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			INTRODUCCIÓN

			El misterio aparece como la realidad absolutamente suprema que irrumpe en la vida del ser humano afectándole en su más íntimo centro de forma incondicional.

			Pero de esta realidad el sujeto religioso ha ofrecido a lo largo de la historia de las religiones configuraciones notablemente diferentes. A él se refieren las “fuerzas divinas” en las religiones del nivel “primitivo”. En el politeísmo de las grandes culturas de la Antigüedad el misterio aparece reflejado en las múltiples figuras de muchos dioses que componen los diferentes panteones. De él es representación, racionalmente muy elaborada, el Brahman, el absoluto de la tradición monista hindú. De él habla elocuentemente el budismo a través del silencio sobre Dios y la ausencia de toda representación divina. Las tradiciones monoteístas, por fin, le reconocen, a través del nombre con que le invocan y le adoran, como principio y fin de la propia existencia.

			Pero todos los sujetos religiosos tiene conciencia de que ninguno de los nombres agota su realidad inefable, y de que tanto mejor le conocen cuanto más clara conciencia toman de su insondable realidad misteriosa (Juan Martín Velasco, 1993a, pp. 1159s.).

			Entre las importantes revelaciones que comunicó Jesucristo a los apóstoles durante la última cena, se encuentra ésta:

			Me quedan por deciros muchas cosas, pero no podéis con ellas por ahora. Cuando venga él, el Espíritu de la verdad, os guiará hasta la verdad plena (Juan, 16, 12-14).

			En una nota a pie de página, Alonso Schökel aclara: “No es que el Espíritu aporte nuevas revelaciones, sino que irá conduciendo al interior de la revelación de Jesús, hacia la comprensión siempre actualizada y creciente” (Alonso Schökel. Biblia del Peregrino, p. 1869).

			Pienso que es correcto sostener que, durante el Concilio Vaticano II, con la ayuda del Espíritu Santo, los obispos pudieron descubrir nuevos aspectos de la revelación divina, “hacia la verdad plena”. Y uno de ellos es el que será objeto de información y reflexión en el presente libro. El principal documento del Vaticano II que abordó el tema fue la Declaración sobre las relaciones de la Iglesia con las religiones no cristianas (1965). En el punto 2 de este breve documento se declara:

			Ya desde la antigüedad, y hasta nuestros días, se encuentra en los diversos pueblos una cierta percepción de aquella fuerza misteriosa que se halla presente en la marcha de las cosas y en los acontecimientos de la vida humana, y a veces también el reconocimiento de la suma Divinidad e incluso del Padre. Esta percepción y conocimiento penetra toda su vida con íntimo sentido religioso

			A través de esta Declaración el episcopado universal de la Iglesia Católica daba el visto bueno al sector de teólogos —y de fieles en general— que venían reclamando y justificando la conveniencia de un cambio importante de actitudes y praxis eclesial en su relación con las religiones no cristianas. Y ciertamente es profundo y esperanzador el cambio que se ha producido tras medio siglo de postconcilio.

			Un ejemplo se manifiesta en los encuentros de líderes religiosos promovidos anualmente por la Comunidad de San Egidio (fundada por el catedrático de Historia Andrea Riccardi, a partir del que tuvo lugar en Asís por iniciativa del papa Juan Pablo II. A estos encuentros acuden centenares de líderes religiosos de decenas de religiones presentes en los cinco continentes. Tienen lugar simultáneamente numerosas mesas redondas, celebraciones religiosas e intercambios de experiencias de espiritualidad y para contribuir a la paz mundial. Predomina un clima de creciente respeto mutuo y cordialidad. Y surgen iniciativas promotoras de la libertad, la justicia y la paz mundial, en cuya ejecución intervienen conjuntamente representantes de diversas religiones.

			Otro ejemplo que merece señalarse aquí es el Movimiento Focolar, fundado por la laica italiana Chiara Lubich, durante la postguerra mundial, y que concede un carácter prioritario a la promoción de la unidad y la fraternidad universal. En 2018 cuenta con ciento cuarenta mil animadores comunitarios, unos dos millones de seguidores y simpatizantes en 182 países. Recibió la aprobación de la Iglesia en 1962. Sus diversas actividades han recibido reconocimiento de instituciones de las Iglesias cristianas Ortodoxa, Anglicana y Luterana. Asimismo, de representantes del Judaísmo, Islam, Budismo, Hinduismo y Animismo.

			Mientras tanto, después del Vaticano II, el papa Pablo VI creó en 1964 el Secretariado para los No Cristianos que, durante el pontificado de Juan Pablo II pasó a ser el Consejo para el Diálogo Interreligioso, desde 1988.

			Un cristiano responsable, que se encuentre en el Primer Mundo, en una sociedad crecientemente multicultural y multirreligiosa, habrá podido percatarse del importante cambio de actitudes que predomina actualmente en la Iglesia católica —y en otras iglesias cristianas—, en su relación con los creyentes de religiones no cristianas. Actitudes muy diferentes a las que predominaron hasta la primera mitad del siglo XX, en tiempo de sus abuelos. 

			Si quiere vivir de acuerdo con una fe inteligente, ilusionada y comprometida, con una praxis coherente con sus creencias evangélicas, y con la actual actitud eclesial de respeto al pluralismo religioso de su entorno, tendrá que cumplir algunos requisitos. Comprenderá que ser fiel a su fe cristiana sólo por costumbre familiar o cultural, según un estilo pueril, fideísta o tradicionalista; con escasa implicación de su inteligencia, sus aspiraciones, y una praxis evangélica que no influya en las distintas áreas de su vida, le conduciría a ofrecer un antitestimonio para sus conciudadanos no cristianos. 

			Por otra parte, un nulo o muy escaso concomimiento sobre las creencias, criterios morales y cultos de sus conciudadanos hindúes, budistas, judíos y musulmanes le conduciría a la probable presencia de prejuicios o graves deformaciones en su percepción de las creencias no cristianas. Además, si mantiene una incultura religiosa, con déficit de una fe inteligente, contribuiría a que sus conciudadanos no cristianos puedan, a su vez, mantener visiones sobre el cristianismo basadas en prejuicios y distorsiones del mensaje evangélico, a causa del deficiente testimonio de los cristianos o de la ausencia de una información inteligente por parte de éstos. No sería posible implicarse, de vez en cuando, en la interesante y espiritualmente enriquecedora experiencia del diálogo respetuoso interreligioso a nivel ciudadano, principalmente con compañeros de trabajo con los que se inicie una experiencia auténtica de amistad. Un objetivo principal de este libro es ayudar a evitar que se produzcan en el lector estos peligros.

			Una de las ventajas del actual pluralismo religioso de nuestra sociedad es que esta circunstancia está estimulando a que muchos cristianos se pregunten si el nivel de su cultura religiosa les capacita para poder ofrecer —en situaciones favorables para ello— una síntesis de sus auténticas convicciones cristianas y de sus fundamentos, cuando un conciudadano no cristiano le ha dado señales de estar interesado en esta información. Previamente se habrán preguntado si el testimonio que están ofreciendo a su amigo o conciudadano, con su estilo de vida y sus actitudes, es suficientemente fiel y coherente con el espíritu del evangelio. Mejor si antes les han manifestado su respeto e interés en conocer algo de la vivencia de su experiencia religiosa. Con mayor razón si han podido ver señales de su vivencia auténtica de esa fe. 

			El haberse planteado estas dos cuestiones habrá sido una de las ventajas de encontrarse viviendo actualmente en una sociedad crecientemente multicultural y plurirreligiosa; como también con un porcentaje elevado de personas agnósticas o ateas.

			Con este libro el autor confía en poder ser —al igual que en otros de sus libros— un intermediario entre autores destacados de la Fenomenología y Teología de las Religiones y los lectores que quieran profundizar en la inteligencia de su fe cristiana. Lectores, predominantemente laicos, que no disponen de tiempo suficiente —salvo tratándose de jubilados— para dedicarse a aumentar su cultura religiosa con abundantes lecturas de teólogos. 

			Como puede comprobarse por el índice, este libro se divide en tres partes claramente diferenciadas. 

			En la primera: Encuentro del Cristianismo con las otras Religiones, se trata de responder principalmente a dos cuestiones: En el capítulo primero ¿qué pienso que los cristianos podemos aprender de otras religiones?; en el capítulo segundo ¿qué pienso que las otras religiones pueden aprender del Cristianismo? Se informa antes, de la importante revalorización de lo experiencial presente en el Cristianismo, desde mediados del siglo XX. 

			En la parte segunda: El descubrimiento de la importancia del diálogo interreligioso se muestra como en la relaciones del Cristianismo con las otras religiones se ha ido evolucionando desde el recelo a la simpatía y la colaboración. En el capítulo tercero se ofrece información sobre la evolución del magisterio eclesial en este punto, desde el Concilio Vaticano II hasta el papa Francisco. En el capítulo cuarto se informa sobre cuatro perspectivas religiosas respecto al diálogo interreligioso. Y en el capítulo quinto sobre: beneficios del diálogo interreligioso y actitudes psicológicas requeridas.

			Finalmente, en la parte tercera se ofrecen breves informaciones sobre cuatro religiones, por orden cronológico de su aparición en la historia: Hinduismo, Budismo, Cristianismo e Islam. Algún lector se extrañará por la ausencia del Judaísmo en esta información. Se debe a dos razones principales: 1ª) la presencia de ciudadanos judíos religiosamente practicantes es mucho menor en nuestra sociedad, en comparación con las religiones abordadas; 2ª) la profunda relación entre Judaísmo y Cristianismo por su común dependencia del relato bíblico aconsejaría un libro dedicado especialmente al encuentro y diálogo entre estas dos cosmovisiones. 

			Puedo resumir en dos las cuestiones principales a las que trato de ofrecer mi respuesta en este libro a saber:

			1ª ¿En qué pienso que —como cristiano— puedo recibir una influencia enriquecedora de las otras principales religiones y en qué pienso que los cristianos podemos enriquecer a los seguidores de esas otras cosmovisiones?

			2ª ¿Cuáles han sido los pasos principales realizados por el Magisterio de la Iglesia que han contribuido (aparte de los teólogos) a un cambio importante de actitud en la relación de la Iglesia con las religiones no cristianas, desde la encíclica Ecclesiam Suam de Pablo VI hasta los encuentros interreligiosos del papa Francisco?

			El autor agradece a Ana Gimeno-Bayón —doctora en Psicología y diplomada en Teología (por el Instituto Internacional de Teología a Distancia)— su colaboración en este libro en los capítulos sobre el Budismo y el Islam. 

			Barcelona, 4 de octubre de 2018, fiesta de san Francisco de Asís, que practicó el diálogo interreligioso en el siglo XIII con el sultán Malik al-Kamil.

		

	
		
			PARTE PRIMERA: ENCUENTRO DEL CRISTIANISMO CON LAS OTRAS RELIGIONES

		

	
		
			Capítulo primero: QUÉ PODEMOS APRENDER LOS CRISTIANOS DE OTRAS RELIGIONES

			Son incontables las personas particulares y los grupos de trabajo 

			[cristianos] que desde Roma y París hasta Bangalore, Calcuta,

			 Colombo, Tokio y Camberra se esfuerzan en descubrir, valorar 

			y aprovechar para la predicación y la teología cristianas el verdadero núcleo, las grandes preocupaciones y la riqueza de contenido del islamismo, budismo, hinduismo, confucionismo y taoísmo 

			Küng, 1977a, p. 107

		

	
		
			1.  Qué podemos aprender los cristianos el Islam

			Es decir, ¿qué beneficios espirituales podemos obtener los cristianos observando y escuchando las manifestaciones de la religiosidad musulmana? Sin descartar la posible conveniencia de escuchar incluso a seguidores del Islam fundamentalistas —como posible fuente de inspiración—con mayor razón si tengo en cuenta que son un porcentaje  importante entre ellos, pondré sin embargo mucha más atención en atender a la minoría que se está permitiendo una relectura del Corán que tenga en cuenta los requisitos de la hermenéutica al interpretar su auténtico mensaje espiritual. También me suscitan especial interés las interpretaciones feministas del Corán, que descubre la influencia distorsionante de escritos posteriores, con una carga fuerte de presupuestos machistas, y que han sido denunciados como distorsionadores del mensaje genuino, transmitido por el profeta Muhammad.

		

	
		
			1.1. Valoración sobre Jesucristo y el cristianismo en el Corán

			El cristiano que tiene intención de encontrarse y dialogar con musulmanes, para intercambiar experiencias sobre el sentido de la vida, sobre su idea de la divinidad, sobre las vías para la salvación, etc., conviene que no pierda de vista la visión positiva del Corán respecto a Jesucristo y a su madre. Jesucristo es concebido como el principal profeta, anterior a Muhammad, y sobre su madre se contienen bastantes más páginas en el Corán que en los Evangelios. Aunque se trate de escritos mayoritariamente legendarios, expresan una gran simpatía y veneración hacia la madre del gran profeta Jesucristo.

			Y a pesar de los violentos acontecimientos bélicos de la historia del pasado, en los que los musulmanes invadieron países cristianos y les persiguieron, países que habían sido la cuna de las primeras comunidades cristianas en el norte de África y en Oriente Medio, esto no impidió que en otros momentos de la historia se diese, en algunos países —también en España—, una convivencia respetuosa e incluso amigable entre ambos colectivos. Veamos lo que afirma Seyyed Hossein Nasr, profesor de estudios islámicos en la universidad George Washington.

			En países como Siria y Egipto, así como en Tierra Santa antes de las recientes tragedias, apenas había un musulmán devoto que no venerase y respetase profundamente a algún amigo o vecino cristiano. La veneración por la piedad cristiana y la belleza de alma de algunos cristianos en contacto diario con musulmanes constituye un elemento importantísimo en la opinión islámica sobre el cristianismo, elemento que a veces no se tiene en cuenta en las discusiones teológicas o históricas (Hossein Nasr, 1986, p. 21).

			Aparte de estas experiencias de sentimientos de admiración de musulmanes hacia cristianos amigos, según este autor, se dan con frecuencia dos puntos de vista contrapuestos: a) los musulmanes que tienden a identificar la actividad misionera cristiana de los siglos XIX y parte del XX con el colonialismo. Con lo cual los errores o injusticias que los países colonizadores pudieron cometer son achacados al cristianismo (con mayor razón, teniendo en cuenta que los musulmanes tienden a pensar que la totalidad de los ciudadanos europeos son cristianos, incluso ahora, a pesar del elevado porcentaje de agnosticismo y ateismo); b) Otro sector de musulmanes consideran al cristianismo como un acontecimiento providencial querido por Dios, destinado a guiar a un sector de la humanidad frente al agnosticismo, el ateísmo, el indiferentismo y el secularismo (Cfr. Ibid., pp. 22-24).

		

	
		
			1.2.  Relectura feminista del Corán

			Pasando a lo referente a esta cuestión, conviene destacar la aportación de Nelly van Doorn-Harder, experta en Religiones comparadas en la Universidad de Valparaíso (EEUU) y responsable para el Diálogo Cristiano-Musulmán en la Universidad Libre de Amsterdam, desde 2004. Ella ha destacado mucho la meritoria contribución de la marroquí Fatima Mernissi y la pakistaní Riffat Hassan, que son de las primeras mujeres que investigaron por qué se produjo una actitud tan misógina en los primeros escritos islámicos, es decir el Corán y el Hadiz. Mernissi, utilizando un análisis sociológico, pudo demostrar cómo esas dos principales fuentes del Islam fueron influidas y distorsionadas en sus contenidos por intérpretes y comentaristas patriarcales, que condujeron a que las mujeres fuesen ciudadanas de segunda clase. Estas dos estudiosas han influido en muchas mujeres y hombres musulmanes, para una relectura de esas fuentes, y han logrado que el rey Mohamed VI aprobase una reforma de la ley marroquí, que permite que las mujeres puedan participar en todos los sectores de la vida nacional (Cfr. Doorn-Harder, 2005). Esta relectura del Corán aclara, según ellas, importantes tergiversaciones.

			El Corán es para ellas la palabra directa de Dios que garantiza los derechos de la mujer y les asegura que no se les quite valor alguno en los siglos posteriores a la muerte del profeta Mahoma. Al tiempo que los varones corrompieron los textos, que originalmente trataban a todos, hombres y mujeres, por igual, se añadieron las influencias de las culturas locales a los puntos de vista misóginos que se fueron desarrollando con el tiempo. Para estas estudiosas y activistas los supuestos teológicos han originado una desigualdad de género que sólo puede corregirse mediante una relectura del Corán realizada desde el punto de vista de las mujeres (Doorn-Harder, 2005, p. 55).

			Creo que el Corán es la Carta Magna de los derechos humanos y que una gran parte de su contenido tiene el objetivo de liberar a los seres humanos de la esclavitud del tradicionalismo, el autoritarismo (religioso, político, económico o de cualquier otro tipo), el tribalismo, el racismo, el sexismo, la esclavitud o cualquier otra cosa que prohíba o impida a los seres humanos llevar a cabo la versión coránica del destino humano encarnada en la proclamación clásica: “el fin de todo es Alá” (C 53,42) (Riffat Hassan, 1996, cit. en Doorn-Harder, 2005, p. 62).

			Para mí, como cristiano, es motivo de alegría, respecto al momento actual del Islam, haber podido constatar el surgimiento de estas primeras interpretaciones teológico-feministas que tanta falta hacían en el mundo islámico. En las Iglesias cristianas este fenómeno ya lleva varios decenios en los que por parte de teólogas —y también teólogos— se está ayudando a desprender los textos bíblicos, y la imagen de la Divinidad —de Yahvé— de la influencia patriarcal y machista de los redactores hebreos, por muy inspirados que estuviesen, en lo esencial, por el Espíritu Santo, pero no en sus distorsiones. Todavía queda trabajo pendiente sobre este tema, tanto para los teólogos, como para los responsables de la institución eclesial.

			Tras estas observaciones introductorias, me toca ya responder a la cuestión planteada en el título de este apartado: ¿qué podemos aprender del Islam los cristianos? Me limito a señalar sólo unos pocos puntos que personalmente considero claros.

		

	
		
			1.3.  Parece que el musulmán medio es más consciente que el cristiano medio de la majestad y trascendencia divinas

			El desparpajo con que mayoría de cristianos hablan sobre Dios, sobre qué piensa y quiere, etc., conduce fácilmente a caer en antropomorfismos. Para mí, lo importante es que gracias a la revelación cristiana conozco sobre la Divinidad lo que expuse en otro lugar (2011): ¿Qué me revela Jesucristo sobre Dios? Parte de ello también estaba anticipado en textos del Antiguo Testamento, sobre todo de los profetas, a pesar de que en esos escritos los antropomorfismos son abundantes.

			Tampoco faltan éstos, por supuesto, en el Corán, pero a lo largo de la historia del Islam, el hecho de que éste prohibiese toda representación pictórica figurativa de la Divinidad, es decir, de Alá, pienso que ha contribuido a mantener con más profundidad la conciencia de su carácter inefable. Refiriéndose a las escrituras sagradas no bíblicas —entre ellas el Corán— se ha reconocido que a través de ellas pueden aparecer aspectos de la Realidad divina que no hayan sido transmitidos con la misma claridad en la Biblia, ni siquiera en el Nuevo Testamento. Si nos referimos al libro sagrado del Islam, este hecho se constata, por ejemplo por la claridad con que en él se destaca la conciencia de la majestad y trascendencia divinas y, como consecuencia, la sumisión del ser humano a los decretos divinos.

			Una correcta interpretación teológica cristiana sabe reconocer, respecto a la Divinidad, tanto su dimensión trascendente —el “totalmente Otro”, según la expresión del teólogo protestante Rudolf Otto (1965)—, como su dimensión inmanente, lo que se denominó la “inhabitación del Espíritu Santo” en el alma del cristiano, y de todo ser humano con actitud de apertura a Dios. Ahora bien, parece que, para que el cristiano medio descubra con más profundidad la faceta trascendente de Dios, puede recibir una ayuda de la influencia del Islam. En cambio, para ser más consciente de su dimensión inmanente, son algunas de las corrientes del Hinduismo las que pueden ofrecerle un complemento.

			Una consecuencia de la insuficiente conciencia del cristiano medio —y también del ilustrado—, respecto a la majestad y trascendencia divina es la facilidad con que se le achacan a Dios responsabilidades en los acontecimientos dolorosos de la historia, y se protesta de que no haya impedido que a uno le hayan acontecido experiencias frustrantes. En una ocasión una señora cuyo hijo había muerto en accidente de coche (posiblemente por alguna imprudencia suya en la conducción, aunque, claro está, pudo ser también por culpa de otros), a quien yo trataba de escuchar y acompañar en el sentimiento, me expresó algo que no era la primera vez que oí: “¡Y cómo puede Dios haber querido esto, siendo nosotros una familia tan católica!”.

			Gracias, por ejemplo, a la parábola del hijo pródigo que nos aportó Jesucristo, tenemos en el personaje del padre, un bello y expresivo símbolo humano sobre la profundidad de las actitudes de comprensión y amor de la Divinidad hacia el ser humano, lo cual también pudimos captar en la forma de relacionarse con todo tipo de ser humano Jesucristo, el que era la verdadera imagen humana de Dios. Pero una cosa es encontrar en el padre del hijo pródigo un “símbolo” sobre la Divinidad, y otra es convertirla y percibirla como un abuelo bonachón —y por supuesto varón—, es decir imaginarlo antropomórficamente, a nuestra imagen y semejanza. La realidad divina creadora de este inmenso —y lleno de misterios— macrocosmos y microcosmos, que sorprende año tras año a los científicos a medida que van descubriendo nuevas muestras de la sabiduría inmanente en él, ¿tiene que ser totalmente comprensible —en todas sus posibles actuaciones u omisiones— por este animal pensante, habitante de un minúsculo planeta de este rincón de nuestra galaxia —nuestro sistema solar—, que es como un granito de arena en el Universo?

		

	
		
			1.4.  Especial sensibilidad del Islam respecto al monoteísmo

			Otro aspecto del misterio de la Divinidad en el que pienso que el cristiano medio tiene algo que aprender del Islam es en el respeto y reconocimiento de la unicidad de Dios, es decir del monoteísmo. En principio el cristianismo comparte con el Judaísmo y el Islam, y con algunas corrientes religiosas del Hinduismo —sin olvidar buena parte de las llamadas “religiones tribales”— una fe monoteísta. Sin embargo, los cristianos damos pie frecuentemente a que los musulmanes piensen que somos triteístas, que creemos en tres dioses, el dios Padre, el dios Hijo, y el dios Espíritu Santo. No insistiré aquí en los inconvenientes que se derivaron de llamar “personas” a esas tres manifestaciones de la única divinidad bíblico-cristiana, sin tener en cuenta que la palabra griega original “prosopon” tenía un significado diferente a lo que posteriormente significó el término latino “persona”.

			Los cristianos en diálogo con los musulmanes, tendremos que tomar medidas para no herir la sensibilidad monoteísta del Islam —que también debe ser la nuestra—, cuando utilizamos con demasiado desparpajo, y sin aclaraciones, las metáforas “hijo de Dios” y “madre de Dios”, dando pie, en el primer caso, a que el musulmán pueda pensar que el Dios bíblico —al igual que el del politeísmo grecorromano—, podría haberse unido a alguna divinidad femenina para engendrar a su hijo, y que María sería una diosa suprema, que habría engendrado al que luego sería el Dios padre. Con ayuda del musulmán ilustrado, muy respetuoso con la trascendencia divina —el “totalmente Otro”—, el cristiano puede acabar siendo más fiel al descuidado segundo precepto del Decálogo: “No tomarás en vano el nombre de Dios”. También le convendrá tomar nota de que Tomás de Aquino, el más relevante teólogo de la Edad Media, al comienzo de un capítulo de su larga obra que tituló Suma Teologica (con ediciones de cuatro o cinco tomos), llegó a afirmar: “Más que hablar sobre lo que Dios es, vamos aquí a hablar sobre lo que Dios no es”, ejemplar muestra del realismo y humildad de este sabio pensador cristiano.

			La afirmación cristiana sobre la divinidad de Jesucristo debe ser expuesta con precaución por parte del cristiano. 

			Por su propia esencia, una criatura, pese a ser “de Dios” y precisamente por eso “ella misma”, no es Dios; es una realidad secular, llamada por su misma creaturalidad a no considerarse “Dios” y a no aceptar como Dios nada fuera de Dios. La fe en la creación implica por su propia naturaleza criticar radicalmente toda idolatría ideológica por respeto a la trascendencia única de Dios. Así se comprende, por ejemplo, la reacción del judaísmo y del islamismo contra el culto cristiano al hombre Jesucristo; tal actitud nace del celo, común a judíos, musulmanes y cristianos, por la confesión monoteísta del único Dios. La primera respuesta cristiana a esa reacción debe ser por lo menos de simpatía; también para los cristianos, el monoteísmo yahvista, en el cual y del cual vivió el mismo Jesús, es la afirmación fundamental de su credo. La experiencia del Abba en Jesús debe interpretarse también sobre el trasfondo del monoteísmo judío. (Schillebeeckx, 1981, p. 613).

		

	
		
			1.5.  Una normativa ética asequible a todos

			Un último aspecto del Islam que, como cristiano, me ha dejado pensativo, es su queja de que los ideales éticos que propone el cristianismo son tan sublimes que sólo son asequibles para hombres y mujeres santos, pero no para el conjunto de la población. Según ellos, tal exigencia puede dar lugar a que ésta —dando por supuesto que se encuentran ante unas metas inalcanzables— capitule y degenere en una posición laxa.

			Consideran los musulmanes que la ética cristiana es demasiado sublime para ser practicada por seres humanos corrientes, siendo el mandato de ofrecer la otra mejilla algo dirigido tan sólo a los santos. Por eso los sufíes llaman a Cristo el profeta de la interioridad y de la vida espiritual. Pero como no todos los seres humanos son santos, esta moral cristiana, a juicio de los musulmanes, desprecia y pone un ideal inalcanzable, por lo que se refiere a la colectividad, en lugar de un realismo basado en la naturaleza humana (Hossein Nasr, 1986, p. 19).

			Pienso que puede ser aconsejable reflexionar sobre esta objeción. Sin embargo, habrá que advertir al musulmán que en la mayoría de las Iglesias cristianas hace ya tiempo que se ha aprendido a realizar una lectura no literal o fundamentalista de los textos bíblicos. Una exégesis adecuadamente apoyada en una hermenéutica, sabe que, por ejemplo, la imagen metafórica de “ofrecer la otra mejilla” es un modo de hablar. Los rabinos judíos, cuando querían subrayar algo, exageraban al utilizar imágenes, y así hacía también Jesucristo. De hecho, en una escena de su procesamiento en la que se informa que le dieron una bofetada, Jesucristo no ofreció la otra mejilla (lo cual habría constituido más bien una provocación, o bien un síntoma de masoquismo). Jesucristo protestó.

			El sumo sacerdote interrogó a Jesús sobre sus discípulos y su enseñanza. Le contestó Jesús: Yo he hablado públicamente al mundo; yo he enseñado siempre en sinagogas o en el templo, donde se reúnen los judíos, y no he dicho nada a escondidas. ¿Por qué me interrogas? Interroga a los que me han oído hablar, que ellos saben lo que les dije.

				

			Cuando dijo aquello, uno de los guardias presentes dio un bofetón a Jesús y le dijo: ¿Así respondes al sumo sacerdote? Contestó Jesús: Si he hablado mal, demuéstrame la maldad, pero si he hablado bien, ¿por qué me golpeas? (Juan 18,19-23).

			Lo que está proponiendo Jesucristo a sus discípulos, con esa frase, es que se distingan, en su vida, no por estar anotando cuidadosamente todas las ofensas y perjuicios que les hayan causado otros —a veces involuntariamente, y a veces quizá por culpa propia— para pasar factura y castigar en su momento. Jesucristo les pide que se caractericen más bien por su elevado nivel de comprensión y benevolencia. Por saber intuir que algunas veces los otros habrán actuado no por una consciente mala voluntad, sino condicionados por limitaciones psicológicas y educacionales, que habrán limitado la responsabilidad moral de sus actos.

			Un modelo de esta actitud, por parte de Jesucristo, fué cuando desde la cruz, tras horas de haber sido sometido a las más crueles torturas, llegó a exclamar en oración: “Padre, perdónales, porque no saben lo que hacen” (Lucas 23-34). A lo largo de la historia han sido muchos los mártires cristianos —incluidos los de la guerra civil española— que antes de morir quisieron expresar la misma declaración.

			Ciertamente que llegar a este grado en la vivencia de la benevolencia con el ofensor puede constituir una muestra de santidad. Pero cabe que el conjunto de la población cristiana —como también la musulmana y la de las otras religiones— pueda ejercitar esta actitud en situaciones no tan límites; no, como ha quedado claro, para “hacer el tonto” ofreciendo la otra mejilla, sino ejercitando la intención de fondo de este mensaje espiritual, para la contribución de un mundo en el que haya menos conflictos interpersonales y guerras, y más paz.

		

	
		
			2.  Qué podemos aprender los cristianos del hinduismo 

		

	
		
			2.1.  Cuestiones introductorias

			Aquí, al igual que he hecho respecto al Islam, no voy a detenerme en ofrecer una información, aunque fuese muy breve, sobre el hinduismo, porque de ello me ocupo en el capítulo sexto. Salvo unas observaciones introductorias, voy a entrar directamente en la cuestión: ¿qué puede aportarme a mí, como cristiano, el hinduismo, para ayudarme a vivir con más profundidad mi experiencia espiritual y religiosa?, o expresado de forma más general, ¿qué puede aportar el Hinduismo al Cristianismo? No pretendo presentar una respuesta exhaustiva. Sólo algunos ejemplos, como muestra de los efectos beneficiosos del encuentro y diálogo entre hindúes y cristianos.

			Prescindo de las posibles interpretaciones fundamentalistas. Y en cuanto a limitarme a pensar en interlocutores con una fe hindú inteligente y fiel, en lo esencial, a una interpretación auténtica del Hinduismo, en este caso me resulta difícil, ya que el concepto de Hinduismo como una religión es más bien de origen occidental, ya que en realidad integra muchas religiones.

			En el mundo hay unos mil millones de indios. Fuera de la India sólo hay unos veinte millones. De todos ellos son hindúes un 80%, que integran una inmensa variedad de tradiciones y corrientes religiosas y de espiritualidad. En otro lugar (2011, capítulo tercero) dediqué unas páginas a diferenciar tres modelos de relación entre Dios y el mundo, en el Hinduismo: a) un modelo que identifica lo absoluto con el mundo, liderado por el pensador Shankara, iniciador en el siglo IX después de Cristo de la restauración del hinduismo frente al budismo y el jainismo; b) un segundo modelo que diferencia y separa totalmente lo absoluto respecto al mundo, es decir, claramente dualista, destacándose entre sus maestros Madhva, en el siglo XIII; c) un tercer modelo, según el cual lo absoluto y el mundo no constituyen un monismo radical, como sostenía Shankara. Su líder, el pensador místico Ramanuja, del siglo XII, defiende que el Brahmán es uno, pero no impersonal.

			Es decir. El brahmán no es sino el dios personal que desde toda la eternidad deja suelto al mundo y lo conserva, lo dirige desde dentro y vuelve a tomarlo. Ramanuja ya ve en los Upanishad la veneración de un dios personal y la unión mística con él. Es, pues, perfectamente adecuado profesar confianza, amor, veneración, en una palabra, entrega, “bhakti”, a ese dios a la vez infinito y personal (Küng, 2004, pp. 216s.).

			A pesar de la gran diversidad de tradiciones religiosas, sean de línea panteísta o teísta o intermedia (como se constata en estos tres modelos), en el fondo puede descubrirse que detrás de la superficie

			hay una unidad intencional superior, en cuanto que todas tratan de abrir al hombre un acceso a la divinidad (o a la realidad última, al Absoluto) y a la salvación, como quiera que se la defina. Y esto es válido no sólo para las religiones hindúes, sino para todas las religiones de la humanidad (Stietencron, en Küng y otros, 1987, p. 184).

		

	
		
			2.2.  Relevancia en el hinduismo de la dimensión experiencial de la fe

			La idea de que el ser humano podrá alcanzar la liberación de la ignorancia a través de la sabiduría, y la importancia que para ello constituye la praxis de la meditación, son dos aspectos relevantes compartidos por tradiciones y corrientes hindúes que, en otros aspectos, se diferencian entre sí.

			A partir de la información que poseo en el presente, una faceta de diversas tradiciones religiosas hindúes, que puede ser fuente de enriquecimiento para muchos cristianos, es su énfasis en la dimensión experiencial de su fe y, en concreto, la relevancia que concede a la meditación. Aunque luego en la práctica de la religiosidad popular esto último sea una experiencia muy minoritaria.

			Es también ese énfasis en lo experiencial uno de los focos de la atracción del hinduismo para muchos jóvenes occidentales. Según John Coleman, los seguidores occidentales de las nuevas religiones orientales, presentes actualmente en Occidente, buscan principalmente tres aspectos que les atraen en especial de la India: 

			
					
Una experiencia intensa del yo y la fuerza transformadora de lo sagrado.


					Una experiencia comunitaria.

					
Un auténtico carisma de líderes religiosos por mediación de los cuales se produzca la experiencia comunitaria (Cfr. Küng, 1987, p. 209).


			

			Ya desde el siglo XIX surgieron en Europa grupos minoritarios que subrayaban la dimensión experiencial y mística que no pocas veces ha sido descuidada —en los últimos siglos— en la forma de ejercitarse las catequesis y liturgias de las Iglesias cristianas en el Primer Mundo. Esta deficiencia no ha sido, en cambio, lo predominante, en las Iglesias cristianas latinoamericanas, africanas y asiáticas.

			En efecto, ¿no es la religión —antes de toda doctrina y moral, antes de todos los ritos e instituciones— experiencia religiosa? Bajo el influjo del teólogo protestante Friedrich Schleiermacher, al comienzo del siglo XIX en Europa, y del filósofo de la religión William James, al comienzo de este siglo en América, también en Occidente han defendido muchos la prioridad de la experiencia religiosa. Y la experiencia religiosa, ¿no es en su forma suprema experiencia mística, como parece ser habitual más que en ninguna otra parte en la India? (Küng, 1987, p. 210).

			Sin embargo, tras unos decenios en los que se ha producido un incremento creciente de viajes de jóvenes occidentales a los centros de meditación de la India —los ashrams— y la llegada a Europa y América del Norte de gurús y meditadores orientales (aunque con frecuencia éstos no hayan sido personas de una espiritualidad auténtica y profunda), no han faltado influencias beneficiosas sobre los cristianos. Se ha descubierto —o recuperado, tras siglos de olvido para la mayoría— el valor de la interioridad meditativa, del recogimiento, y del silencio como vías de apertura a la trascendencia, al Espíritu Santo.

			La escucha de la palabra de Dios y la celebración litúrgica se hacen eficaces para la experiencia religiosa en la medida en que se produce en ellas la interiorización meditativa. Ésta se ha relanzado en nuestros días gracias a la unión de la tradición cristiana con elementos del Extremo Oriente, en una perspectiva de futuro sumamente prometedora. La practican en medida creciente religiosos y laicos, ancianos y jóvenes, que alcanzan un considerable grado de profundidad. En tal proceso, pasan de la reflexión conceptual a la experiencia supraconceptual, en vez de ocuparse de los pensamientos por ellos mismos elaborados, se dejan encontrar, dominar y transformar por los más profundos misterios, el primer principio divino y la realidad de la gracia (Lotz, 1989, pp. 918s.).

			Estos hechos están pues, contribuyendo a recuperar facetas descuidadas hace siglos por la espiritualidad y religiosidad predominante en las Iglesias cristianas occidentales. Porque si atendemos a versiones genuinas y auténticas, tanto del cristianismo como del hinduismo, se puede constatar que la tendencia a presentar contraposiciones al comparar ambas religiones implica una simplificación y distorsión de la realidad. A veces es el resultado de comparar a creyentes profundos y cultivados de una de las religiones, dotados de un nivel elevado de espiritualidad en su fe religiosa, con creyentes del montón de la otra religión, los que mantienen sus creencias sólo por herencia, y despreocupados en profundizar en su formación y vivencia. Está claro que este tipo de comparación es inválida.

			Por otra parte, no sólo los cristianos, sino también muchos hindúes, hablan con Dios en una sencilla oración de diálogo y, a la inversa, no sólo místicos indios, sino también algunos cristianos (Tauler, Angelo Silesio), practican una mística de contemplación pura sin ningún tipo de diálogo. Así pues, en ambas partes hay una mística multiforme: en el cristianismo y en el hinduismo se da tanto una mística intensivo-afectiva como una mística fría-no afectiva; tanto una ardiente y erótica como una serena y espiritual; tanto una orientada al culto como una no-sensitiva y sin culto; tanto una ingenua, abierta a la fantasía y poética, como una reflexiva, intelectual y teorizante (Küng y otros, 1987, p. 224).

		

	
		
			2.3.  Valoración de los símbolos de la religiosidad popular

			Si no nos centramos ahora en el hinduismo de la élite de la espiritualidad de los ashrams o centros de meditación guiados por gurús (en los casos en que se trate de auténticos maestros de espiritualidad) y atendemos a las muy variadas, coloridas y llenas de ricos simbolismos, manifestaciones de la religiosidad popular, descubrimos otra polaridad de la religiosidad de los indios. 

			Una religión alegre, en verdad, que celebra bajo la luna llena de primavera el festival holi. La última festividad del calendario hindú, al final de la cosecha de invierno: se intercambian parabienes por el comienzo de la primavera, se hacen regalos. Una fiesta de la renovación de la vida. Incluso las rígidas barreras sociales quedan eliminadas por algún tiempo. Las personas se atreven a decirse mutuamente cosas que no suelen decirse […]

			El encuentro con Dios, no en el silencio, la meditación, la interiorización, con lo que nosotros vinculamos a menudo el hinduismo, sino unas fiestas orgiásticas, con baile y ruido, casi siempre en honor de los innumerables dioses rurales (Küng, 2004, p. 81).

			Estas manifestaciones de religiosidad —muy diversas a las del silencio meditativo— en las que se expresan la sensibilidad y la fantasía, las imágenes y la expresividad corporal, han suscitado también interés y atracción de jóvenes occidentales, aunque a veces distintos de los que acuden a los centros de meditación. El descubrimiento o la intuición de que este aparente politeísmo religioso popular puede constituir también una vía para la apertura al misterio de lo sagrado, lo divino, el Absoluto, puede dar pie a revalorizar expresiones similares de la religiosidad cristiana popular con frecuencia injustamente infravaloradas por críticos de las Iglesias cristianas o por sus propios miembros de élite. Piénsese por ejemplo en la experiencia anual catártica —en ocasión de la celebración de Pentecostés, la venida del Espíritu Santo— de la multitudinaria romería de la Virgen del Rocío o de la paloma (símbolo del Espíritu Santo), celebración religiosa ruidosa, con cantos, danzas populares (las sevillanas), vestimentas alegres, y oraciones extrovertidas. Y esas manifestaciones de culto mariano, en las más de cuarenta procesiones de la semana santa sevillana, en las que la veneración a las diversas figuras de María, la madre de Jesucristo, adquiere casi el cariz de un culto a una divinidad femenina.

			Si suscitan interés, atracción y respeto a muchos jóvenes occidentales esas manifestaciones bulliciosas de la religiosidad popular india, con sus variadas representaciones de divinidades masculinas o femeninas, ¿no merecen semejante respeto las manifestaciones similares de la religiosidad popular cristiana con el estilo de muy variadas culturas en distintos países? ¿No habría que tener más en cuenta, al valorar tanto a las de la India como a las cristianas, cuáles son sus frutos para incrementar en las gentes energía vital, ilusión por la vida, sensibilidad social, y apertura a la trascendencia?

		

	
		
			2.4.  Conclusiones sobre la complementariedad del hinduismo respecto al cristianismo

			Como conclusión, a partir de estos pocos ejemplos, tengo que reconocer que probablemente los contactos entre cristianos e hindúes, bien en la India, o bien en los países europeos, han contribuido a: 

			
					La recuperación y revitalización de espacios para la práctica del silencio (físico, emocional y mental), y las variantes de meditación, preferentemente según métodos yoga, y de estilo contemplativo.

					La toma de conciencia de la utilidad, en vistas a la meditación, del cuidado de la respiración, las técnicas de relajación, y la posición corporal adecuada.

					Una mayor capacidad para intuir los valores espirituales y religiosos implicados en ritos y expresiones espontáneas de la religiosidad popular tanto hindúes como cristianos.

					La intuición de que detrás de toda la imaginería y simbología religiosa se encuentra latente la confianza en poder acceder a la plenitud o unión con la Divinidad, de forma experiencial, y no sólo intelectual o por el cumplimiento fiel de normativas. 

					
 Y de forma especial, la influencia de algunos de los textos sagrados del hinduismo puede ayudar a que los cristianos captemos mejor “el sentido de la presencia inmanente de Dios en el mundo y en las profundidades del corazón humano” (Dupuis, 2000, p. 373). Es decir, una más profunda vivencia de lo que los cristianos llamamos el “Espíritu Santo”, y que Jesucristo también denominó el “Espíritu de la Verdad”, y el “Defensor”. Se trata de esa experiencia de la inmanencia divina en el ser humano que sabe acogerla; faceta de la Divinidad desatendida por muchos cristianos, especialmente en algunos períodos de la historia, pero que sus místicos siempre tuvieron muy presente y de forma experiencial.


			

		

	
		
			3.  Qué podemos aprender los cristianos del Budismo 

		

	
		
			3.1.  Cuestiones introductorias

			En el budismo, entendido como religión o camino de salvación, quedan acentuadas dos actitudes básicas que —aunque con variantes— formaron siempre parte de la espiritualidad cristiana: el desprendimiento del propio yo y el altruismo. Veamos estos párrafos en el que Küng concentró algo esencial en el budismo.

			Se ha afirmado en múltiples ocasiones que el budismo no es una religión propiamente dicha sino una filosofía. Pero el budismo no es en absoluto una filosofía: no ofrece una explicación del mundo. Es una religión, es doctrina de salvación y camino de salvación.

			Y el Buda, en efecto, se entendía a sí mismo como una especie de médico que quiere ayudar al hombre sufriente a encontrar la liberación y la salvación. Pero con un remedio que cada persona ha de probar por sí misma. En ese sentido es como el psicoterapeuta de hoy, que ayuda al hombre a superar las crisis de la vida, a superar el sufrimiento, a conformarse con la propia limitación, finitud, mortalidad.

			Pero el Buda es más que un psicoterapeuta. Es más radical. En la iluminación tuvo la vivencia de que el hombre, cuando lo ha comprendido todo, puede conocer que todo lo que ve es inestable, que en el mundo nada es permanente, que todo es inconstante, que incluso su propio yo, al que tanto se aferra, en el fondo no tiene una sustancia durable sino que es igualmente perecedero.

				

			Por tanto, el sufrimiento del que ha de ser curado el hombre es precisamente ese apego al propio yo. Mediante la terapia del Buda, el hombre ha de aprender a liberarse de su propio yo. Ha de encontrar el camino que lleva del egocentrismo y del involucramiento en el yo al altruismo que lo libera para una compasión universal. Esto es algo que tampoco debería ser muy ajeno al cristiano (Küng, 2004, p. 231).

			Pero si hay algo que destacar como peculiaridad diferenciadora de la espiritualidad budista, respecto al cristianismo, es el acentuado énfasis que puso Buda en la meditación. Siddharta Gautama, rico sucesor de un príncipe, tras descubrir, alrededor de los 29 años, la importante presencia del sufrimiento en el mundo, decidió abandonar su palacio y a su familia —incluida su esposa, con la que acababa de tener un hijo—, renunciar al poder, y emprender una vida de monje errante para tratar de encontrar una vía para la liberación del sufrimiento. Tras una etapa vinculado a diversos yoguis y de prácticas ascéticas respiratorias, de ayunos y abstinencias que llegaron a que su vida peligrase, no encontrando en todo ello la solución se concentró en la meditación. Tras mucho tiempo de meditación pudo alcanzar la “iluminación” y encontrar las respuestas a cuatro preguntas importantes sobre el sufrimiento.

			Primera pregunta: ¿Qué es el sufrimiento? 

			Respuesta: la vida misma es sufrimiento. Nacimiento, trabajo, separación, vejez, enfermedad, muerte. Todo ello está lleno de sufrimiento

			Segunda pregunta: ¿Cómo surge el sufrimiento? 

			Respuesta: por ansia de vida, por aferrarse a las cosas, por codicia, odio y obcecación. Pero esto acarrea un renacimiento tras otro.

			Tercera pregunta: ¿Cómo puede ser superado el sufrimiento? 

			Respuesta: renunciando al deseo. Sólo así se evita un nuevo karma, el resultado de las buenas y de las malas obras, solo así se impide la reinserción en el ciclo de los renacimientos.

			Cuarta pregunta: ¿Por qué camino ha de alcanzarse esto? 

			Respuesta: por el camino del término medio. Ni ansia de placeres ni automortificación. El célebre óctuple sendero que conduce al nirvana:

			
					
conocimiento correcto y forma de pensar correcta: saber (panna),


					
palabras y obras correctas, vida correcta: moralidad, ética (sila),


					
esfuerzo correcto, vigilancia correcta (sati) y concentración (samadhi) correcta (Küng, 2004, pp. 232s.).


			

			Al igual que lo hecho al referirme a las otras dos religiones, no corresponde aquí que me extienda en ofrecer una información sobre los diversos contenidos esenciales del budismo, su historia, sus distintas corrientes, sus variantes según se practique por monjes o laicos, etc. Una información básica se ofrece luego en el capítulo séptimo. Aquí me detendré en alguna aportación del budismo que puede contribuir a complementar la espiritualidad del cristiano. Además mostraré que el budismo mayoritariamente propagado en Occidente desde los últimos decenios ofrece claras peculiaridades diferenciadoras respecto al budismo asiático.

		

	
		
			3.2.  Experiencias budistas que pued0en enriquecer la espiritualidad cristiana

			El simpatizante occidental del budismo no se caracteriza, en la gran mayoría de los casos, por un conocimiento medianamente aceptable de la historia del budismo, de la gran variedad de sus corrientes y de sus obligaciones fundamentales. Pienso que entre los aspectos de la espiritualidad budista que los occidentales han tenido más oportunidades de conocer y de invitarles a un cambio de actitudes pueden señalarse especialmente los siguientes: a) la conveniencia de cultivar la actitud de desprendimiento respecto a las muy variadas adicciones a las que se encuentran atados muchos habitantes del Primer Mundo; b) la conveniencia de provocar la experiencia de un vacío interior como fuente de energía. El entrenamiento en las prácticas de los silencios: ambiental-corporal, afectivo, y mental, acompañados de la meditación zen, cultivada especialmente en el Japón, se encaminan hacia la misma dirección.

			Según informa Küng, pueden diferenciarse tres opciones budistas, especialmente de las presentes en el Japón: el budismo de meditación de los maestros zen Dogen y Eisai; el budismo de fe de Honen y su discípulo Shinran, fundador de la secta de la Tierra pura, y el budismo político-social de Nichiren (Cfr. Küng, 2004, p. 259).

			Según mi información —de la que soy consciente que es todavía muy limitada— es el budismo de la meditación zen la corriente que está suscitando mayor interés y atracción, especialmente en Europa y América del Norte.

			Ya a comienzos del siglo XIII hizo su entrada en Japón, donde recibió el nombre de zen, que significa asimismo “recogimiento e inmersión”. Como método ideal para llegar a la iluminación (satori) se practica el “zazen”: “abstraerse sentado”, en silencio y sin pensar. Sirven de ayuda enigmas paradójicos y problemas mentales (koan) casi insolubles que obligan a prescindir de las constricciones del pensar racional.

			Ese camino del recogimiento interior y del vaciamiento del espíritu, en el que queda suprimida la distinción dualista yo/tú, sujeto/objeto, seguirá sin duda muy estimada por muchos también en el futuro (Küng, 2004, p. 261).

			Pero la meditación budista no se reduce al zen. Veamos tres variantes de ella, y cuál puede haber sido su repercusión en los cristianos occidentales. Son variadas las doctrinas y técnicas de meditación que han estado presentes en la tradición budista. Pueden destacarse: el yoga-sutra, el rito-meditación, y el zen, que, como ya he indicado, es la que ha suscitado más interés entre los occidentales

		

	
		
			3.2.1.  El yoga

			El yoga consiste en 

			un esfuerzo metódico de concentración, que fué aceptado tanto por los sistemas teístas que admitían la unión del âtman con Brahmán como por los que, no admitiendo el ser absoluto, buscaban un camino concreto de liberación como el budismo. El yoga se pudo combinar con diversos sistemas doctrinales. No se puede conocer profundamente la meditación budista, ni la antigua ni la moderna del zen, sin conocer el yoga (López Gay, 1974, p. 200).

			La difusión de centros de yoga ha sido muy abundante, en Occidente, en los últimos decenios. Pero en la gran mayoría de ellos se han limitado a enseñar la práctica de posturas corporales (asanas), es decir, el hata yoga; y todo lo más, el pranayama o técnicas de respiración. Pero según el aforismo 29 del capítulo del Yoga-sutra (sutra = palabras de Buda) estas dos prácticas corresponden a los grados tercero y cuarto de un conjunto de ocho para el correcto ejercicio de la meditación, a saber:

			
					
Prohibiciones: no matar, no mentir, no robar, abstenerse de desórdenes sexuales, y no ser avaro.


					
Obligaciones: pureza, serenidad, ascesis, estudio y devoción al Señor. La pureza se refiere tanto a la exterior (limpieza), como a la interior: capacidad de conocerse a sí mismo, claridad, etc.


					
Posturas del cuerpo (asana).


					
Ritmo de la respiración (pranâyâma)


					
Abstracción: aprender a no vivir distraído por la actividad de los sentidos, logrando prescindir del conocimiento sensorial y centrándose en las esencias captadas por la mente.


					
   Concentración: fijación en un objeto excluyendo otros, logrando contener el fluir de los procesos mentales.


					
Meditación: mantener de forma continuada lo logrado en la fase anterior. Puede implicar la asimilación del objeto en el que se medita (Cfr. Lopez Gay, 1974, pp. 303ss.).


					
Entasis: es el resultado de todos los ejercicios anteriores. Tiene formas muy variadas de experimentarse. En algunas se vive un profundo silencio intelectual acompañado de revelación y sentimiento de gozo.


			

		

	
		
			3.2.2.  El rito-meditación

			Ya en la descripción de la meditación según textos Upanishad se encuentran ciertos ritos (oraciones, sacrificios, repetición de nombres o fórmulas) que preparaban o acompañaban la meditación. Los antiguos textos budistas proponían el uso de los kasina, u objetos externos reales o imaginados, como un medio para la concentración mental [...] En la práctica del rito-meditación no han faltado abusos de tipo mágico y degeneraciones sexuales (Lopez Gay, 1974, pp. 214s.).

			Se dieron variantes diversas de este tipo de meditación, en las prácticas de los monjes, en cuanto al rito. Por ejemplo: a) mantenerse noventa días y noches con los pies cruzados en forma de loto, mirando al oeste y concentrando toda la mente en el nombre del buda Amida, que se iba repitiendo. Con ello se esperaba que llegase la iluminación, no principalmente como consecuencia del propio esfuerzo, sino por una gracia de Amida; b) en el mismo periodo de tiempo, permanecer repitiendo el nombre de Amida, dando vueltas a una imagen suya, sin perder contacto con la visualización de la imagen; c) en esta variante el monje permanecía mitad del tiempo sentado, mitad en acción, siendo lo peculiar la lectura o canto de sutras. 
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