vuelo sin obstaculos de 1a mente hacia su lugar propio. Recordemos
que la misma palabra “meditacién” est4 etimolégicamente conectada
con “medicina”. La meditacién podria ser la medicina que nos ayuda
a recuperar los ritmos perdidos de nuestra vida diaria. El fuego de la
meditacién (“dhayana-agni’y quema los “karma” negativos de la per-
sona (Panikkar R., El problema., en AA.VV., Religiones, 117).

- Determinacién, Zen.

- Tanto en el hinduismo como en el budismo, “contemplaci(’m con-
centrada, idéntico a Yoga o Samadhi” (Murti). “Extasis, arro-
bamiento, recueillement (en francés), un estado de la mente
alcanzado a través de la meditacién elevada” (Rahula).

- Es posible domar la mente y el Zen nos ofrece una forma de
hacerlo. ,

Dokusan -japonés- Entrevista personal con el maestro Zen. Literal-
mente, “ir solo”. : 7

También denominada “sanzen” (“ir a la entrevista Zen”™).

- En el budismo Zen, entrevista privada con el roshi para la
direccién espiritual.

Espiritualidad. Una vida de fe sometida interiormente a Dios y
omnipresente en la motivacion y la conducta de la persona.

- Una vida de oracién y de accién guiada por las i msplracmnes del
Espiritu Santo.

- Una disposicién que no esta limitada a practicas devocionales,
rituales, liturgias o actos particulares de piedad o de servicio a
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otros, sino mas bien el catalizador que integra, unifica y dlrlge toda
la actividad de la persona.

Extasis. Fenémeno por el que la accién divina suspende temporal-

mente las facultades de pensar y sentir -incluyendo en ocasiones
los sentidos externos-, lo cual facilita la experiencia de la oraci6én
de unién plena.

Falso yo. El yo desarrollado anuestrapropiaimagenyno a imagen
de Dios.

- La autoimagen desarrollada para afrontar el trauma emocional
de los primeros afios de vida. :

- Busca la felicidad en la satisfaccién de las necesidades instintivas
de segur1dad/superv1venc1a afecto/estima y poder/control, y basa
el valor de si mismo en la identificacién cultural o grupal.
Iluminacioén. El estado de un buda, cuando toda dualidad ha sido
trascendida en una unidad absoluta; erradicacién de todos los
estados negativos de la mente y acumulacién de todas las cuali-
dades positivas.

Joriki ~japonés- Lit. La capacidad de mantener una atencién indi-
visa. Aumento del poder de la concentracién. (Habito R., El alienio,
68-69). :

Karma -sinscrito-; Kamma -pali- Palabra indostani-sanscrita
que significa obra o accién. Una de las doctrinas centrales del
hinduismo que se trasladé al budismo. Literalmente ‘accién”. En
el hinduismo, kharma también significa el culto religioso.

- El karma es la ley moral de causa y efecto, que explica las
desigualdades de la vida como consecuencia de las acciones de vidas
precedentes.

- Las consecuencias de nuestros pensamientos, palabras y actos en

‘esta vida y en las futuras:

- Significa accién: accion del cuerpo, delapalabray dela conciencia.
Cada gesto, cada palabra, cada pensamiento influyen aqui y ahora
y en el futuro. El karma presente hace realidad el karma pasado y
las acciones del karma pasado se actualizan en los efectos del
karma presente y futuro.

- Las acciones deliberadas tienen consecuencias. Las acciones
desprendidas (del yo) conllevan efectos poderosos para el mundo
pero no generan karma a quienes las realizan.

- Guarda relacién con nuestra palabra “drama”. Antes de la época de
Buda, el karma hacia alusién principalmente a los actos rituales. Se
creia que mediante la realizacién de ritos, que normalmente incluian
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el ofrecimiento de un sacrificio, asi como a través de la recitacién .
de palabras especificas y con la ejecucién de algunos actos particu-
lares, los dioses quedarian aplacados, los desastres serian evitados
y diversas bendiciones podrian ser atraidas. Buda sin embargo,
otorgd un sentido nuevo al karma (Brazier D., Terapia Zen, 207).
Kensho -japonés- Lit. “vision de la esencia”, “ver la (verdadera)
naturaleza (propia)”.

- Kl término kensho en japonés (chien-hsing, en chino) qulere decir

“ver su naturaleza”. Es un término que define la experiencia de lo
que se llama cominmente “la iluminacién” en el Zen (ch’an en
chino). Satori es un término japonés que expresa la iluminacién
total en el Zen. Algunos identifican kensho y satori (Raguin Y.,
Maestro y Discipulo, Narcea, Madrid 1986, 96).

- Expresion para designar la Iluminacién. La experiencia del des-
pertar al yo verdadero. O ver la naturaleza de las cosas; experiencia
de Iluminacién o despertar.

- Por medio de esta experiencia religiosa todos conseguimos alcan-
zar nuestra personalidad religiosa. En terminologia Cristiana, lo
conseguimos porque Diosnos salva. Segtin la terminologia Budista,
se debe a que “alcanza la Naturaleza Buddha”.

Koan -japonés-, Kung an -chino-. “Ko” significa anuncio o asunto
publico, oficial o gubernamental. “An” significa un documento que
tiene que ver con examenes. En sentido literal, koan es un docu-
mento oficial gue posee una autoridad tal que todo el mundo puede
fiarse de él. Establece unas lineas bésicas de comprensién para
ayudarnos a penetrar mas profundamente en el sentido de la vida
y de la muerte, a fin de diagnosticar nuestros puntos ciegos y alejar
de nosotros los obstaculos que nos impiden ver. En el Zen, es la -
verdad suprema expresada por los Budas y patriarcas. En concreto,
koans son palabras o frases que tienen la finalidad de guiar o
instruir, preguntas y respuestas (mondo ~japonés-) u observaciones
hechas por Buda y los patriarcas. Los koans tienen el poder de
extirpar los pensamientos ilusorios del estudiante y abrir sus ojos
ala verdadera realidad (Maezumi Taizan, en Yamada Koun Roshi,
Barrera sin puerta, 17y Yamada, 44).

- Koan es una palabra japonesa que se refiere a las pruebas a las
que nos enfrenta la vida, problemas a los que no se puede dar una
solucién satisfactoria de orden légico. La préactica del koan en la
meditacién consiste en tener presente tal dilema con gran intensi-
dad tratando de que irrumpa un destello de luz que traiga nueva
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claridad sobre el mismo. “Nueva claridad” no necesariamente in-
dica una solucién. Quiere decir una nueva visién que surge cuando
las energias bloqueadas en nuestro interior comienzan a quedar
liberadas (Brazier D., Terapia, 68).

- Una anécdota o cuestién que el maestro Zen asigna al practicante
en la entrevista personal para ayudarle a profundizar en la prac-
tica. Fista normalmente presenta una situacién problematica que
no puede ser resuelta por medio del razonar loégico o discursivo e
invita al practicante a una experiencia directa conducente al des-
pertar Zen. '

- Problema paraddgico que apunta hacia la verdad tltima. Carece
de sentido parael entendimiento racional y sélo puede solucionarse
despertando a un nivel mas profundo de la mente, més alla del
pensamlento discursivo.

- Lit. “asunto piblico” y “precedente ]llI‘ldlCO Se trata de problemas
sin solucion racional, ésta solo se da en la experiencia del mundo
del vacio, del mundo de la unidad (Carmen Monske en Jager W.,
La Ola, 145, nota).

- O prueba; historia que subraya algin obstaculo espiritual.

Se dice que hay, en total, mil setecientos ‘koans”. En el “Zen”
budista de Japdn, “koan” es una sentencia o cuestién paraddjica
usada como disciplina de meditacién para novicios. El esfuerzo
para resolver un “koan” estd orientado a agotar el intelecto analitico
y la voluntad egoista, preparando la mente para ofrecer una
respuesta apropiada a nivel intuitivo. Cada uno de estos ejercicios
constituye a la vez una comunicacién de algln aspecto de la
experiencia “Zen” y un test de la competencia del novicio (Pablo
Garcia en Grun, A., La sabiduria., 9)

- El método koan comenzé en China en el S. XII, pero su sistema-
tizacién se realizé en Japom en el S. XIII. Al principio, el koan se
clasificé en tres tipos: prajna- intuitivo (richi), activo (kikwan) y
el Gltimo (kojo). (Suzuki, D.T., Fromm E., Budismo Zen y Psi-
coandlisis, 64).

Ku -japonés- El término ‘%u” resulta dificil de explicar. A menudo
se ha traducido por “vacuidad”, pero este término no es del todo
exacto (Yoka Daishi., El canto del inmediato satori (shodoka),
Kairés, Barcelona 2001, 44).

- El vacio, mejor traducido como “el vaciarse”. También signi-
fica la béveda de los cielos. Se utilizé desde antiguo para
traducir el sanscrito “Sunyata” o vacio Masi4, J., Para ser uno
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mismo.De la opacidad a la transparencia, Desclée de Brouwer,
Bilbao 1999, 115). :
- Existencia sin substancia. Todos los fenémenos del universo son
relativos y dependen de otros fenémenos. De “ku” nacen todos los
fenémenos, “shiki’, que vuelven a “bu”. La vacuidad, el potencial
coésmico.

- Vacio, pureza.

Makyo -japonés-, maya -sanscrito-, que al pie de la letra significa
“el mundo del diablo”. El que practica 1a meditacién Zen se ve ast
enfrentado a toda suerte de demonios surgidos del inconsciente
(Johnston W., Enamorarse... 80).

- Tlusién o ignorancia de la verdadera naturaleza de las cosas.
Especificamente, makyo se refiere a veces a los fenémenos alucina-
torios que uno puede experimentar en un determinado periodo de
la practica zazen.

- Son imégenes o voces que emergen del inconsciente cuando la
conciencia normal ha quedado muy rezagada, como ocurre en el
“Zazen” (Enomiya-Lasalle, H. M., Zen y Mistica..., 64).

Mente. Se suele utilizar en el 4mbito del Zen como traduccién del
término ‘shin” (en chino) o “kokoro” (en japonés); su ideograma
viene a representar la parte interna de una orquidea, su centro mas
interior. Las representaciones lingiiisticas en japonés son poliva-
lentes y aunque la traduccién de “mente” no es incorrecta no da
cuenta de toda la riqueza de matices del término que puede signi-
ficar tanto “esencia”, “centro”, “corazén”, “nticleo” como “el universo
entero” o un comportamiento, talante o espiritu “sincero”, en sin-
tonia con el fondo de nuestra alma y en armonia con el modo de
proceder del universo. “Mente”, en cuanto actividad racional u
operacion intelectiva seria tan sblo una de las manifestaciones de
esa realidad que hay en el fondo de todas las cosas y que, en
términos sanjuanistas “no cae en sentido”, de ahi que en ocasiones
encontremos en la literatura budista expresiones que resultan
extrafias al lector occidental como “mente de trébol”, etc... El lector
detectard en el texto un uso indistinto de ambas acepciones.
(Schluter R. A.M.,, cita de Brazier D., Terapia Zen, 59, nota 3).
Metanoia -griego-. Es la expresién biblica para expresar la trans-
formacién, que indica cambio, conversién. La palabra griega
“metanoia” significa cambiar el modo de pensar (Griin A., Trans-
formacién..., 83). Modificacién de mi pensamiento (Grin A., Si
aceptas perdonarte, perdonards, Narcea, 2001).
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- La Escritura presenta siempre la conversién o metanoia como una
accion unificada, un reconocimiento que nos deja muertos en nues-
tros caminos y nos devuelve a la vida en una direcciéon diferente
(Keating Th., Intimidad con Dios, 136).

- Metanoia no quiere decir estar arrepintiéndose una y otra vez,
sino despertar a la verdad (De Mello, A., Autoliberacion interior,
Lumen, Buenos Aires, 1988, 69)..

- “Tienes que retornar”, dice Jests a Nicodemo, “tienes que nacer
de nuevo”. Esta vuelta, esa “metanoia’, no significa otra cosa que
volver al punto de partida, a la unidad (Jager, W., En busca, 168).
Mu -japonés-. Se traduce por “Nada”, pero su sentido no es nihilista,
sino més bien habria que emparentarlo con el “Todo” o con el infinitivo
del verbo ser. Inspirandose en las vivencias del Zen, el filésofo Nishida
ha hablado de 1a “Nada Absoluta” (Masi4, J., Para ser..., 127).

- Absolutamente nada.

Mujodo no taigen -japonés-. Lit. La personalizacién del camino
supremo, o la actualizacion de la Hluminacién en la vida diaria
(Habito R., El aliento, 68-69).

Nirvana -sanscrito-,-sinhala-, Nibbana -pali-, “Ne-han” -japonés-
Literalmente, extincién (de la existencia individual); de nirvg, lo
que se ha de extinguir. En el budismo, nirvana es la més alta
experiencia mistica de inmutabilidad, de paz y de libertad
interior, conseguida por medio de la extincion del yo. Denota
una vuelta a la naturaleza de Buda después de la disolucién del
cuerpo fisico; un estado de gloria y libertad, més alla de la vida
y de la muerte. '

- Etimolégicamente “extinguir o apagar” y es el principal objetivo
del hombre. Se puede alcanzar siguiendo el “Camino de Buda”, su
doctrina. Buda no explicé qué era o qué no era el Nirvana, porque
para él escapaba a toda definicién. Nirvana es una condicién que
se alcanza por la eliminacién del ego, del deseo y de todo vinculo.
Esta eliminacién permite al hombre sobreponer su karma y la
sucesiéon de vidas y nacimientos (“Samsara’). Cuando el hombre
alcanza el Nirvana “ni los hombres ni los dioses 1o veran de nuevo”
(Diaz, H., Una teologia, 146).

- El estado mas alla del sufrimiento; liberacién del “karma”, del
engafio y de la constante cadena de renacimientos en el “samsara’.
- “Blow up”; it is the condition in which attachment and desire are
extinguished (Callaway T.N., Zen Way Jesus Way, Turttle, Tokyo
1993, 247).
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- “Salir, enfriarse”. En el budismo, estado de espontaneidad y de

simplicidad més alla de toda forma de existencia conocida o imaginada.’
- También significa “estar en el atatid”; “estar en la verdadera paz

profunda y completa”. Fundirse en el cosmos (Yoka Daishi., El

canto..., 39).

- “La obtencién de la Iluminacién final; la liberacién del

renacimiento” (Ross). “La Gltima etapa de la realizacién segin

las ensefianzas de Buddha” (Chakravarty). El concepto general es

comtn a budismo e hinduismo, pero en el hinduismo se denomina

con mas frecuencia “moksha”o “mukii” (liberacion, salvacion). En

“The Gospel of Sri Ramakrishna’, el maestro santo hinda del siglo

XIX, se define como “la absorcién final en Brahman, o la Realidad

que lo penetra todo, mediante la aniquilacién del ego individual”,

- Extincién completa de los fenémenos. A veces designa la muerte.
- El mundo tal como lo experimenta la mente iluminada; extincién

de la pasién egoica. '
- Es la libertad perfecta (Enomiya, Zen y Mistica, 147).

- El nirvana en nuestra vida es el estado del hombre que est libre
de sus pasiones. Sigue al mismo tiempo sujeto a todos los cambios
del mundo fenoménico (Enomiya, Zen y Mistica, 146).

Pali. Lalengua ahora “muerta”, enla que muchas de las escrituras
mas tempranas del budismo fueron recogidas de forma escrita; un
miembro del grupo indio de la subfamilia indo-irani de las lenguas
indoeuropeas. Probablemente procedia del ario védico, pero al-
gunos antiguos comentaristas se refieren a é1 como el idioma del
reino de Maghada en la India. “Sdnscrito, linea “pali’, serie de
textos badicos: un dialecto indio hallado en el canon budista y
utilizado en la actualidad como lengua litirgica y erudita en el
budismo hinayana” (Webster III). Para una discusién de sus
origenes y de las relaciones entre las variantes dialectales en las
que se recogen las escrituras budistas.

Prajna (prgjric) -sanscrito-, Panna -pali-. Es un concepto muy
dificil de traducir. Sabiduria Trascendental. Conocimiento intui-
tivo. El momento captado por la intuicién “prajna” es el “satori”. Eso
es lo que hizo de Buda un Tluminado. Asi, para alcanzar el “satori”,
hay que despertar la intuicién “prajna” (Suzuki, D.T., El dmbito del
Zen, Kairds, Barcelona 1999, 39-43; 131). '

- Conocimiento salvifico, sabiduria gnostica (Pieris, A., Love, 156).
- Conocimiento supremo y sabiduria liberadora e intuitiva; prin-
cipio femenino. -
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- En el budismo, el conocimiento o sabiduria supremo; despertar
espiritual; sabiduria que trae liberacién.
- En sentido cristiano Suzuki D. T., Mysticism: East and West, 50,
cita una frase de Eckhart -“El ojo por el que veo a Dios es el mismo.
0jo a través del cual Dios me ve a mi”- como expresién exacta de lo
que el Zen entiende por prajna Merton T., El Zen y los pdjaros del
deseo, Kair0s, Barcelona 1994, 77).
Rinzai -japonés- Una de lasramas (o escuelas) Zen transplantadas
desde China que eché raices y florecié en Japén. Fundada por
Lin-chi I-shuan (en japonés, Rinzai Gigen, m. 866), se caracteriza
por un aire agresivo militar, que emplea gritos y golpes para
sacudir al practicante y proporcionar estimulos externos para la
experiencia del despertar. Esta escuela es también conocida por el
desarrollo de la practica de koans con el mismo fin.
Roshi -japonés-: “Ro”: viejo, “shi”: maestro. Titulo honorifico que
se da a los grandes Maestros responsables de un templo.
- El titulo formal de alguien que ha recibido la transmision en una
linea Zen y queda autorizado para transmitir esa linea a otros.
- Literalmente, “anciano, maestro’.
- “En la escuela Rinzai del budismo Zen es especificamente aquel que
ha terminado su formacién completa como un maestro, cuando el
maestro lo considera apto para ser, a su vez, maestro. “Maestro Zen”.
De entre los muchos hombres que pasan algunos afios en los monas-
terios Zen, s6lo unos pocos reciben permiso para ensefiar utilizando
“Koans”. Por supuesto, hay sacerdotes que pueden escribir libros, dar
conferencias, o ensefiar de formas diversas, pero tener discipulos y
ensefiarles por medio de “koans” es algo exclusivo del Roshi. “Heredero
Dharma” quiere decir que terminé sus estudios. No es, por tanto, un
titulo honorifico, sino algo parecido a una cualificacién o licencia
profesional En cuanto a la escuela Soto, el término parece tener un
sentido méas honorifico, que se otorga a distinguidos mon]es de edad
avanzada” (Gary Snyder, Carta privada).
Sadhana -sanscrito- En el hinduismo, dlsmphna practica o forma-
cion espiritual.

- Oracién contemplativa (Painadath, S., Los ashrams...,647).
- Ejercicio o practica espiritual.
Samadhi -sanscrito y pali-, Zan Mai o sanmai -japonés- Concen-
tracién mental; absorcién tranquila.

- Estado profundo de concentracion no- obstrmda y unidirec-

cional.
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- Estado de profunda calmay lucidez mental (Nota 14, Ensefianzas
Zen de Ethei DOGEN (S. XIII) -Shobogenzo Zulmonln- Miraguano
Ediciones, Madrid 1987, 153).

- En sentido amplio, samadhi se refiere a un estado de alta y
dilatada conciencia més alla del pensamiento conceptual. En sen-
tido estricto, para denotar una concentracidn intensa pero sin
esfuerzo, que alcanza un estado de agudeza, de paz y de equilibrio.
- Estado de gran absorciéon de la conciencia. Concentracién aguda,
apacible y luminosa. Recogimiento profundo o abismamiento (En-
senianzas Zen de Eigei DOGEN, op. cit., 173, libro 4°,, nota 2).

- Absorcién, contemplacién, éxtasis, unidén, divinizacién o con-
secucion de aquello que en realidad (“satyasya-saatyam”™) somos
(Panikkar R., El problema, 117).

- Mentalidad sin una referencia; concentracion; el umbral de la
mente; ascesis de la disciplina mental (Pieris, A., Love, 157).

- Abismamiento profundo. El término y la nocién son comunes al
budismo y al hinduismo aunque con interpretaciones y practicas
que difieren en cada caso. En el hinduismo el samadhi es el Giltimo
estadio de la practica del yoga, cuando “la mente esta tan absorta en
el objeto (de meditaciéon) que se pierde en este y no tiene conciencia
de si. Este estado de concentracién perfecta se conoce como el trance
meditativo” (S.C. Chatterjee, en Morgan, 1956b), Extasis, trance,
comunion con Dios (“The Gospel of Sri Ramakrishna). En el budismo
el samadhi es el paso final en 61 Octuple Sendero Noble, el Camino
Medio, que lleva a la liberacién de todo mal y sufrimiento (Dukka) y
al logro del “Nirvana” (lluminacién final y liberacion del ciclo de
renacimientos). “Con la disciplina mental lograda por la practica del
esfuerzo recto y de la recta atencién el practicante se predispone a
alcanzar un estado que trasciende la comprension discursiva ordina-
ria” (J. Kashyap, en Morgan, 1856a).

Samsara -pali-, -sanscrito-, “Ri-ne” -japonés- Literally, “wheel-
turning”. Otro término japonés para Samsara es “Sho-ji”; literal-
mente, “nacimiento-muerte” (Callaway T.N., Zen Way, 250). -

- “El ciclo incesante del devenir; la vida fenoménica,-opuesta al
nirvana” (Ross). El concepto se originé en el hinduismo y fue
asimilado por el budismo, constituyendo uno de los postulados
centrales de ambas filosofias.

- Existencia ciclica de continuos renacimientos incontrolados en los
diferentes reinos de la existencia; ciclo del continuo sufr1m1ento
mental y fisico.
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- Primer grado de conciencia del mundo de los fenémenos, el mundo
que vemos a nuestro alrededor (Jobhnston, W., Cartas, 83).

- El mundo tal y como lo experimenta la mente engaiada; la misma
ilusién; dar vueltas en circulos viciosos.

- El doloroso ciclo del nacimiento y de la muerte puesto en
movimiento por el poder, la pasién, el odio y la ignorancia
(Kadowaki Kakichi, Budismo, en Karotemprel, S., Seguir..., 251).
- “Nacimiento y muerte”, o existencia temporal condicionada; tam-
bién significa el surgimiento y la desaparicion de los pensamientos
en la corriente de la conciencia.

- This world of birth; death, and suffering (Pieris, A., Love, 157).

- Tendencias (Sandoval L., J., Budismo..., 36).

- Circulo de las transmigraciones (Sandoval., 51).

Samu -japonés- Concentracion en el trabajo manual.

Sanbo Kyodan -japonés-. Lit. “Asociacién donde se enseiian los
tres Tesoros”. Es una escuela Zen, basicamente de la linea Soto que
integra elementos de la linea Rinzai, formada por Yamada Koun
Roshi, Harada Roshi y Yasutani Roshi. Esta escuela esti extendida
también fuera de Japon, habiendo Zendos con maestros reconocidos
en América (Estados Unidos, Canada y con una proyeccion incipiente
hacia Latinoamérica), Asia (Filipinas, India) y Europa (Alemania,
Suiza y Espafia), (Coniratapas de Yamada Koun Roshi, Barrera,
op. cit.).

Sanscrito, de “sam”, “junto”y “ki’, “hacer”. “El antiguo idioma ario
(indo-irani) de los hindtes de la India, que comprendia también el
idioma de los “Vedas”, denominado con frecuencia sanscrito védico,
asi como el posterior sanscrito clasico, que es esencialmente un
idioma literario, cuya forma fijaron los primeros gramaticos, sobre
todo Panini (posiblemente en el siglo IV a.C.) y que se preserva en
un gran y variada literatura de género religioso filoséfico, lirico,
épico, de fabulas... y que sigue siendo hoy en dia una lengua de uso
sagrado y culto en la India (Webster II).

Satori -japonés- Cfr. Kensho. Despertar a la verdad c6smica.

- El “satori” no es una condicién. Iluminacién en el budismo Zen,
especial del espiritu, ni un estado de conciencia trascendental, es
simplemente despertar a nuestra vida (Yoka Daishi., El canto..., 29).

- Caer en la cuenta.

- Experiencia de la iluminacién, es decur de la autorreahzacmn la
apertura del ojo de la mente al despertar a la verdadera naturaleza
de uno y, por ende, a la naturaleza de la existencia.
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- D.T. Suzuki, refiriéndose al satori enumera como propiedades que
lo caracterizan: la irracionalidad, inexplicabilidad, incomunicabili-
dad, penetracién intuitiva, autoridad, caracter positivo, sentido del
més alla, tono impersonal, sentimiento de exaltacién, “momen-
taneidad” (Martin V. J., El Fenémeno, 321 n. 3).

Sesshin -japonés- Un retiro Zen, que puede durar de cinco a ocho
dias, o incluso més.

- Literalmente, “encuentro del corazén”, o “acercamiento al corazén”
0, en version cristiana, retiro espiritual (Gonzalez V. J., Historia de
la Filosofia Japonesa, 330, nota 8.)

- En el budismo Zen, sesshin es una especie de retiro monéstico
(normalmente de siete dias) dedicado principalmente a largos
periodos de zazen en un esfuerzo concentrado e intenso para con-
seguir la iluminacién.

- Kl participante no deberia leer libros ni peri6édicos, ni escuchar las
ultimas noticias del radio o por televisién. Las distracciones son
otras tantas desviaciones del camino. Diariamente el maestro Zen
da una conferencia (“teisho”) de una hora aproximadamente, y
ofrece la posibilidad a todos los participantes de una entrevista
diaria “dokusan”), en la cual sélo se habla de las vivencias y
experiencias durante el “Zazen” y se pueden hacer preguntas sobre
cdmo seguir. El camino del Zen, en ultima instancia, lleva a la
Huminacion y a la personalizacién de esta experiencia. (Enomiya-
Lasalle, H.M., Zen y Mistica, 408). ;
Shikantaza -japonés- Lit. “Desde el fondo del corazén” o “con toda
el alma” o “sélo (simplemente) sentarse” es decir, no tener en la
mente otra cosa més que sentarse (Enomiya-Lasalle, HM.., Zen y
Mistica, 25).

- Sentarse con concentracién indivisa. En este tipo de practica, se trata
Gnicamente de sentarse con plena conciencia de cada momento pre-
sente. Literalmente, “simplemente sentarse de principio a fin”,

- “Shikan” significa verdadera concentracién, estar del todo en la
accion; “shikan” puede practicarse también cuando uno come o
cuando duerme y en todas las acciones de la vida (Yoka Daishi., El
canto..., 27).

Shunyata, sunya -sénscrito-; sunnata -pali- “Vacio™. El concepto
de “sunyata”, vacuidad, ha dado lugar a muchas interpretaciones y
distorsiones. “Sunya” es una palabra sinscrita que significa “en
relacién a lo que fue hinchado”. Segtin el erudito budista Edward
Conze, la etimologia de la palabra expresa la unidad de los
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opuestos, es decir, lo que en el exterior esta hmchado enel 1nter1or
esta vacio.

- Es el tercero de los tres aspectos principales del camino a la
iluminacién, o sea, es la visién correcta delarealidad, ola sabiduria
de la vacuidad. Este es el concepto mas dificil de comprender, y
debe ser aprehendido a través de la experiencia directa, no sunple-
mente a través de la comprensién intelectual. :

- Un concepto basico en ciertas escuelas del budismo, particular-
mente en la corriente madhyamika y en el Zen. El término se
remonta a la nocién que introdujo Nagarjuna de “sunyata’; el
“Silencio del Camino Medio”, y continué evolucionando, en pro-
fundidad y complejidad, hasta alcanzar su madurez en las doctri-
nas “sunya’ de la escuela madhyamika. “El término se utiliza en
dos sentidos que guardan conexién entre si: 1) los fendémenos son
“sunyd’, esto es, son relativos y carecen de substancialidad o de
realidad independiente; son condicionados (pratitya-samuitpanna)
y, en ese sentido, irreales; 2) lo Absoluto es “sunya”o ‘sunyata”en
si, al carecer de forma empirica; ninguna categoria o predicado
conceptual (como “es”, “no es”, “es y no es”, “ni es ni no es”) se le
pueden aplicar de forma legitima; trascendlendo el pensamiento
(sunya)” (Murti). S.B. Dasgupta (1958,9) define “sunyata” como
“Tluminacion de la naturaleza de la condicién de no esencialidad” y
sefiala que cuando se combind con “karuna” (compasién universal)
como los elementos de “bodhicitta” (amor iluminado) esta “perfecta
conjuncion... tuvo efectos de enormes consecuencias en la transfor-
macién de lasideas del Mahayana en ideas tdniricas”. Humphreys
relaciona “sunya” con “tathata” (talidad) y el Dalai Lama define
“sunyat@’ como “el conocimiento de la realidad altima de todos los
objetos materiales y fenoménicos”.

- Vacuidad, vacio; se dice que todo fendmeno esta vacio de existencia
inherente, o existenciaindependiente; la interdependencia de todos
los fenémenos.

El vacio; lo incondicional; la creatividad espontanea.

- Semejante a “ku”.

- “Vacio” puede ser sin duda una palabra problemética. Supone con
frecuencia la implicacién nihilista de prescindir o negar la experien-
cia. Una traduccién maéas precisa de “shunyata” seria “apertura
ilimitada”. La meditacion que conduce a la experiencia del “shun-
yata” implica prescindir de apoyos mentales y quedarse a la intem-
perie. “Shunyata” es la apertura de la mente que nos permite sentir
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plenamente y desprendernos de la mentalidad protectora de “esto”
y “aquello”, de “yo” y “otro”. Es una experiencia de irrumpir en una
apertura rica, mas que la sensacién de prescindir de todo hasta
reducirse a una especie de nada. “Shunyata’, pues, incluye mas que
excluye. Es apertura a la inmensidad méas que rechazo de la
realidad (Judith Lief, Shunyaia y lingiiistica I, en;:Walker, S., La
voz del silencio, 177).

“Soto -japonés- Una escuela (0 rama) de practica Zen que comenzd

en China, y adopté el nombre de dos de sus méas destacados y
primeros representantes, Tsiao-shan Pen-shi (en japonés, Sozan
Honjaku, 840-901) y Tung-shan Liang-chich (en japonés, Tozan
Ryokai, 807-869). El maestro Zen Dogen (1200-1253) recibié la
transmisién en esta linea durante un breve viaje a China y la llevé
adJapdn. Su practica se caracteriza por un énfasis en la inmovilidad
y en la transparencia perfecta en la meditacién sentada asi como
por la importancia de vivir la vida cotidiana como una manifes-
tacién de la iluminacién.
Sutra -sanscrito-, sutta -pali- La enseflanza del Buda transcrita
por sus discipulos. De hecho se ha convertido en la ensefianza de
los Maestros, incluye toda su ensefianza a partir de las palabras
del Buda.

- “Escrituras budlstas un discurso de Buddha o de algan discipulo,
aceptados como ensefianza autorizada. Su sentido literal es “hilo
en el que se engarzan, o del que penden, las joyas’”’ (Ross).

Teisho -japonés- En sentido literal s1gn1f1ca ‘coger en la mano y
presentar hablando”.

- Palabra viva del maestro.

- Una charla dada por un maestro Zen autorizado para exhortar a
los oyentes a la practica y llevar a la experiencia del despertar.

A diferencia de un sermoén o de una conferencia, el “teisho” hace mas
que exhortar o informar. Su finalidad principal consiste en presen-
tar el Dharma de un modo directo. “Teisho” es Iluminacién o
naturaleza btdica revelada de forma inmediata, experiencia viva
del punto en cuestién. El “teisho” lanza su sentido a la cara del que
escucha, retandole a cogerlo y apropiarselo. Generalmente se basa
en un “koan” y puede que suscite muchas més preguntas de las que
parece resolver, dejando de este modo a losoyentes mas firmemente
determinados a responder por si mismos a estas preguntas desde
su propia experiencia viva (Maezumi Taizan, en, Yamada K.R.,
Barrera..., 18).
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Verdadero yo. La imagen de Dios segiin la cual todo ser humano
es creado.

- Nuestra participacién en la vida divina manifestada en nuestra
unicidad. ‘
Zazen -japonés- “Za’; sentarse con las piernas cruzadas, “Zen”;
concentrarse en uno mismo en estado de calma o concentracion del
espiritu. Proviene del sanscrito, de la voz dhyana. Pero pese a que
ambas se relacionan histéricamente, sus significados reales son
diferentes en diversos aspectos. Zazen se entiende, asi, como un
medio de alcanzar el satori, 1a iluminacion.

- Término japonés de la forma de meditacion practicada en los
monasterios Zen. Se practica estando sentados y esta posicién del
cuerpo tiende a favorecer la reflexién sobre un “Roan’.

- Meditacién Zen sentada. Zen en posicién sedante.

Zen -japonés-, “Ch’an” -chino-, “Dhyana”o “Jhana”-sanscrito-, “Son”
-coreano-, “Thien” -vietnamita- (Callaway T. N., Zen Way, 253).Ver-
dadero y profundo silencio. Habitualmente traducido por “concen-
tracién, meditacién sin objetivo”. Vuelta al espiritu original y puro
del ser humano.

- Movimiento budista japonés surgido en el siglo XIIT d.C., carac-
terizado por su doctrina de que la iluminacion es un hecho espon-
taneo, totalmente independiente de los conceptos, técnicas y ritos.
El Zen tiende a alcanzar la armonia en el modo de vivir y usa artes
seculares como la preparacién del té y la caligrafia para desarrollar
l1a habilidades.



P. ESTEBAN MARTINEZ DE LA SERNA.
P. José Chdvez Calderén, M.G.

Como un pequerio homenaje al P. Esteban Martinez de la Serna,
fundadador de esta Universidad y co-fundador del Instituo de los
Misioneros de Guadalupe, recientemente fallecido, presentamos
una breve semblanza de su vida y obra por parte del P. José Chdvez
C., M. G., y un pequefio ensayo del P. Esteban Martinez de la Serna,
que fue lo tltimo que escribid y que hace notar su vivo interés por la
historia de México.

El sabado 29 de noviembre por la
noche fallecié el P. Esteban Martinez de la Serna, quien fuera
Superior General de los Misioneros de Guadalupe, Presidente del
Instituto Internacional de Filosofia, A. C., Fundador y Rector de la
Universidad Intercontinental.

Su cuerpo fue velado en la Capilla del Seminario de los Misioneros
de Guadalupe en la ciudad de México el lunes 1 de diciembre, donde
se celebr6 una Misa de cuerpo presente, después de la cual su cuerpo
fue cremado.

A mediado de la década de los setentas el P. Martinez de la
Serna, entonces Presidente del Instituto Internacional de Filosofia,
A. C., propuso a la Asamblea General del Instituto la apertura de
un centro de estudios superiores incorporado a los organismos
educativos de la Nacion. ,

Fue en esta misma Asamblea General donde se propuso y aprobé
elnombre: Universidad Intercontinental, dependiente del Instituto
Internacional de Filosofia, A. C., como una Institucién privada,
libre, de cultura superior, con base en el mismo objeto social de
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formaciéon y promocién, con vista a buscar el bien de la sociedad
mediante la investigacién del saber cientifico.

El P. Martinez de la Serna fue Rector de la Universidad Inter-
continental desde noviembre de 1983 hasta mayo de 1992.

SEMBLANZA

Un misionero mas, el P. Esteban Martinez de la Serna, M.G., arriba
a la Gltima pagina de su historia en esta vida.

En estos momentos se agolpan en la memoria innumerables
acontecimientos acerca de él y de su existencia entre nosotros...,
pero no es atil solamente evocar. Ahora se inicia un didlogo sin
palabras con el P. Esteban, al revivir su figura, su ejemplo, sus
pasos entre nosotros. A :

Su ausencia desde anteayer, debe hacerse para nosotros méas
bien una presencia creciente e inspiradora, a través de sus 78 afios
de camino en nuestros mapas, tanto geograficos como del corazén.

Nacidé en Calvillo, Aguascalientes, el 28 de Noviembre de
1925. Gracias a la educacion cristiana que le dieron sus padres,
fue casi natural para él encontrar su vocacién de servicio a Dios.
Ingrest6 todavia adolescente a su seminario diocesano; ya para
concluir sus estudios de Teologia, en Montezuma, Nuevo México,
Estados Unidos, supo de la fundacién de un Seminario de Misio-
nes Extranjeras en México y solicité su admisién. Llegd a
Tlalpan, D.F. el 1 de Octubre de 1949, como uno de los alumnos
fundadores. En el seminario arquidiocesano de México finalizd
sus estudios eclesiasticos, v fue ordenado sacerdote el 10 de
marzo de 1951, por el Sr. Obispo Alonso Manuel Escalante,
primer Superior General del Instituto de Santa Maria de
Guadalupe para Misiones Extranjeras.

Asi, inicia su compromiso con la Iglesia de Dios y este Instituto,
fundado por el Episcopado Mexicano. Su primera actividad es como
maestro en el Seminario Mayor. Es enviado a Roma y en el Angélico
hizo su licenciatura en Teologia. Se reincorporé al Seminarioy cooperd
siempre en la docencia y en la educacién de los alumnos como rector
del Seminario Mayor y Menor. Fue un estudioso que inspiraba amor
a los libros. Desde muy joven tuvo una gran aficién a la historia.

Después de 10 afios en este ministerio, es nombrado para Japon,
nuestra primera misién. Renové su entusiasmo misionero en ese
pais oriental, cuya lengua aprendi6 extraordinariamente, y realizd
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su vocacion en la aldea de un hermoso valle, llamada Kitakata,
donde fund$ un kinder que lo acercé a muchas gentes, para predi-
carles con su palabra y su ejemplo.

Después de 6 afios de estancia en la misién se dirige a la patria
con la ilusién de promover la labor misionera entre nuestros catéli-
cos. Nunca imaginé que ya no retornaria a Japén como misionero.

Mons. Escalante, nuestro Superior General, a punto de partir a
un viaje para visitar nuestras misiones de Kenya, Japén y Corea,
le dijo al P. Esteban que lo esperara... Mons. Escalante falleci6 en
Hong Kong, el 21 de junio de 1967. A sumuerte se convoc el Primer
Capitulo General de este Instituto, y el P. Esteban fue elegido
Superior General, cargo que ocupd hasta 1978.

El P. Esteban se enfrento a una situacién dificil, al tener como
precedente una personalidad tan atrayente como la de Mons. Es-
calante; sin embargo, con la ayuda de Dios y de su habilidad, super
las circunstancias y logrd estabilizar el presente para un mejor

.futuro de nuestro Instituto.

Ingpirado en el espiritu dindmico de Mons. Escalante y
generosamente respaldado par nuestros obispos, supo mantener los
ideales misioneros de esta obra.

He aqui un inventario de sus realizaciones:

Como un tributo a Mons. Escalante, misionero en China, pro-
movibé una nueva misién en Hong Kong. Debido a la muerte de su
primer obispo chino, se abri6 hasta 1975 y aun persevera alli el
celo de nuestros misioneros.

Y las misiones fundadas par Mons. Escalante -Japén, Corea y
Kenya- siguieron adelante con sus proyectos y construcciones, y la
marcha de misioneros no se interrumpié.

Con el fin de tener un lugar para una mejor atencién al generoso
pueblo mexicano, el P. Esteban contruyé unas oficinas en Cérdoba
17, Col. Roma, destruidas par el terremoto de 1985, donde se
establecieron los cuarteles de trabajo y promocioén de bienhechores
y de la revista "Almas",

A solicitud de los Misioneros de Guadalupe, las autoridades
eclesiasticas de Los Angeles, Ca., autorizaron establecer una casa
y oficinas para los Misioneros de Guadalupe en ese lugar, que nos
han dado la oportunidad de atender espiritualmente a gente de
habla hispana y a catdlicos coreanos.

En la ciudad de México, a peticiéon del Cardenal M1randa
tomamos a nuestro cargo la Parroquia de Santa Mari Reina, en la
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HIDALGO ;PADRE DE LA PATRIA?

P. Esteban de la Serna (+2003)

1.- Hidalgo no queria realmente la
independencia de México pues suidea era traer a Fernando VII de
Espafia a reinar en nuestro pais, con la ayuda y gobierno de los
espafioles nacidos en América, es decir, "Los criollos". Ni é] ni la
mayoria de sus seguidores llamaban todavia a esta tierra; México.
Le llamaban La Nueva Espafia. Los criollos resentian que los
espafnoles, nacidos en Espafia y recientemente llegados aca fueran
los gobernantes con todos los poderes del Virreinato.

Con Fernando VII solo habria cambiado el nombre del pais, es
decir, de Virreinato habria sido reino pero igualmente dependiente
de la dinastia espafiola u otras dinastias europeas.

2.- Su grito con que inicié la insurgencia de Dolores solo fue:
"Vamos a coger gachupines”. La gente modificé el grito en Ato-
tonilco: "Viva la Virgen de Guadalupe y mueran los gachupines",
nombre que daban a los venidos de la peninsula espafiola.

3.- Gravisimo error de Hidalgo fue adjudicarse el mando su-
premo militar del ejército insurgente. {El, que era un sacerdote que
nunca habia practicado la milicia! El refran popular ya era cono-
cido: "Zapatero a tus zapatos". Estuvo bien que él convocara a la
gente, pero debié dar el mando militar a Allende que era un
profesional enla materia. [turbide, quetambién era militar, a pesar
de ser invitado, no quiso unirse a Hidalgo por ver que el sacerdote
era inepto para ser el general en jefe. Los hechos de ]la impericia de
Hidalgo llevaron al fracaso de la insurgencia en un afio.

_ St la guerra sangrienta y terrible de 1810 fue movida par la idea

de la independencia, las bajas pasiones de los insurgentes fueron en
tanto grado que llegaron a sofocar el ideal, porque no fueron en ella
un accidente, sino un medio, asi para levantarla y fomentarla, como
para realizar sus proposiios.
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¢;Como, en efecto, si no fue par el deseo del robo, se alzaron
aquellas masas inmensas de hombres, mujeres y nifios que re-
corrieron distancias, talando los campos y entrando a saco las
ciudades, desde S. Miguel el Grande hasta Guanajuato y Valladolid?
sQué impulso movié a los que se levantaron como jefes en Guana-
juato, en Michoacdn, en S. Luis v Jalpan, en Huichapan, en el
Mextitlan, en la Huasteca, en los llanos de Apan, en Veracruz y
Nueva Galicia?

Si se exceptian Morelos y el Amo Torres, D. Benedicto Lopez y
los Rayén, Chico y Liceaga, ;que gente de algn valer, proba e
inteligente, se unié a la insurgencia desde su primer impulso?
Empezada atn, sucedid, como era natural, que no teniendo la
mayoria inmensa de los jefes méas designio que la satisfaccién de
sus brutales apetitos, careciera de abnegacién patriética para
sujetarse al freno de la disciplina; de ideales que implantar en el
territorio que dominaban y de alteza de miras para sacrificar
rencillas y ambiciones personales. De aqui que, con bajezas sin
cuento, volvieron odiosa aquella insurgencia que, aunque con las
manchas inherentes a todo lo humano, debia haber aparecido
limpia como la idea de la patria (Francisco Banegas Galvan, His-
toria de México, Libro I, Seec. Cuarta, Cap. IV, p. 491).

4.- La prueba mayor de que Hidalgo no es padre de la Inde-
pendencia de México es la confesion postrera, que hizo ya preso en
Chihuahua y en visperas de ser ejecutado, en la cual recomienda a
los insurgentes: “Honrad al rey, porque su poder es dimanado del
de Dios: obedeced a vuestros propésitos, constituidos por su soberania,
porque ellos velan sobre vosotros como quienes han de dar cuenta al
Serior de vuestras operaciones. Sabed que el que resiste a las
potestades legitimas, resiste a las érdenes del Sefior: dejad, pues,
las armas; echaos a los pies del trono, no temdis ni las prisiones ni
la muerte; temed, si, al que tiene después que quita la vida al cuerpo,
de arrojar el alma a los infiernos...”.

Es decir: para Hidalgo, arrepentido de lo que hizo, no valia la
sentencia " Vox populi, Vox Dei" ("la voz del pueblo es la voz de Dios™);
porque el pueblo de esta nacién, en su mayoria indigena o mestiza, si
queria salir de una vida dominada por un poder extranjero. Sin saber
como salir de esta dominacién, necesitaba un lider que sinceramente
lo guiara a ese fin y no necesariamente por medio de la guerra.

Por estas razones la pregunta: ;Es padre realmente el que
engendra mal a un hijo y luego lo aborta? O, jes padre el que,
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después de engendrarlo bien, le hace nacer, crecer y al mismo
tiempo lo educa?

La malicia personal y la ignorancia politico-militar de Hldalgo
lo convirtieron en alguien que hizo pablica la idea vaga y errénea de
independencia que terminé en aborto nacional porque llamé al pueblo
a desistir de su empefio, aunque hubo otros caudillos, entre ellos,
especialmente Morelos, que continuaron una guerra de guerrillas
que durd diez afios més.

D. José Espinoza de los Monteros, conforme a las ideas dominan-
tes entre los politicos de aquellos dias del afio 1821 dice asi:

ACTADE LAINDEPENDENCIA DEL IMPERIO MEXICANO

"La nacion mexicana que por trescientos afios ni ha tenido volun-
tad propia ni libre el uso de la voz, sale hoy de la opresién en que
ha vivido. Los heroicos esfuerzos de sus hijos han sido coronados,
y esta consumada la empresa eternamente memorable que un
genio superior a toda admiracién y elogio, amor y gloria de su
patria, principié en Iguala, prosiguié y llevé al cabo arrollando
obstdculos casi insuperables. Restituida, pues, esta parte del
septentridn al ejercicio de cuantos derechos le concedid el Autor
de la naturaleza y reconocen por inagenables y sagrados las
naciones cultas de la tierra; en libertad de constituirse del modo
que mds convenga a su felicidad, y con representanies que
puedan manifestar su voluntad vy sus designios, comienza a
hacer uso de tan preciosos dones, y declara solemnemente por
medio de la Junta Suprema del Imperio, que es nacién soberana
e independiente de la antigua Esparia, con quien en lo sucesivo no
mantendré otra unién que la de una amistad estrecha en los
términos que prescriben los tratados; que entablard relaciones
amistosas con las demds potencias, ejecutando respecto de ellas,
cuantos actos pueden y estdn en posesion de ejecutar las otras
naciones soberanas; que va a constituirse con arreglo a las bases
que en el plan de Iguala y tratados de Cérdoba, establecié sabia-
mente el Primer jefe del Ejército Imperial de las Tres Garaniias; y
en fin que sostendrd a todo trance y con el sacrificio de los haberes
y vidas de sus individuos (st fuere necesario) esta solemne de-
claracion hecha en la Capilla del Imperio a veintiocho de septiem-
bre del ano de mil ochocienios veintiuno, przmero de la
Independencia Mexicana”. :
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DISCURSO DE ITURBIDE ALAENTRADA DEL EJ ER CITO
TRIGARANTE

"Mexicanos:

Ya estdis en el caso de saludar a la patria independiente, como
os lo anuncié en Iguala; ya recorri el inmenso espacio que hay desde
la esclavitud a la libertad; y toqué los diversos resortes para que
todo americano manifieste su opinioén escondida, porque en unos
se disipa el temor que los contenta, en otros se madera la
malicia de sus juicios, y en todos se consolidaron las ideas;
y ya me veis en la capital del imperio mds opulento, sin dejar atrds
ni-arroyos de sangre, ni campos talados, ni viudas desconsoladas,
ni desgraciados hijos que llenen de maldiciones al asesino de su
padre: por el contrario, recorridas quedan las principales provin-
cias de este reino, y todas uniformes en la celebridad; han dirigido
alejército trigarante vivas expresivos, y el cielo, votos de gratitud: estas
demostraciones daban a mi alma un placer inefable y compensaban
con demasia los afanes, las privaciones y la desnudez de los soldados,
siempre alegres, constantes y valientes. Ya sabéis el modo de ser
libres; a vosotros toca sefialar el de ser felices ... etc.”.

Cuando las maquinaciones de la masoneria y poderes extran-
jeros exiliaron a Iturbide, sus amigos convenidos de que sodlo él
podia liberar nuevamente a México, lo invitaron a que volviera a
esta patria que el habia dado a luz.

MANIFIESTO DE ITURBIDE A LOS MEXICANOS EN SU
VIAJE DE REGRESO A MEXICO

"Mexicanos:

Al llegar a vuestras playas, después de saludaros con el mds vivo
afecto y cordialidad, mi primer deber es instruiros de los motives por
que he vuelto de Italia, c6mo vengo, y con.qué objeto; espero quie 0s prestéis
ddctles a mi voz, y que daréis a mis palabras el asenso que merece el
que en todas ocasiones fue veraz. La experiencia os ha ensefiado por
una serie de acontecimientos tan exquisitos como claros y sabidos, que
siempre precedio la meditacion a mis operaciones de.piiblica trascen-
dencia, que éstas tuvieron constantemente por mévil la verdadera
felicidad de la patria, y por regla la prudencia y la justicia.

Os haria agravio notorio si tratase de persuadiros de que la
Espaiia estd protegida por la sania Alianza, v que no se conformé
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i se conformard con la pérdida de la joya mds preciosa que pudiera
apelecer; no podéis, con todo, estar al alcance de los innumerables
resortes que se mueven, a la distanciay dentro de nuesiro propio suelo,
para volver @ dominarlo; mas yo, que con mi visita a la Europa, me vi
en estado de saber mucho y conocer mds sobre este punto, quedé muy
seguro de vuestra inminente ruina, la que jamds podria serme indif-
erente; y he aqui, mexicanos, los motivos par que vuelvo a visitaros
desde regiones tan remotas, venciendo los obstdculos y eludiendo las
tramas que la misma santa liga me formaba para impedirlo.

Vengo, no como emperador, sino como un soldado y como un
mexicano, mas aun por los sentimientos de su corazén que por los
comunes de la cuna: vengo como el primer interesado en la consoli-
dacion de nuestra independencia y justa libertad: vengo atraido del
reconocimiento que debo al efecto de la nacién en general, y sin
memoria alguna de las calumnias atroces con que quisieron deni-
grar mi nombre mis enemigos, o enemigos de la patria.

El objeto es solamente contribuir con mis palabras y éspada a
sostener la independencia y libertad mexicana, o a no sobrevivir a
la nueva y mas ominosa esclavitud que con empeiio le procuran
naciones poderosas a quienes sirven de instrumento hijos desnatu-
ralizados y muchos ingratos espafioles.

Pretendo asimismo mediar en las diferencias que existen entre
vosotros y que os arrastrarian por si solas a la ruina: restablecer el
inestimable bien de la paz, sostener el gobierno que sea mas
conforme a la voluntad nacional sin restriccién alguna, y concurrir
con vosotros a promover eficazmente la prosperidad de nuestra
comun patria. Mexicanos, muy en breve os dirigird nuevamente la
palabra vuestro amigo més sincero y afecto. Agustin de Iturbide.
A bordo el berganiin Spring... de Junio de 1824”, -

Fue traicionado en Soto la Marina y hecho prisionero. Sin juicio
fue fusilado en Padilla, Tamps., a pesar de sus buenas intenciones,
expresadas en el citado documento.

Sus palabras antes de morir fueron:

“Mexicanos:

En el acto mismo de mi muerie, os recomiendo el amor a la paz
y la observancia de nuestra Santa Religién: ella es quien os ha de
conducir a la gloria.

Muero por haber venido a ayudaros: y muero gustoso porque muero
entre vosotros. Muero con honor; no como traidor. No quedard a mis
hijos ni a su posteridad esa mancha. [No soy traidor! [ No!
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Guardad subordinacién y prestad obediencia a vuestros Jefes:
que haciendo lo que 0s mandan, es cumplir con Dios.

No digo esto lleno de vanidad; porque estoy muy lejos de tenerla”.

Rezd luego el Credo vy la forma del acto de contricién; beso el
santo Cristo, y recibio la muerte.-

A partir del magnicidio, México, al que Iturbide habia dejado
independiente, comenz6 a ser dependiente de influencias de -
Estados Unidos y de otras naciones europeas en muchos aspectos
de la vida nacional, basta el presente.

Fue Iturbide el verdadero Padre de la Patria porque hizo la
Independenciay porque, en el breve tiempo en que gui6 los destinos
de México, dio ejemplo honorable del padre que con su vida y sus
escritos- sefialé el camino que, atn hoy dia, los mexicanos de-
beriamos seguir para ser un pueblo educado.



SOBRE LOS AUTORES

DR. EDUARDO E. SOTA G

Licenciado en Actuaria por la Universidad Andhuac, en Filosofia
por la Universidad del Valle de Atemajac. Cursd teologia en el
Instituto Teoldgico de Estudios Superiores, de la cindad de México.
Obtuvo la Maestria y el Doctorado con especialidad en sociologia
de la religién, en la Universidad Iberoamericana. Ha sido maestro
en el Centro de Estudios de 1a Conferencia Interreligiosa de México,
en la Universidad Tberoamericana y en algunos Seminarios de
ordenes religiosas. Actualmente colabora como docente en la Uni-
versidad Intercontinental y en la Universidad Iberoamericana.

MTRO. SERGIO CESAR ESPINOSA GONZALEZ, M.G.
Nacié en Monterrey Nuevo Ledn. Hizo sus estudios de Teologia en el
Colegio Maximo “Cristo Rey”, en la Ciudad de México. Se ordend -
sacerdote Misionero de Guadalupe el 6 de octubre de 1974, yenla
Universidad Laval de Quebec, Canada, obtuvo la maestria en
teologia pastoral. Fue Rector de Seminario Menor en Guadalajara,
dJal., de 1977-1979 y del Seminario Mayor de 1979-1983. Estuvo
¢como misionero en Kenya de 1983-1992 y alli también fue superior
delamisién. Desempefid el puesto de director y profesor en la Escuela
de Teologia de la Universidad Intercontinental de 1992-1998. Ha
impartido conferencias, cursos especiales en México y en otros paises
y ha publicado diversos articulos de teologia. Actualmente desempefia
el cargo de rector de la Universidad Intercontinental.

SERGIO SANCHEZ I

Hizo sus estudios de Filosofia y Teologia en la Universidad Inter-
continental. Tiene estudios en Teologia Dogmatica por parte de la
Universidad Pontificia de México. Actualmente es profesor en la
Universidad Intercontinental y algunas otras instituciones que
ofrecen estudios teoldgicos. Realizd sus estudios de Maestria en
Administracién en la Universidad Intercontinental.



164 _ SACRAMENTOS Y POSTMODERNIDAD

LIC. DAVID DIAZ C, O.P. .

Estudi6la teologiaen Edimburgo, Suiza, Administracién de empre-
sas en la Universidad Iberoamericana. Es profesor de Eclesiologia,
de Historia de la Iglesia medieval en el IFTIM (México, D.F) y en la
Escuela Dominicana de Teologia. También es profesor del Centro
Universitario Cultural (CUC) en este misma ciudad. Es parroco y
superior de la Parroquia de santa Rosa de Lima (D.F) y promotor de
Formacion Permanente en su Provincia dominica. Vicario parala Vida
Consagrada en la II Zona Episcopal de la Arquididcesis de México.

DR. RAUL CERVERA M. S.J. | \
Doctor en Teologia Pastoral por la Universidad de Salamanca. Ha
sido Investigador en el Centro de Estudios Sociales y Culturales,
Antonio de Montesinos (México, D.F), y miembro de su Equipo de
Teologia en la década de los 80’'s. Es profesor en el Imstituto
Teoldgico de los Jesuitas, en esta ciudad. Parte del Consejo de
Redaccién de la revista Christus.

DR. MIGUEL LOPEZ

Realiz6 su bachillerato teoldgico en el Seminario Mayor de Aguas-
calientes, (México). Licenciado y Doctor en Derecho Candnico por
la Universidad Gregoriana de Roma. Ha sido Auxiliar Prefecto en
el Colegio Pio Latinoamericano, en la orientacion de tesis de licen:
ciatura.Actualmente trabaja en la Facultad de Derecho de 1a Uni-
versidad Pontificia de México, donde es Director del Instituto
Autémomo de Derecho. Profesor por 25 afios en la Escuela de
Teologia de la Universidad Intercontinental. Ha impartido las
catedras de Teologia fundamental, de Método en Teologia y Dere-
cho Canonico entre otras.

MARCO ANTONIO DE LA ROSA RUIZ E, M.G.

Originario de Aguascalientes. Ingresdé con los Misioneros de
Guadalupe en 1973 al Seminario Mayor y se ordené el 13 de agosto
de 1983. Estudié filosofia y teologia en la Universidad Iberoameri-
cana. De 1993 a 1996 fue representante de los Misioneros de
Guadalupe ante el Consejo Diocesano de Pastoral de la Dibcesis de
Sendai, Japon. Miembro del la Comisién de Evangelizacién de
Japon (M.(G), de 1998 a 2001. Director del grupo de contemplacién
Sadhana, en Aizu Wakamatsu y Kitakata, de 2000 a la fecha.



VOCES

Revista de Teologia Misionera del
Instituto Internacional de Filosofia A.C.
Universidad Intercontinental

La suscripciéon anual a la revista
(dos numeros)
es de $ 70.00 para México, y
20 dolares para el extranjero.

Favor de enviar cheque o giro
junto con la ficha de suscripcién, a nombre del
Instituto Internacional de Filosofia A. C.

Ficha de Suscripcién
Revista Voces

La suscripcién anual a la revista (dos niimeros)
es de $ 70.00 para México, y 20 ddlares para el extranjero.

Favor de enviar cheque o giro junto
con esta ficha de suscripcion,
a nombre del Instituto Internacional de Filosofia A. C.

Nombre

Calle

Colonia

C.P. Ciudad

Pais
Teléfono E-mail

Suscripcién para el afio:










