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INTRODUCCION

El mayor motivo de haber elegido el tema del presente escrito es porque naci en
Japon, un pais de Asia. Este pais, por una parte, posee las culturas muy asiaticas, influidas
de los paises del continente, China, India, peninsula de Corea, etc. Asi los japoneses
tienen una mentalidad comdn a la de los asiaticos en la dimension religiosa. Pero, por otra
parte, se ha desarrollado con las propias tradiciones y culturas, incluso con las religiones
originales, en cuanto pais de isla, manteniendo su independencia y originalidad.
Recientemente, tras la Restauracion Meiji entre 1866 y 1869%, ha ido recibiendo de modo
activo las realidades de Occidente, las cuales han tenido gran influencia tanto en el estilo
de la vida como en la mentalidad japonesa. Especialmente después de ser vencido en la
Segunda Guerra Mundial, ha realizado un gran crecimiento econdémico, Yy, en
consecuencia, ha sido uno de los paises que tienen el poder econdémico y la tecnologia
avanzada en el mundo, o sea un pais “rico”. El cristianismo, en cambio, no ha sido acogido
por los japoneses como otras cosas occidentales hasta ahora. En realidad, aunque para
ellos no es tan dificil recibir sus valores morales y filosofia, o los elementos externos,
pero la parte interna, a saber, la médula de la fe ha sido rechazada por los muchos; asi la
situacion de la Iglesia, en tal sentido, es muy “pobre”. De hecho, los cristianos japoneses,
incluidos los protestantes, son menos de uno por ciento.

Al considerar como debe ser el cristianismo en tal situacion, no podemos explicar
solo con una palabra simple sobre la evangelizacion a los nipones, cuya mentalidad
religiosa estad formada por un sincretismo, concretamente la mezcla entre el sintoismo y
el budismo, incluso con el pensamiento enraizado en el confucianismo, en la cual se
coexisten mutuamente el panteismo, el animismo, el culto a los antepasados, el culto a la
naturaleza, el politeismo, el pluralismo religioso, etc. Aunque en algln sentido parece que

tienen capacidad de acoger la ensefianza de Jesus también, no es tan facil inculcar en este

1 La Restauracion Meiji (F7a#E#T Meiji ishin) describe una cadena de eventos que condujeron a un
cambio en la estructura politica y social de Japén en el periodo comprendido de 1866 a 1869, un
periodo de cuatro afios que abarca parte del periodo Edo y el comienzo de la Era Meiji. Ella provocd
a abolir la politica de aislamiento nacinal, y por ella Japdn empezé a tener las relaciones diplomaticas
con los pasises occidentales. Por parte de los cristianos, fue la ocasion de conseguir su libertad religiosa
por la ayuda de los paises cristianos, tras casi los 250 afios de persecucion.



pais el cristianismo que declara las doctrinas del monoteismo, incluso el concepto de la
Trinidad, del Unico Mediador, y de la escatologia mesianica, etc. Ademas hay cierta
diferencia de supuesto para comprender sobre el Dios, incluso sobre la religion misma.
Sin embargo, nosotros los cristianos, que dedicamos a la mision de Jesus en Japén,
nos sentimos que los japoneses buscan en el fondo de su corazon una riqueza espiritual,
verdad y salvacion, y que podemos ofrecer algo capaz de satisfacer sus sequedades. En
efecto, no hay pocos que las desean en Cristo y se convierten al cristianismo mediante el
proceso de la iniciacion que ofrece la Iglesia. Asi la iniciacion cristiana, sin duda, es un
lugar de mayor importancia donde se realiza la actividad misionera, y donde se celebra el
misterio de la fe. En este sentido, es una invitacion de Dios para que los candidatos
participen en su gracia concreta. Ademas la importancia de la iniciacion cristiana en Japon,
sobre todo del sacramento del bautismo, se puede encontrar en la historia de la Iglesia
japonesa misma. Es una historia de la persecucién, y durante unos 250 afios no habia
ningun sacerdote. En virtud del bautismo, sin embargo, los cristianos conservaron la fe y
la comunidad cristiana. Recientemente el Papa Francisco menciond esta historia en el
ciclo de catequesis sobre los sacramentos. Estas palabras nos animaron, y, al mismo

tiempo, nos provocaron a saber de nuevo la importancia del bautismo:

“A proposito de la importancia del Bautismo para el Pueblo de Dios, es ejemplar la historia de la
comunidad cristiana en Japéon. Esta sufrié una dura persecucion a inicios del siglo XVI1. Hubo
numerosos martires, los miembros del clero fueron expulsados y miles de fieles fueron asesinados.
No quedd ningun sacerdote en Japdn, todos fueron expulsados. Entonces la comunidad se retird
a la clandestinidad, conservando la fe y la oracién en el ocultamiento. Y cuando nacia un nifio, el
papa o la mama, lo bautizaban, porque todos los fieles pueden bautizar en circunstancias
especiales. Cuando, después de casi dos siglos y medio, 250 afios méas tarde, los misioneros
regresaron a Japon, miles de cristianos salieron a la luz y la Iglesia pudo reflorecer. Habian
sobrevivido con la gracia de su Bautismo. Esto es grande: el Pueblo de Dios transmite la fe,
bautiza a sus hijos y sigue adelante. Y conservaron, incluso en lo secreto, un fuerte espiritu
comunitario, porque el Bautismo los habia convertido en un solo cuerpo en Cristo: estaban
aislados y ocultos, pero eran siempre miembros del Pueblo de Dios, miembros de la Iglesia.

Mucho podemos aprender de esta historia™

2 PAPA FRANCISCO, Audiencia general, 15 de enero 2014.



En el presente escrito se intenta plantear qué importancia tiene la iniciacion cristiana
desde el punto de vista del dialogo interreligioso, dialogo con los japoneses cuya mayoria
pertenece a otras religiones, y cdmo podemos mostrar mejor ante la gente nipona los
misterios que se realizan en estos tres sacramentos; bautismo, confirmacion y eucaristia.
Aqui, no obstante, el didlogo interreligioso no significa que se retinen en una mesa los
representantes de todas las religiones para discutir sobre unos problemas que existen entre
si, sino mas bien una ‘convivencia’ donde cada religion, manteniendo su propiedad y
respetando a otras, vive y comunica con otras en su vida diaria, y en la cual, por parte del
cristianismo, tenemos que hacer, afadiendo a eso, el anuncio universal del Buena Noticia,
la llegada del Reino que se ha anunciado y realizado en el Unico mediador Jesucristo, y
celebrar los sacramentos, particularmente la iniciacién cristiana, ya que, para todos los
miembros de la Iglesia, esto es un mandato fundamental del Sefior, que dice: “Id, pues, y
haced discipulos a todas las gentes, bautizandolas en el nombre del Padre y del Hijo y
del Espiritu Santo, y ensefiandoles a guardar todo lo que os he mandado. Y he aqui que
yo estoy con vosotros todos los dias hasta el fin del mundo” (Mt 28, 19-20). Pues, nuestra
tarea mas importante es hacer de una persona un “cristiano” a través de la iniciacion
cristiana, y de la instruccion del contenido de la fe. Asi, por fin, este escrito llegara a
mostrar una cierta respuesta a una pregunta béasica; ¢ Como es ser cristiano?

En el titulo se ha puesto un término japonés “kansei (5 f%)”, que significa
perfeccionamiento o cumplimiento, el cual quiere decir un estado o una condicion
perfecta a los que llegamos a través de un proceso (crecimiento, educacién, formacion,
meditaciones, oraciones, esfuerzos, trabajos...), como gracia, eficacia o finalidad de los
sacramentos de la iniciacion cristiana que tienen también un proceso, por el cual “(los
hombres) reciben cada vez con mas abundancia los tesoros de la vida divina y avanzan
hacia la perfeccion de la caridad” (CEC 1212). Aunque hay otros diversos modelos de la
gracia de estos sacramentos; “el perdon de los pecados”, “nuevo nacimiento”,
“iluminacion”, “participacion en la vida eterna”, etc., el término “kansei” puede ser una
palabra adecuada a contar un modelo de la gracia de la iniciacion cristiana a los japoneses

que tienen tendencia a dirigirse a ser perfectos tanto en su actividad religiosa como en la



vida diaria. Este, por supuesto, no es simplemente idéntico a la perfeccion cristiana®, pero
en él se pueden encontrar unos elementos comunes en el sentido en que la naturaleza
humana que tiene debilidad suspira por lo perfecto.

Para alcanzar el objeto de esta tesina, en primer lugar, se dedica a buscar unas
posibilidades de la Iglesia para mostrar un camino hacia ‘“kansei” en el ambiente
interreligioso, investigando la mentalidad religiosa de los japoneses y la relacién con
otras religiones (cap. 1); en segundo lugar, para profundizarse la naturaleza de los
sacramentos de la iniciacién cristiana en el modelo de kansei, se tratan su practica y
doctrina de los Padres griegos en los primeros siglos, con las ideas “paideia” y su objeto
“divinizacion”, que son muy patristicos y orientales, en las cuales se ve un gran proceso
pedagdgico en crecimiento, en dimension soterioldgica, moral, escatoldgica, el camino
del hombre hacia transformacion en su verdadero ser (imagen) y participacion en la vida
interna de Dios (semejanza)* (cap. 2); finalmente, mas concretamente se muestra la
iniciacion cristiana como un proceso o camino, dividiéndose dos partes; en la primera se
trata como podemos o debemos vivir, recibiendo la gracia de los sacramentos, en la
realidad humana desde punto de vista de paideia; en la segunda a qué somos llamados

finalmente en el sentido de la divinizacion (cap. 3).

3 Pues, nosotros bautizados somos llamados ser perfectos, como el Sefior nos dice: “Por lo tanto, sed
perfectos como es perfecto el Padre que esta en el cielo” (Mt 5, 48). Es una invitacion de Dios, que es
la perfeccidn infinita, a nosotros para que participemos en su naturaleza divina. Pero la perfeccion
cristiana, en el sentido original, no es una gracia inmediata, sino siempre esta basada en el amor de
Dios que se revela y se realiza en Cristo, Unico Maestro que nos ensefia y nos forma, entregandose a
si mismo hasta la muerte, para que lleguemos a la perfeccion de la caridad. Esto, sin duda, se puede
decir en el marco de los sacramentos de la iniciacidn cristiana porque tienen un carécter itinerario, por
el cual dirigen poco a poco a los candidatos a ser cristianos.

4 Cf. Los apuntes de la asignatura de “soteriologia” por Angel Cordovilla en el curso 2014-2015, tema
4, p. 9-10.



Capitulo 1

LA PERFECCION DEL HOMBRE PARA LOS JAPONESES

Todos los hombres cominmente poseen la religiosidad tanto en Oriente como en
Occidente. Es una tendencia natural de superar la realidad humana; la debilidad y la
muerte, de buscar el sentido de la vida, y de anhelar un ser trascendente. Al ver la historia
de la humanidad, sabemos que ella ha aparecido claramente en las religiones
determinadas, que ofrecen las préacticas diarias, las oraciones, los cultos, las actividades
intelectuales, los valores morales, etc. Todos estos se han desarrollado en cada lugar,
formando parte de su cultura y su identidad, e influyendo en la mentalidad de la gente.
Por eso cada cultura tiene su propia mentalidad religiosa, o sea, hay comprension
diferente sobre la religion, sobre Dios o sobre el mundo entre diversas culturales.

Desgraciadamente el cristianismo todavia no ha formado suficientemente una parte
de la cultura japonesa en la situacion que ya se ha dicho. Aqui existe una gran diferencia
que es dificil de superar para los cristianos. Por eso, empezaré el presente escrito con la
pequefia investigacion de tal diferencia entre el cristianismo y las religiones que han
compuesto la mentalidad y la cultura de los japoneses, especialmente desde punto de vista
del kansei del hombre, y, al fin, presentaré algunos elementos positivos para desarrollar

el tema del presente escrito.

1 Lamentalidad religiosa de los japoneses

En Japon, se garantiza la libertad religiosa bajo la Constitucidn que se puso en vigor
en 1946, tras su derrota militar en la Segunda Guerra Mundial en 1945. Segun datos
oficiales de 2015°, el sintoismo es la religion que tiene mayor nimero de partidarios con

alrededor de 91 millones de personas, después el budismo con alrededor de 87 millones

5 Cf. Departamento de Estadistica en el Ministerio de Asuntos Internos y Comunicaciones de Japon,
Tabla estadistica de las religiones en Japdn, 2015; Se encuentra en la pagina web: http://www.e-
stat.go.jp/SG1/estat/NewL.ist.do?tid=000001018471 (Gltimo acceso: 20 de octubre de 2015).



y en tercer lugar se encuentra el cristianismo con 1 millén de creyentes. Sin embargo,
como la poblacion de este pais es mas 0 menos 130 millones, esto significa que muchas
personas se declaran budistas y sintoistas al mismo tiempo, por lo cual los nimeros son
dificiles de separar entre estas dos religiones. Ademas ellas no tienen una institucién de
iniciacion establecida y hay casos en que consideran, sobre todo el sintoismo, a todos los
miembros de la sociedad local como sus creyentes, es decir en ellas no hay listas formales
como los libros del bautismo del cristianismo. Muchas personas sienten que las religiones
en Japon son la parte de la cultura tradicional, y, siguiendo esta “tradicion”, participan en
las fiestas y eventos religiosos que celebran las dos religiones, como pueblos civiles.

No se puede negar que la mentalidad religiosa de los nipones, incluso los cristianos,
esta influida por las dos religiones principales; el sintoismo y el budismo. En este apartado,
ofrezco una breve sintesis de las dos religiones mayoritarias en Japon; luego presentaré
también el confucianismo que, aunque no se considera como una religion, ha tenido gran
influencia en el pensamiento japonés, y los Shinshitkyo (nuevas sectas religiosas que
tienen origen en el sintoismo, el budismo, tradiciones folcloricas y algunos elementos
sociales) que se han desarrollado en los dltimos afios, por los cuales no podemos
desatender al pensar la situacion de religion en Japdn. Sin entrar en detalles, este breve

recorrido nos ofreceré una base suficiente para entender el contexto.

1.1 Las religiones mayoritarias

a) Sintoismo

El Sintoismo (en japonés shinto ##18), cuya nombre significa “el camino (3&) hacia
dioses (f#1)”, es procedente de tiempos prehistdricos, como una religién nativa de Japdn.
Generalmente dicen que incluye la adoracion de las cosas materiales y los fendmenos de
la naturaleza, los dioses que aparecen en la mitologia o los antepasados, en todos los
cuales descubre los Yaoyorozuno-kami (J\ & /5 ™), que significan literalmente “ocho
millones de dioses”, o sea gran numero de dioses. Pues, muchas personas los llaman
meramente kami (). En su creencia se consideran la naturaleza y los dioses como uno,

y para vincular los hombres con los dioses hay unas ceremonias que se celebran en los



jinja (f##1), templos o sitios consagrados. Es un culto popular que puede describirse
como una forma sofisticada de animismo naturalista, profundamente identificada con la
cultura japonesa.

No es facil definir sus doctrinas sobre comprensiones de los dioses, del hombre, del
mundo, y de la escatologia, porque se llama a si mismo una religiéon que “no tiene un
fundador, ni dogma, ni mandamiento, ni idolatria”®, y porque hay opiniones diferentes
entre los investigadores del sintoismo. Pero, en realidad, existen algunas “ensefianzas” en
las ramas separadas en su historia’, y podemos encontrarlas por unos textos de la
mitologia, que explican el origen del mundo y de la humanidad, templos y festivales
religiosos. Siguiendo estos textos mitologicos, Asoya Masahiko, ex rector de la
Universidad de Kokugakuin de Tokio, especialista del sintoismo, resume, en su obra, los
resultados de la investigacion sobre la antropologia sintoista, especialmente su
comprension de la muerte, dividiéndola en tres temas; 1) sobre el hombre y su muerte; 2)
sobre el mundo de ultratumba; 3) sobre la superacion de la muerte®,

Acerca del hombre y su muerte, en primer lugar, dice que el kami otorga la vida a
los hombres en el momento de nacimiento, y, aunque la naturaleza humana es igual a la
naturaleza de otras criaturas, el hombre tiene una vida diferente otorgada por el kami.
Pues, segun Asoya, los hombres ya saben por naturaleza qué tienen que hacer en la vida
porque nacen del seno del kami, por tanto, el sentido de la vida se encuentra en vivir de
ello. La muerte también se considera como obra del kami, asi como el destino que
debemos aceptar.

En segundo lugar, después de la muerte el “alma” de hombre, apartandose de su
cuerpo, desde el mundo de ultratumba sigue comunicandose con los restos que viven

todavia en esta tierra, a través de los matsuri (%% 9 ), que son unos festivales religiosos

que se celebran en los sitios sagrados. Aqui hay una comprension antropoldgica muy

6 HOTIEED TRRM) OIER] B RFIFTEME 5 6 5, 2007 47, 13 H (HORIE KIYOSHI,
“La figura del Amaterasu”, en Boletin de la investigacion de la Universidad de Jin-ai, vol. 6, Fukui,
2007, p. 13).

7 Los principales tipos del sintoismo guardan cierta relacion entre si: 1) Koshitsu Shinto (& Z=4#&
Sintoismo de la Casa Imperial); 2) Jinja Shinto (ffft-##1& Sintoismo del Templo); 3) Shuha Shinto
(ZJR#E Sintoismo de las Sectas); 4) Minzoku Shinto (ELf%4HIE Sintoismo Folclorico).

8 Cf. WA IEE [FREOESEBL L i ] PRI A E 5 44 5, 2007 4£, 10-
24 H (ASOYA MASAHIKO, “La vida y muerte en la mitologia sintonista”, en Actos académicos de la
Asociacion de Meiji-Seitoku, vol. 44, Tokio, 2007, p. 10-26).



peculiar del sintoismo; en el caso de los vivos, el alma posee el “corazon divino del kami”,
mientras en el cuerpo se sitia el “corazon de hombre” que tiene el deseo carnal, por el
cual el hombre no puede portarse como un dios; pero despuées de morir con la ruina del
cuerpo, el alma mantiene su naturaleza divina, y asi se considera como un dios que hace
buenas obras o derrama dones sobre sus descendientes. Y los descendientes, a su vez,
ofrecen las ofrendas y oraciones en los matsuri para pedir a sus antepasados una
abundancia de frutos, sobre todo hijos y proteccion de la familia. Desde punto de vista
occidental, su antropologia puede parecer un tanto platonico.

En breve, parece que la muerte es una situacion buena para el kansei del hombre
porque el hombre se hace un dios a través de la muerte, pero, por otra parte, no se puede
negar que es un dolor o sufrimiento inevitable. Muchos pensadores sintoistas, en realidad,
entienden la muerte como una realidad “triste, que tenemos que superar para mantener
alegria durante la vida terrestre. Segun ellos, el hombre nacido con el “corazén divino del
kami” puede obtener la tranquilidad por los esfuerzos diarios para cumplir los mandatos
de los dioses inmanentes al hombre mismo™®.

Sin embargo, hay otra razon de que la muerte es “triste” para los sintoistas. EXiste
otra comprension distinta sobre la muerte; todos los seres, incluso los hombres, estan
destinados a la desaparicion completa. En tal pensamiento, el “corazon divino del kami”
no se considera como propiedad permanente de los hombres sino como cosa prestada
temporal. Por eso, se puede decir que un hombre esta vivo mientras posee su alma en la
que habita el “corazon divino del kami”, pero cuando éste sale del alma, su vida
definitivamente termina®!. Esta postura radicalmente insiste en una verdad de que “todas
las cosas que han comenzado tienen el fin”, surgida de la convivencia con la naturaleza.
Aqui podemos entrever una mentalidad japonesa que ve una cierta belleza en la vida
efimera. Por todos estos, esta postura puede llegar a una posicion extrema que no
reconoce la eternidad en ninguna cosa. Y dicen que ésta ha tenido gran influencia en la
mentalidad japonesa, y con ella los nipones tienen tendencia a perseguir las ganancias

terrenales. En sus “ensefianzas”, de hecho, se subrayan cinco elementos que los hombres

9 Ibid. p. 24.
10 Cf. Ibid. p. 25.
11 Cf. Ibid. p. 18-19.



deben buscar en su vida; fama, riqueza, beneficencia, poder y progreso'?, es decir, cuanto
mas los realizan, tanto més cercanos al kansei del hombre. Tal mentalidad es una postura
muy extrema, pero es verdad que no pocas personas estan enraizadas en ella, y ésta
contribuye al desarrollo de este pais “rico” en cualquier lugar; economia, politica,
tecnologia avanzada, ciencia, cooperacion internacional, etc.

Afadiendo a esto, se debe hablar del kokka shinto (|E/5Z##31& sintoismo estatal), que
tiene ahora otro nombre Jinja Shinto (#fft-##1& Sintoismo del Templo). Es la rama més
extendida y de mayor importancia no sé6lo en el sintoismo sino también en todo el pais,
desde comienzos de la era Meiji hasta su derrota en la Segunda Guerra Mundial, y ahora
sigue teniendo gran posicién en muchos japoneses, sobre todo los nacionalistas.
Inicialmente se basaba en la practica sostenida del sintoismo, con la fusion de los ritos
realizados en la Corte Imperial y los ritos realizados en los santuarios, y se transformo en
la religion de Estado del Imperio de Japdn, por la cual no existia, de hecho, la libertad
religiosa. Durante la Guerra esta rama, que estaba bajo el control del Estado, tuvo un ideal
de que todos los pueblos nipones vivieran en seguir las ensefianzas del sintoismo,
adorando al emperador como dios supremo y protector del pais®®. Y, segln él, otras
naciones pertenecen a clase baja y deben servir al emperador y a los japoneses que
realizan la “paz” en todo el mundo. Esto convirtié a Japon en pais hegeménico, y le dio
una justificacion para la guerra de liberacién de los asiaticos por el dominio de los paises
occidentales. Aqui se encuentra un pensamiento de pueblo elegido o conciencia de clase,
pero estos no tienen su origen en el sintoismo antiguo, Mas bien se aparecieron en la
politica nacional.

Originalmente el sintoismo ha tenido una gran importancia en el espiritu de wa (i1
significa armonia o unién), el cual consiste en armonia, paz, igualdad y no luchar, y es
muy significativo para entender la cultura japonesa; la esencia de la cultura del Pueblo
nipon no es una cultura que atribuye gran valor a la individualidad, sino orden o

estabilidad del grupo, respetando la cortesia y los modales. Acerca del wa, sin embargo,

12 Cf. HORIE KIYOSHI, p. 17.

13 Durante la Guerra, el emperador se consideraba como un “dios que es ser humano” en la tierra.
Luego, en 1946 el mismo hizo la “Declaracion del hombre”, una proclamacion que reconocié que el
emperador es un hombre. Pero todavia en la Constitucion actual se firma que el emperador es el
simbolo de Japdn y el jefe de Estado, a pesar de que no tiene poder politico.



hay una interpretacion negativa de la historia; el espiritu de wa provoco a los japoneses a
inclinarse al colectivismo y al totalitarismo, y les hizo participar en las guerras'*. Por
todos estos, aqui hay una tendencia a ver el kansei del hombre en la aportacion de cada

individuo a su familia, comunidades, sociedad local y el Estado.

b) Budismo

El budismo ({42 en japonés se pronuncia Bukkys) es muy importante en el sentido
de que la cultura japonesa ha progresado aceptando las culturas del continente asiéatico.

En el siglo VI a. C. el budismo fue fundado en la India por Buda Gautama (FR:H
shaka), y, pasando por los paises de Asia Occidental, fue introducido a China en la
segunda mitad del siglo I. Alli, traduciéndose los Canones del budismo ({48 butten) al
idioma chino, fue “chinalizado™®. Asi se propagé hasta los paises orientales, y lleg6 a
Japon hacia el periodo medio del siglo V1, a través de la peninsula coreana®. Por eso, en
el transcurso de su llegada a Japon, la pureza de la ensefianza original se perdio,
generandose unas escuelas. Es la escuela de Daijo-bukkyo (K 3{LZX en sanscrito
Mahayana) la que se transmitid a Japon, la cual es una de tres escuelas principales e hizo
del budismo una religion entre los pueblos, ensefiando la posibilidad de la salvacion
universal. Y en Japon ésta se fue desarrollando de modo propio, fusionandose con el
sintoismo y el confucianismo. También el Mikkyo (% #X en sanscrito Vajrayana) y Zen
(8 en sanscrito dhiana), dos ramas de la escuela de Daijo-bukkys, han tenido gran
influencia en Japon.

El Principe Shotoku (ZEf#E K1 574 - 622), un regente y politico de la Corte
Imperial de Japdn, fue el primero que comprendié profundamente el budismo y

contribuy6 a su popularizacion en Japon. En la Constitucion de 17 articulos (+t5c%&

W Cf A EEE FTEZME] S E, 1971, 25 B (MURAKAMI SHIGEYOSHI, Sintoismo estatal,
Editorial Iwanami-Shinsho, Tokio, 1971, p.25).

15 Los canones tienen origen en los idiomas indianos, por ejemplo el sanscrito. Pero, por la tradiccion
a los caracteres chinos el budismo se transformé en la base de la cultura de Asis Oriente.

16 Cf. kN [ BARICIHT DILBOUbL DR & FFEICHOWT) [THESUEArFE] 19, KEEXR
FEFERES b E SR ZEE, 2003 47, 124 H (Hou KENSHU, “Del acogimiento y el desarrollo
de la cultura budista en Japon”, en Investigacién de la cultura china 19, Universiad de Tenri, Kioto,
2003, p. 124).
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1£), que estableci6 él en 604, se indicaban las reglas morales a los burdcratas y los nobles,
preconizandose una vida budista. Pero, de hecho, los fieles generales, que se convirtieron
al budismo, no lo consideran como una religion que busca el nirvana (£%& o fi#li en
sanscrito nirvana), es decir, el estado de liberacion tanto del sufrimiento (& en sanscrito
dukkha) como del ciclo de renacimientos (%2 en sanscrito samsara), sino que
simplemente afiaden el Buda, como un “dios exético”, a los dioses del sintoismo que
otorgan mucha fortuna terrenal. Pues ellos creen que el Buda es el que quita las
dificultades y dolores humanos, y nos salva de la realidad humana, aunque originalmente
la palabra “Buda” indica a Buda Gautama y a los que han llegado al nirvanal’. En este
sentido, el budismo era compartible con el politeismo, y actualmente sigue siendo asi
entre los pueblos japoneses. A partir de Shotoku, fue avanzando la “japonizacion” del
budismo en la estrecha relacion con la cultura japonesa®®,

El budismo, en su origen, es como una filosofia que busca la verdad del mundo y del
hombre, aclarando una relacion causal (f%ic en sanscrito pratitya-samutpada), segun la
cual, en este mundo todas las cosas mutuamente se unen y se causan. En esta linea, la
causa del sufrimiento (£ en sanscrito duzkha) se encuentra en los deseos del hombre (&
fo4 en sanscrito klesa)'®, asi para la liberacion del sufrimiento (nirvana) es necesario un
esfuerzo humano para comprender esta relacion causal en la renuncia perfecta del apego
a si mismo, y en ascesis dura. De este modo, el budismo primitivo insiste en la meditacién
personal, y en su antropologia se considera el hombre como un ser racional que es mas
digno de buscar el camino de la verdad entre las criaturas.

Sin embargo, el objeto de esta doctrina no es alcanzable para la gente ordinaria
porque requiere muchos afios de reflexion individual. Por este motivo, posteriormente la

escuela de Daijo-bukkyo tuvo gran influencia en Asia Oriental, incluso Japon. En su

17 Cf. Ibid., p. 125-126.

18 En este progreso nacieron las trece ramas principales, las cuales se pueden agrupar en tres escuelas;
nanto-rokushu (FA#57575%), heian-nishu ((F-%2 —5%) y zen-shu (f#5%). Pues, la historia del budismo
en Japon, se puede dividir en tres periodos: el periodo Nara (hasta 784), el periodo Heian (794-1185)
y el periodo Kamakura tardio (desde 1185 en adelante). Cada periodo fue testigo de la introduccién
de nuevas doctrinas y cambios dramaticos en las escuelas existentes.

19 El klesa es un concepto que representa la causa del sufrimiento. En el budismo primitivo se requiere
el camino al nirvana que entiende y supera la relacion entre el sufrimiento y su causa klesa. Para la
escuela de Daijo-bukkyo el klesa es estos tres; ignorancia, apega y deseo.
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ensefianza se afiadid al pensamiento antiguo algunos elementos de la salvacion,
subrayando un concepto bosatsu (%), que indica el asceta que busca el camino hacia
el nirvana, como un ser que ayuda y acomparia a los pueblos generales para su salvacion,
asi posteriormente los bosatsu se convirtieron en objetos de la fe. Es decir, el hombre sera
salvado no sélo por su esfuerzo o meditacion sino también por ayuda o misericordia de
un ser superior. Aqui aparece un aspecto religioso, y ademas la escuela expone seis
practicas concretas que la gente debe realizar en la vida diaria. Estas practicas se llaman
en sanscrito paramita (3 %% en japonés haramistu) que significa lo perfecto o lo

supremo, por las cuales precisamente alcanza la perfeccion del hombre;

1) Dana paramita (ffifi): ofrenda, generosidad

2) Stla paramita (§78): virtud, moralidad, honestidad

3) Kshanti paramita (£%): paciencia, tolerancia, receptividad
4) Virya paramita (5 #£): energia, esfuerzo

5) Dhyana paramita (fi7£): concentracion, contemplacion

6) Prajiia paramita (£ £%): sabiduria®

Pero, como el ser humano es débil, no puede cumplirlas. Por eso, si pide a los bosatsu
su apoyo, alcanzaréa el nirvana. En la antropologia de esta ensefianza, se destaca que el
hombre es un ser altruista, es decir el hombre ideal tiene un corazon altruista que desea
las felicidades de los demas, y es mas digno de hacer practica caritativa®l. En esta linea
las ramas que nacieron posteriormente en Japon iban manteniendo basicamente el mismo
pensamiento.

El Jodo Shinshii (% 1-E.5%), una rama que fue fundada por Shinran (&% 1173-
1263) y tiene gran influencia en la mentalidad religiosa de los japoneses, desarrollo el
concepto de la salvacién por bosatsu. Segtn Shinran, el camino a la salvacion del hombre

consiste s6lo en la veneracion de Amida (FrT#RFE4NK) que es el Gnico bosatsu supremo

20 Cf. Ibid., p. 130.

2L Cf. Hftoe MABIZET 2 NMBLORE  [T1AZ o NHIBL] FRSFEIE, 1968 47, 23-24 H
(Gen Nakamura, Las caracteristicas de la vision del hombre en el budismo, Heirakuji-shoten Editorial,
Kioto, 1968, p. 23-24).
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que dirige a los hombres a "La Tierra Pura” (124 1-) que se encuentra en otro espacio-
tiempo y en la que es posible renacer; la entrega y confianza en Amida garantiza el inicio
del sendero de la salvacion y la reencarnacion en La Tierra Pura. Para Shinran la
salvacion es ser iluminado por Amida en lo cual el hombre puede verse a si mismo tal
cual es. Tal autoconciencia esta formada por tres conciencias sobre el hombre; 1) el
hombre como shujo (3£42), 2) el hombre como bompu (FL75), 3) el hombre como nyorai
(ﬁn%)zz_

En primer lugar, Shinran considera el ser humano como un miembro de todas las
criaturas. La palabra shujo indica todos los seres que tienen la vida, y repiten la
transmigracién (samsara), no alcanzandose el nirvana. De ahi él ve que todas las cosas,
incluso el ser humano, conviven en este mundo y se relacionan mutuamente. En este
sentido el hombre compone una parte de todo el universo, asi es un ser pequefio y no
puede dirigirse a La Tierra Pura por su fuerza. Entonces es el objeto de la salvacion por
Amida.

Shinran, en segundo lugar, da importancia a la autoconciencia del hombre en la
palabra bompu, que significa una persona estlpida, ignorante, pecadora y banal, o una
persona que todavia no sabe la ensefianza budista. EI bompu muestra una figura humana
que sufre por sus deseos del hombre (klesa). Para Shinran no es importante quitar estos
deseos sino darse cuenta de ellos y reconocerlos por la iluminacion de Amida.

Finalmente, explica la posibilidad de ser Buda con la expresion nyorai, que es el
titulo honorifico de Buda Gautama y de los que han llegado al nirvana. Esto es una
conciencia de que el hombre es llamado a tener el titulo nyorai por Amida aunque se
considera como shujo o bompu. Para Shinran la naturaleza humana de shujo o bompu
permanece siempre, pero la conciencia de tal naturaleza no se humilla a si mismo, sino
una sensacion de que el nyorai esta lleno en si el mimo que es shujo o bompu. Entonces
cuando el hombre, como shujo o bompu, cree en la misericordia de Amida, puede mirar
su estupidez como es.

De todos modos, se puede decir que en el budismo se ve la insuficiencia radical del
hombre y del mundo mudable, y se ensefia el camino por el que los hombres pueden

alcanzar el estado de perfecta liberacion o la suprema iluminacién, por sus propios

2 Cf, Ibid., p. 45.
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esfuerzos apoyados con el auxilio superior. En caso de Japon, aunque hay tendencia a
perseguir la felicidad terrenal y hay mezcla con el sintoismo, se ha enraizado con certeza

este pensamiento fundamental del budismo en la mentalidad japonesa y en la cultura.

¢) Confucianismo

El confucianismo (%X en japonés se pronuncia Jukyo) es un sistema de filosofia
o0 doctrinas morales y religiosas que fueron predicadas por un pensador chino Confucio
(L Koshi, tradicionalmente 551 a. C. - 479 a. C.), y por sus discipulos y seguidores.
Prosperd mucho en China antigua, y ha seguido siendo base de la cultura china, llevando
a cabo un papel importante para dar a los chinos los valores morales durante méas de dos
mil afios. Ha ido teniendo, a la vez, una gran influencia en Asia Oriental durante mas de
dos mil afios. En Japdn se introdujo en la primera mitad del siglo V, poco antes de la
llegada del budismo?3.

En doctrinas principales de Confucio se sitlan el gojo (4% cinco virtudes
fundamentales) y el gorin (Fiff cinco reglas morales). El gojo ensefia las cinco virtudes

que el hombre posee naturalmente;

1) Jin ({=): tener consideracion con los demés y amar a otros

2) Gui (3%): no estar preso de su propia ganancia y deseo, y cumplir su deber

3) Rei (¥L): accion concreta del Jin; en particular respetar las normas de cortesia en
las relaciones con otros

4) Chi (&): aplicarse en los estudios

5) Shin ({8): ser sincero; no decir mentiras y cumplir su promesa (palabra)?*

Insistiendo en estas virtudes, el confucianismo ensefia, como el centro de sus

ensefianzas, el gorin; lo que debemos practicar en la relacion humana que tiene cinco

2 Cf. mEiE DERBAOBARBE] #45 7 Ki& K5, 2012 4, 34 H (TAKAHASHI
MOTOHIRO, Pensamiento confuciano en la historia moderna japonesa, Universidad Ochanomizu,
Tokio, 2012, p.34).
24 Cf. Ibid., p. 35.
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tipos diferentes;

1) Entre gobernador y ministro: deben unirse en afecto

2) Entre padre e hijo: deben unirse en misericordia mutua

3) Entre marido y mujer: cada uno tiene su papel diferente

4) Entre hermano mayor y hermano menor: los menores debe respetar a los mayores,
y ser obedientes a ellos

5) Entre amigos: deben unirse en gran confianza mutua®

Estos valores tienen importancia en la antropologia del confucianismo. El hombre,
seglin su ensefianza, es un ser “distinto a kinju (£ &K)”, que es el nombre general de aves
y bestias, y que se emplea en sentido figurado para indicar un ser que no sepa ninguna
moral ni obligacion. En otras palabras, el hombre por naturaleza tiene las virtudes
fundamentales (el gojo), como principio propio de hombre, en el cual se fundamentan los
valores morales (el gorin) que dirigen al hombre a lo perfecto?®. Especialmente el rei (tL)
es el mas importante entre las cinco virtudes para que el hombre llegue a ser kunshi (£
), que significa un hombre hermoso y docto, y que es una figura de lo que el hombre
debe corresponder. Y una caracteristica principal del rei es que el superior tiene la
obligacion de proteccion y el inferior, de lealtad y respeto.

En el fondo de la comprension antropoldgica hay una posicién del hombre en todo
el Universo. Dong Zhongshu (Eff&F 195-104 a. C), un letrado confucianista chino,
pensando que el universo esta compuesto de tres mundos: el Cielo, la Tierra y la sociedad
humana, dice: “El Cielo engendra, la Tierra cria y el hombre cumple”?’. Aqui el Cielo es
la realidad primera y la fuente maxima de moralidad y de orden, y el ser humano, a su
vez, realiza la voluntad del Cielo. Por eso se dice que el hombre es el “corazon del
Cielo”?, 0 sea, el ser humano es un ser particular en el universo, y tiene una funcion

propia para su perfeccion.

2 Cf. Ibid., p. 37.

2 Cf. Ibid., p. 40.

2 B ER TAME E] 1998, 1231 EH (SHIMADA ToRAJI, Vision del Ser Humano en China,
1998, p. 1231).

2 |bid., p. 1232,
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En tal comprension se habla del papel de toda la humanidad en el universo, pero eso
se puede aplicar a un hombre personal, es decir, cada persona posee por natural las
virtudes (el gojo) y morales (el gorin) dadas por el Cielo, entonces es importante
gjercitarlas en la vida diaria para la perfeccion personal, la cual, por consiguiente,
contribuye también a la del universo. Afiadiendo a eso, en el confucianismo todas las
virtudes relacionan con la mutualidad o con la accién caritativa en la sociedad humana,
asi van llegando poco a poco a su perfeccion en la relacion con otros?®. En la época antigua,
la importancia de la relacion humana se encontraba ante todo entre gobernador y ministro,
pero ahora se destaca la familia o la sociedad local, en la cual se debe respetar y obedecer
a los mayores. Ademas esto, en la dimensidn religiosa, esta relacionado fuertemente con
el culto a los antepasados. En el caso de Japon, fue vinculado a las ensefianzas de las
religiones ya existentes cuando llegd el confucianismo. Por eso, en las familias
tradicionales hay un altar pequefio en la casa, y alli se ofrecen oraciones u ofrendas a los
antepasados.

Por todos estos, podemos decir que en la influencia del confucianismo hay una
tendencia a dar importancia no al individuo sino a la relacién con otros, sobre todo con

los mayores, o en la sociedad y comunidad.

d) Shinshiikyo, nuevas sectas religiosas

Actualmente, la religidn esta expuesta a criticas severas entre los japoneses. Lo
causd una nueva religion llamada Aum Shinrikys (4~ A BEE#2). Desde la segunda
mitad de los ochenta, llevando el nombre de una secta del budismo, ellos influyeron
grandemente sobre todo entre los jovenes, y fueron conocidos por todo el pais a causa de
su extrafia ensefianza; en la cual era justificado ain el homicidio para la realizacion de la
sociedad ideal suya. De hecho, lavaban el cerebro de los fieles y los separaban de sus
familias, haciéndoles prometer fidelidad a su fundador Asahara Shoko (WK 5%). Por

fin, fueron sospechosos de diversos asesinatos, y, en 1995, hicieron una accién terrorista

2 Cf. BB KRB UL OBEEHRE 0K 57,1999 4, 62 H (Kimizuka Hirosato, Definicion
del concepro de la cultura confuciano, Universidad de Bukkyo, Kioto, 1999, p.62).
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en el metro de Tokio, de la que muchos ciudadanos fueron victimas®.

Aunque este caso es muy extremo, nos mostro algunos problemas que existen en la
sociedad de Japdn; la gente no esta satisfecha espiritualmente en el sistema social del
capitalismo; las religiones ya existentes no son capaces de cuidar suficientemente sus
sequedades. En tal situacion, estos Ultimos afios unas nuevas sectas religiosas han ganado
un gran numero de seguidores, correspondiendo habilmente a sus expectativas. Ellas se
llaman shinshitkyo (7 5%#¢). Es una palabra que nos pregunta qué es la religion,
mostrando unas nuevas figuras religiosas que no existian antes. Pero a veces da a muchas
personas una mala impresion porque en sus novedades y entusiasmo ellas ven un riesgo
que destruya la sociedad misma establecida hasta ahora, como Aum Shinrikyo. A pesar de
esto, de hecho, hay algunas religiones nuevas que se dedican a hacer obras de caridad
para los que sufren en la realidad actual. Entonces, cuando sentimos mal al oir la palabra
shinshitkyo, tenemos que distinguirlas de las religiones que tienen la posibilidad de dar
una mala influencia, o bien, parecen idolatrar el dinero.

Yoshihide Sakurai, socidlogo de religiones, profesor de la Universidad de Hokkaido,
explica en su tratado unas caracteristicas doctrinales comunes entre las nuevas religiones

japonesas, resumiéndolas en ocho aspectos;®!

1) El universo entero es la vida original.

2) El ser supremo religioso no es dominador sino mas bien formador del afecto.

3) Lanaturaleza humana es otro dios, hijo de dios y recipiente de dios.

4) Laviday la muerte no son opuestas.

5) Elbieny el mal: el bien se entiende como un estado de que el universo esta lleno
de vitalidad y armonia; el mal es la negacion de la vida, es decir, una situacion
en que el universo pierde su vitalidad y armonia, decadencia de la fuerza de

devenir.

30" En la mafiana del 20 de marzo de 1995, cinco discipulos de la secta colocaron bolsas plasticas llenas
de gas sarin en estado liquido en vagones del metro de Tokio, y las perforaron con la punta de un
paraguas justo antes de abandonarlos. Como resultado de este atentado murieron trece personas, y mas
de 6000 resultaron intoxicadas y afectadas de diversas formas.

SUCf. RS [HmBOIMR &SZEE) ] L RSUFE/LE 46-1, 1997, 149 E (SAKURAI
YOSHIHIDE, “La formacion de las nuevas religiones y el cambio de la sociedad”, en Boletin de la
Facultad de Letras de la Universidad de Hokkaido, 46-1, Sapporo, 1997, p. 149).

_17_



6) Estado de la salvacion: el hombre tiene capacidad de volver a la vida original,
recuperar el vinculo con ella, llenarse su fecundidad y vitalidad, vivir en la union
entre el hombre y los dioses

7) Manera de llagar la salvacion: renunciar a los deseos humanos, y recuperar el
corazon capaz de agradecer la gracia de la vida.

8) El fundador se considera como ikigami (ZE & dios que vive en la tierra)

El centro de la salvacion, segin Sakurai, es la vida original; cada vida engendrada
de la vida original habita en la naturaleza y los hombres, y toda la creacion esta en armonia
por la esencia de la vida original. Pero cuando el hombre, actuando por su egoismo, olvide
la gracia de la vida, dafiara la vitalidad, y le sobrevendran unas desgracias. Entonces, en
tal pensamiento, la salvacion es recuperar su condicién original. Y para conseguir la
salvacién hay que hacer unas acciones altruistas, dejando el yo. El sociélogo japonés, por
afiadidura, dice que a estas religiones fundamentalmente no les interesa el mundo de
ultratumba o el otro mundo, y hablan en un lenguaje comprensible sobre la salvacion en
este mundo, mostrando las maneras concretas de practicar sus ensefianzas®.

Al ver las nuevas sectas religiosas en otros paises, podemos encontrar unas
tendencias comunes, por ejemplo, en su nacimiento hay descontentos de las mayores
religiones ya existentes; muchos jovenes siguen sus ensefianzas. Las sectas, en algun
sentido, tendran un papel complementario en la realidad actual, pero es claro que ellas
nos dan siempre una impresion de que poseen en su seno algunos riesgos. En el caso de
Japdn, entre ellas hay una tendencia fuerte de perseguir felicidades terrenales, que son
comprensibles para la gente. A propdsito de esto, se puede pensar que la mentalidad
religiosa de los japoneses le influye en el fondo, es decir un pensamiento sintoista; todos

los seres, incluso los hombres, estan destinados a la desaparicion completa.

1.2 Los espiritus de michi, satori y wa para llegar a “kansei”

Hemos visto las religiones que han contribuido mucho a la formacion de la

mentalidad religiosa en Japon. Ahora tratamos tres conceptos que estan enraizados en el

2 Cf. Ibid., p. 150.
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corazon de los japoneses por la aportacion de las religiones mayoritarias; michi, satori y
wa. Pueden ser unas claves para comprender la perfeccién del hombre en la mentalidad

japonesa.

En primer lugar, el concepto de michi o do (G& literalmente: camino) es un término
de la filosofia china que tiene origen en el confucionismo. Es el “principio supremo del
universo”, o sea el michi, como principio moral, esta siempre con el mundo, dentro del
mundo y encima del mundo®. En otras palabras, el michi es siempre el principio supremo
que se forma en la relacion con el mundo, y el principio del derecho natural y de la ley
moral, de ahi que sea un principio incapaz de existir sin el mundo. Este contiene una
tendencia panteista que se ve con frecuencia en el pensamiento oriental, y tiene muchos
puntos en comun con el ambiente espiritual de Japon.

Es interesante que en China hay un evangelio traducido con las antiguas palabras
chinas, en el cual la frase de san Juan “la Palabra se hizo carne” (Jn 1, 14) esté traducida
a las palabras “3& il A\ &, es decir se usa el término michi (3&) para indicar la “Palabra”,
la Segunda Persona de la Trinidad®*. De hecho entre el michi y el Logos de Juan hay
puntos comunes en el sentido de que es el principio supremo del universo. Pero la relacion
primordial del Logos, para el cristiano, se encuentra no en el mundo sino en Dios Padre,
la Primera Persona, y en esta relacion el Logos es capaz de existir sin el mundo. Por
encima de todo, la diferencia decisiva entre ambos es la personalidad de la Palabra; es
decir, la Palabra se engendré como Persona, y se encarnd en este mundo.

También en Japon el michi se considera como el principio moral, y es como un lugar
0 camino por el que debemos pasar para alcanzar el hombre perfecto. En este sentido, son
un michi todas las cosas que nos otorgan normas morales, virtudes, instrucciones de la
vida; por ejemplo las religiones, educaciones, artes, deportes, etc. En realidad, en primer
lugar, el sintoismo, que es la primera religién en Japon, tiene el nombre japonés “ffiE”
(Shinto, literalmente significa el camino de dioses), en el cual se emplea el caracter chino

“J&” que indica el término michi, y en cualquier lugar se usa esta palabra “J&”; Zkif

S Cf fmHEE) THANEM 5 - shfm] o3y m, 1995 47,147 H (FUKUDA TSUTOMU,
OFM, Los japoneses y Dios. Su filosofia y teologia, San Pablo, Tokio, 1995, p. 147).
3 Cf. Ibid., p. 145.
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(Judo), 78 (Karate-do), FHHEIE (Sumo-do), RITE (Kendo: arte marcial japonés),
EJE (Shodo: arte marcial japonés), 451 (Sado: ceremonia japonesa del té), #EjE
(Kado: arte japonés de arreglo floral), etc. Entre estos hay deportes o artes muy conocidos
en todo el mundo, pero para los japoneses no son meramente un deporte o arte sino un
michi en el sentido de lo dicho. Tal espiritu de michi se extiende inconscientemente hasta
la vida diaria; el trabajo, comida, investigacion, tecnologia, etc. A todo esto se puede
afiadir que los japoneses ven una gran belleza espiritual en la figura de los que intentan
penetrar hasta el fondo en el michi, dirigiéndose a un objetivo inalcanzable. Aqui o méas
importante es ante todo el proceso, no el resultado, asi que hay que preguntarse siempre
coémo ha ido avanzando su paso en el camino. Por lo tanto, se aborrece, en cambio, lo que
contraviene al michi. Por ejemplo en la “Epoca de Samuréi”, cuando un jefe del samurai
iba asediado por los enemigos, nunca les suplicaba que se le salvara la vida sino se
suicidaba; es una forma original de seppuku (EJf& es mas conocido como harakiri), el
cual se celebraba en una férmula ritual, y se consideraba como una accion respetable y
sagrada. Por eso los japoneses apreciaban una cierta belleza de la vida de un samurai, y
le consideraban como un michi.

Es cierto que el espiritu del michi es un criterio de la vida, y, a la vez, es el fin que
debemos alcanzar. Asi el espiritu del michi se realiza en un hombre que busque el sentido

de la vida y la verdad a través de vivir concretamente en la realidad.

En segundo lugar, el satori (& ¥ : significa literalmente “comprension™) €s un
término frecuentemente usado por el Zen (f#), que designa la iluminacion. En su origen
la palabra japonesa significa saber lo que no sabia, y, al afadir el sentido religioso o
filoséfico, es comprender la verdad del universo; el satori es un momento de comprensién
al nivel més alto, y es ir mas alla de la experiencia terrenal. Asi para los japoneses es un
estado, un lugar o un momento, adonde nos dirigimos tras haber pasado por el michi. En
este sentido se puede considerar el satori como un estado de la perfeccion del hombre.

Para los budistas el que ha alcanzado el satori sabe el sentido del sufrimiento
(duhkha) y esta liberado de los deseos humanos (klesa); el que ha alcanzado el satori es
ante todo Buda Gautama y sus discipulos, y también, segin su ensefianza, todos los

hombres llegaran al satori por su esfuerzo o un apoyo del ser superior. Especialmente en
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la escuela de Daijo-bukkyd (Mahayana), que fue introducido en Japon, se insiste en hacer
buena conducta para otras personas segun las seis practicas®®, pues esta escuela piensa
que un hombre alcanza su satori, a través del satori de otra persona. Entonces el satori

no es un estado fijo, sino es continuar haciendo buenas acciones concretas.

Finalmente, con el concepto de wa (Fi1), como se ha dicho arriba®, se insiste en una
armonia o union de la comunidad. Este término japonés “F1” se utilizaba antiguamente
como el nombre del pais, y ahora también es un adjetivo que corresponde a “japonés”. En
este sentido es una palabra mas adecuada para expresar la caracteristica y la cultura
japonesa.

La Constitucion del Principe Shotoku (574 - 622)%, en las palabras del primer
articulo, habla del wa como base de toda la Ley; “el wa debe ser el objeto venerable” (11
ZLL>TH L & 47). En Japon el espiritu del wa es el pensamiento que derivé de la
fusion entre el budismo en el que cred Shotoku y el confucionismo que habia sido
introducido de China. Pero tiene su origen en una frase de las Analectas de Confucio (s
), que es la version por escrito de una serie de charlas que Confucio dio a sus discipulos,
en el cual Confucio dice: “el wa existe para mantener el rei” (LOHITFIEZ&E L & 2%
9°). En las Analectas él da importancia al rei (£L)%, y ensefia que si los mayores atienden
a los menores con el rei, los menores van comprendiendo la importancia del rei. Pero, al
mismo tiempo Confucio da importancia al wa, considerandolo como soporte con el que
se apoya el rei. Para él, el wa es un estado pacifico y amistoso, una apacibilidad, ayudarse
uno a otro, o bien, tener consideracion con otro*°. En Japdn, aceptandose el pensamiento
de Confucio, se da al wa la mayor importancia.

En realidad a los japoneses les gusta utilizar esta palabra para explicar su propia
identidad. Cuando hablan de ella, tienen conciencia de que son los miembros de la
“familia japonesa”. Asi basicamente se confinan mutuamente, respetan las normas de la

comunidad y no molestan a otro. De este modo, el orden de la sociedad japonesa

% Cf.p. 12.

% Cf.p. 9.

37 Cf. p. 10.

38 Cf. p. 14; Respetar las normas de cortesia en las relaciones con otros.
39 Cf. FUKUDA TsuTomu, Ibid., p. 209.
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sumamente se mantiene por el espiritu del wa. En tal espiritu, por otra parte, se encuentra
una tendencia del totalitarismo, y se presta poca atencion al individuo. En consecuencia,
al que perturba el wa, se le excluye de la comunidad, y también el que viene de fuera de
la comunidad es un ser que amenaza el wa de la comunidad, asi se aparece una tendencia
exclusiva. En todo caso, la palabra wa es un concepto importante en el punto del
crecimiento o la perfeccion del hombre. EI hombre ideal en el wa es el que presta servicios
para la comunidad o la sociedad en la relacion estrecha con otros.

El espiritu del wa tiene gran influencia en la mentalidad religiosa de los japoneses,
es decir una tendencia del sincretismo. Ellos aceptan los elementos religiosos de cualquier
religion, incluso del cristianismo, y los unen. Esto, por supuesto, basicamente consiste en
el politeismo sintoista, pero el wa también contribuye porque éste naturalmente no quiere
ninguna oposicion. Por eso, en la mentalidad japonesa no existe la idea del didlogo
interreligioso, pues para ellos el dialogo se basa en el supuesto de que haya algunas
controversias entre unas religiones, y es una negociacion para resolver o superar unos
problemas entre ellas. En el espiritu del wa, diversas religiosas no estan en la relacion

opuesta sino en la relacion complementaria, asi aqui se ve una tolerancia o pluralismo“°.

2 El cristianismo y los japoneses

La misién de Japon comienza en 1549 con la llegada de san Francisco Javier, uno de
los fundadores de la Compafiia de JesUs, patrono de la mision en Japon. A partir de ella
los cristianos japoneses, frente a la cultura muy peculiar, van pasando por un camino
desigual. Esto es una historia, en primer lugar, de conseguir su libertad, y de sembrar las
semillas del Evangelio en la tierra “seca”, pero ciertamente hemos disfrutado de su
cosecha por los testimonios de los misioneros y martires innumerables.

Este apartado me dedico a presentar la historia de la Iglesia japonesa y la situacion
actual, y luego se trataré de algunos problemas que han surgido en la relacion con las

otras religiones*!.

40 Cf. Ibid., p.272.
41 Como en Japén no hay muchas diferencias entre el catolicismo y el protenstantismo en en el sentido
de confrontarse con las gentes japonesas, aqui se trata exclusivamente del primero.
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2.1 La lglesia catolica en Japon

a) Breve historia®

Para recorrer la historia de la Iglesia catolica en Japdn, se puede dividir en cuatro
periodos; 1) el periodo de la introduccion del catolicismo y su expansion (1549-1596); 2)
el periodo de la persecucion y los cristianos ocultos(1597-1865); 3) el periodo de la

restauracion y la nueva persecucion (1865-1945); 4) el periodo de la posguerra (1945-).

Periodo de la introduccion del catolicismo y su expansion (1549-1596)

El afio 1549 en el que Francisco Javier llegd a Kagoshima, region del extremo
meridional de Japdn, era la época del Concilio de Trento (1545-1563), pues, en aquella
etapa, un gran nimero de misioneros europeos, sobre todo espafioles y portugueses,
fueron enviados a los paises asiaticos; inicialmente fueron a India y Sudeste asiatico ya
colonizados, y poco después, dirigiendo su mirada a lo mas oriental, avanzaron hasta el
Extremo Oriente. Japon, por su parte, estuvo en el periodo de guerra civil*®, en la que los
daimios (K% daimya, soberano feudal) dominaban cada territorio. En los primeros
momentos no llegaban tantas influencias de los paises occidentales hasta Nipén, como
otra zona asiatica colonizada, de ahi que Javier y sus comparfieros no pudieran recibir un
apoyo militar y econdmico de su metrépolis. Asi, al principio, negociaban con los daimios
un permiso de la mision y su seguridad, destacando una ventaja de comercio con los
europeos. En este transcurso, unos daimios se bautizaban; una vez un daimio recibia el
bautismo, los pueblos de su territorio le seguian. Uno de los daimios bautizados
importantes fue Omura Sumitada (KA 1533 -1587), sefior feudal de Nagasaki. Es
famoso por haber sido el primer daimio convertido al catolicismo, y por haber sido el

primero en abrir el puerto de Nagasaki al comercio extranjero. Por gran influencia de la

42 Mi referencia de base en esta parte es FLEFH:FE5 [HARS Y A ML) &)11543CHE, 1990 4F
(GoNol TAKASI, Historia del cristianismo en Japon, Yoshikawa-koubunkan, Tokio, 1990).

43 Es una epoca muy larga en la guerra civil de la historia japonesa. Empezé a finales del periodo
Muromachi en 1467 con la guerra de Onin (la guerra duré de 1467 a 1478) hasta el periodo Azuchi-
Momoyama, la paz final y el orden no llegaria hasta 1603, en el periodo Edo.
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conversion del jefe, Nagasaki se transformd en el centro de la Iglesia japonesa, y en su
territorio los cristianos contaron mas de 60 mil en pocos afios.

El principio de la misién en Japon, conforme a la guia misional de la Compafiia de
Jesus que estipulaba la “acomodacion”, daba importancia a respetar las culturas
tradicionales y su estilo de la vida, y a formar obispos y presbiteros japoneses para que
ellos mismos hicieran el ministerio pastoral, y por esto su mision empezé con buen pie.
A propésito de esto, Alessandro Valignano (1539-1606), un misionero italiano jesuita que
fue enviado por la sede de la Compafiia de Jesis como inspector, es una figura muy
significativa en el primer periodo de la mision en Japon. Viajando por cada lugar, él sinti6
que era urgentemente necesaria la formacion de los sacerdotes, establecio los seminarios,
noviciados y colegios en cada lugar, en los cuales habia cursos del latin, filosofia, teologia,
ciencias naturales, musica, arte, teatro, deporte, incluso el idioma japonés y literatura
clasica japonesa. Y ademas organiz6 un proyecto de enviar unos jévenes japoneses para
conocer Europa en directo, y, para exponer, al mismo tiempo, a los europeos a la
existencia de Japon. Su plan se realizo de 1582 a 1590 en que los cuatro chicos elegidos
fueron recibidos con entusiasmo en Europa, y tuvo gran éxito.

Sin embargo, cuando ellos volvieron a Japén en 1590, la situacion cristiana no fue
la de antes, porque Toyotomi Hideyoshi (5F.75 7 1537-1598), que era un daimio que
unifico Japon como el jefe del Estado, habia declarado la limitacion de la mision y exilio
de los misioneros extranjeros en su documento Bateren-tsuiho-rei (/X7 L > 1B A4
significa orden de expulsion de los padres) en 1587. Dicen que en el fondo de eso habia
una persecucion a los budistas y sintoistas en unas regiones dominadas por los daimios
cristianos, y que los comerciantes portugueses vendian a unos japoneses como esclavos
a otros paises. De todos modos, es cierto que habia gran descontento por los cristianos
entre los no cristianos, cuyo apoyo necesitaba Hideyoshi por causa politica. Pero, como
él queria también mantener la relacion comercial con Portugal, dio su aprobacion tacita a

la actividad misionera de los cristianos hasta el 1596.
Periodo de la persecucion y los cristianos ocultos (1597-1865)

En los dltimos momentos del dominio de Hideyoshi, cuando tuvo la relacion con

Filipinas que era territorio espafol, los dominicos y los franciscanos también empezaron
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a venir a Japon. Como ellos tenian otra manera misional, a menudo chocaron con los
jesuitas, y, en consecuencia, esto fue dando mala impresion a los japoneses. Ademas
Hideyoshi fue siendo precavido por el asunto del colonialismo, viendo que en las Filipinas
los espafioles habian tomado el poder tras convertir a la poblacion, y fue considerando
cada vez més al cristianismo como una amenaza.

Empez06 la persecucion seria en 1597 con el martirio de un grupo, posteriormente
conocido como los “26 martires de Japén”; Hideyoshi conden6d a muerte a veintiséis
cristianos que fueron ejecutados el 5 de febrero de ese afio en una colina de Nagasaki**.

Después de la muerte de Hideyoshi, nuevamente la guerra civil se hizo més intensa,
dividiéndose todo el pais en oriental y occidental. Al fin gano el este en 1601, y su jefe
Tokugawa leyasu ()15 H 1543-1616) traslado la capital a Edo (actualmente Tokio) y
alli puso su gobierno en 1603. En esta razon, termind la guerra civil, y luego, desde este
afio hasta la Restauracién Meiji entre 1866 y 1869, se mantuvo la paz bajo el reinado de
leyasu y sus descendientes; esta etapa posteriormente se llama el periodo Edo.

Durante el periodo Edo siguié prohibiéndose el cristianismo, y, como el gobierno
tuvo una politica de aislamiento nacional, los extranjeros ya no podian entrar en Japon.
Por eso se rompid la relacion con Roma, la Iglesia japonesa qued6 aislada, y, al mismo
tiempo, perdié a todos los sacerdotes. En tal transcurso, se calcula que durante el inicio
del siglo XVII al menos 5.500 cristianos fueron asesinados. Y luego, los cristianos
japoneses fueron manteniendo su fe en secreto durante casi 250 afios sin sacerdote.

En la actualidad, estos cristianos son conocidos como kakure-kirishitan (41 U
v 4 > cristiano oculto), que conservaban la fe cristiana en unos sitios alejados o en las
islas de Nagasaki. Como hemos visto en la introduccién, el Papa Francisco hablé de ellos
en su discurso. Y en sus palabras podemos encontramos tres aspectos de los cristianos
ocultos para conservar la fe; comunidad, bautismo, oraciones. Ellos, en realidad,
formaban pequefias comunidades en cada lugar, fingiendose budistas, y cada comunidad

tenia tres funciones; chokata (1 77), mizukata(/k %), kikiyaku ([%%). El chokata era un

4 En la liturgia acutual se celebra como la memoria de San Pablo Miki y sus compafieros, martires,
el 6 de febrero (en Japon el 5 de febrero). Este grupo incluia a extranjeros y japoneses, que eran jesuitas,
franciscanos y laicos. Ellos son los primeros santos de Japon, y un franciscano, San Felipe de Jesus,
es también primer santo mexicano. Y ademas, algunos de ellos son de Espafia y Portugal. La Iglesia
les beatificd muy pronto en 1627, s6lo 30 afios después del martirio. Mas tarde, en 1862, fueron
canonizados estos 26 testigos por el beato Pio IX.
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ministro que administraba el calendario litdrgico y representaba a su comunidad; es decir
tenia un papel de la custodia de la comunidad. Y el mizukata se dedicaba a bautizar a los
nifios, y el kikiyaku era su asistente que hacia una lista de la comunidad e informaba las
instrucciones dadas por el chokata o el mizukata a cada miembro. Con las tres funciones
se caracterizaban la vida comunitaria y la practica de la fe, aunque no existian tres
ministerios ordenados.

En la practica de devociones diarias, en primer lugar se transmitian oralmente las
oraciones, especialmente Padrenuestro y Ave Maria, que fueron adaptadas a los cantos
parecidos a los budistas, manteniendo muchas palabras sin traducir del latin, espafiol y
portugués®. Y los ocultos adoraban en cuartos secretos y en sus hogares, donde se ponian
la cruz y las figuras de los santos y de la Virgen que fueron transformados en figurines
que asemejaban a las tradicionales estatuas de Buda y de los bodhisattvas. En particular
la Virgen Maria era conocida como nandogami (#4714 madre en la alacena) ya que la
imagen la colocaban en las alacenas del hogar.

Cada Afio nuevo japonés todos los pueblos eran obligados a pisar unos retratos de la
Virgen Maria y de la cruz para probar que no eran cristianos, pues las autoridades usaban
para descubrir a los sospechosos de ser cristianos catolicos y demostrar que pertenecian
a esta religion declarada ilegal. Estas imagenes eran conocidas como fumie (B57#&
japonés para “pisar sobre imagenes”) y en ella se dibujaban iméagenes de Cristo y Maria
a las que debian pisar. En caso contrario se los ejecutaba. Para sobrevivir a la persecucion,
dentro de los cristianos se permitia pisarlas, pero existian dos normas; no pisar
fuertemente sino suavemente; y después hacer una oracion de la penitencia, conocida
como konchirisan-no-inori (=2 > F U % > ®#7 ¥ ). Esto es también una practica que se
transmitia a lo largo de la persecucion.

Hoy dia se dice que, como no era suficiente la transmision de la doctrina catolica,
iba perdiéndose el significado de la fe, sobre todo la Trinidad, y se transformo en “una
mezcla del budismo, sintoismo y animismo™“®. Y dicen que en el fondo la fe se conservaba
a pesar de la prohibicién, porque se comprendia que la fe se debia mantener y transmitir

de generacion en generacion porque era hereditaria. Aqui se encuentra un elemento del

45 Ahora estas oraciones todavia existen, se rezan por los descendientes de los pocos que no volvieron
a la Iglesia catdlica aun después de que ganaron la libertad religiosa.
46 GoNoI TAKASI, Ibid., p. 96.
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culto de los antepasados, muy peculiar de los japoneses. A todo eso se pude afadir que en
muchas comunidades se ponia la esperanza en una profecia comun que, segun una
leyenda*’, un misionero dejo a los cristianos; en ellas se decian cuatro predicciones; 1)
“Vosotros seréis considerados como mis hijos hasta la séptima generacion, pero luego
serd dificil la salvacion de alma vuestra”; 2) “Vendra el confesor en gran buque, y podréis
confesar de los pecados con ¢l cada semana”; 3) “Llegara el tiempo en que podréis pasar
por cualquier calle, cantando los canticos cristianos™; 4) “En el futuro, al encontrar a los
paganos en el camino, os cederan el paso a vosotros”. Ademas se transmitia también el
triple criterio para identificar a los sacerdotes “auténticos”; seran enviados por el Papa,
serén célibes y veneraran a la Virgen.

De todos modos, es cierto que aunque al pasar el tiempo iba cambiando el contenido
de la fe, los cristianos ocultos seguian esperando el “dia venidero™ sin perder la esperanza,
a traveés de las funciones de la comunidad, los ritos, sobre todo el bautismo, y las practicas
de las devociones.

Periodo de la restauracion y la nueva persecucion (1865-1945)

En 1865 su esperanza se realizd en un acontecimiento muy impresionante. Bernard
Petitjean, sacerdote francés de la Sociedad de las Misiones Extranjeras de Paris, y sus
compafieros ya habian empezado su misién, y establecido dos iglesias; en Yokohama en
1862; en Nagasaki en 1865, inmediatamente después de que Japdn abrié de nuevo las
puertas al extranjero en 1854. Pero el cristianismo para los japoneses era aln una practica
ilegal, y las parroquias eran para el uso exclusivo de los europeos. El 17 de marzo de 1865
Petitjean encontrd a quince japoneses en la puerta de la parroguia de Nagasaki. Una mujer,
que se llamaba Yuri Sugimoto (245 V), se le acerco y le confesd a voz baja: “Tu y
nosotros tenemos un mismo corazén”, y preguntd: “;Donde estd la imagen de Santa
Maria?”. Y ellos continuaron preguntandole si Petitjean era obediente del “gran jefe del
Reino de Roma” y si “no tenia hijos”. Petitjean respondi6 afirmativamente, teniendo gran
alegria porque en Europa se pensaba que ya no habia ningun cristiano en Japon. Petitjean,
enseguida, informo a Europa sobre el “suceso milagroso”, y alli se tratd como gran noticia.

A partir de entonces, en todas las partes de Nagasaki se presentaron los cristianos sin

47 Cf, Ibid., p. 104.
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cesar. Muchos de ellos eran del barrio de Urakami, donde habia numerosos cristianos
ocultos. Petitjean en secreto orientd a los fieles japoneses que venian a su parroquia
fingiéndose meros visitantes, y celebrd la misa para ellos. Sin embargo, como aparecieron
los que declaraban pablicamente su devocion a Cristo en Urakami, fueron perseguidos
por las autoridades japonesas. Hasta 1873, méas de 3.404 cristianos fueron deportados a
distintas partes del Japon o sufrieron prision y trece de ellos fueron ejecutados. Unos 660
murieron en el exilio y s6lo 1.580 retornaron a Urakami; esta gran represion es conocida
hoy Urakami Yonban kuzure (7#i_EPUZEAAZL), que significa cuarto derrumbamiento de
Urakami. Pues, Urakami ya habia experimentado tres pequefias represiones en 1790, 1839
y 1856, antes de que llegd el misionero francés. Al contrario de lo que pensaba el nuevo
gobierno que habia ganado su poder por la Restauracion Meiji, y que ya tenia relacion
con Occidente, la prohibicion del cristianismo y sus represiones provocaron una gran
protesta por los europeos y norteamericanos. Frente a ella, Japon, dado que empez6 a
formarse como un pais moderno en aquella época, aceptd su exigencia, y oficialmente
permitio el cristianismo en 1873, después de doscientos ochenta afios.

Pero eso fue una alegria pasajera para los cristianos. A partir del 1890, en Japon el
nacionalismo cobro fuerza, y tuvo supremacia el movimiento conservador que insistia en
el mantenimiento de la politica nacional cuyo gobernante era el emperador. La
Constitucién del imperio de Japdn (1889) estipulo la libertad religiosa, pero, a condicion
de que “no infringieran el deber del pueblo nacional como subdito del emperador”. En tal
situacion el posicionamiento del emperador, en cuanto nucleo del Estado, se aclaré bajo
un gran apoyo del sintoismo estatal, por lo cual el cristianismo estuvo expuesto a criticas
severas, hasta el fin de la Segunda Guerra Mundial en 1945. Especialmente en las escuelas
religiosas se limitaban sus actividades, prohibiéndose la educacion religiosa y los ritos.
Por eso para la Iglesia japonesa no era evitable abstenerse de su actividad religiosa frente
al poder politico nacionalista, e iba buscando su manera de ser en la sociedad nipona. En
realidad, tuvo, en contra de sus deseos, una actitud cooperativa al gobierno japonés en
dos grandes guerras en las que Japon gano contra China en 1894; y contra Rusia en 1904.

Después, temporalmente un ambiente democratico tuvo tendencia dominante en
todo el pais en las décadas de 1910 y 1920, por la mitigacion de la tension en el Extremo

Oriente. Asi el cristianismo disfruté una libertad pasajera. En la misma época, vinieron a
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Japdn otros misioneros ademas de los franceses; los jesuitas, dominicos, franciscanos,
salesianos, misioneros del Verbo Divino, etc., y, en consecuencia, la actividad misionera
se diversifico. En 1914 se construyo la Catedral de Nagasaki en el barrio de Urakami, la
cual era una iglesia més grande del este de Asia y se consideraba como simbolo de la
restauracion del cristianismo.

Sin embargo, desde 1931 hasta 1945, Japén fue inclinandose al militarismo,
marchando al continente y los paises asiaticos sudestes y oceanicos, Yy, por fin, se lanzo a
la guerra total contra Estados Unidos en 1941. En tal ambiente, el control del pensamiento
se volvié mas duro, y cualquier religion, excepto el sintoismo estatal, sufrié bajo la
opresion. En el caso del cristianismo, el gobierno le abrigd una sospecha de espiar como
religion occidental, y le obligd a ir a rezar al Yasukuni Jinja (W5 E##£1:)*8, y a cooperar
en la guerra. Ante esta realidad, la Santa Sede y los obispos japoneses lo permitian durante
la guerra para proteger a los cristianos. Los clérigos, de hecho, fueron enviados a las
naciones coloniales, sobre todo a Filipinas, como “pacificadores” para estabilizar las
circunstancias de cada lugar, explicando a los nativos el objeto y linea de la ocupacion. Y
numerosos cristianos también fueron reclutados y muchos de ellos murieron en el campo
de batalla.

Esta guerra terminé en 1945 por dos bombas atdmicas que se arrojaron sobre
Hiroshima y Nagasaki. Para los cristianos es una ironia del destino porque una de dos
deton6 en Urakami a tan solo 500 m de la catedral, simbolo y santuario de la Iglesia
japonesa, destruyéndola completamente. Y, por consiguiente, murieron casi diez mil
fieles bajo la mano de un pais ‘cristiano’, y, al mismo tiempo, el mismo pais le dio la

libertad en Japon.

Periodo de la posguerra (1945~)
La Constitucion de Japdn, que se promulgd en 1947 bajo el gobierno de Estados

Unidos, reconocid la libertad religiosa como uno de los derechos humanos fundamentales,

48 Es un lugar polémico, existente en Tokio. Ha estado llevando a cabo rituales sintoistas para deificar
a los soldados japoneses y coloniales caidos desde entonces en las guerras. Asi, era el centro espiritual
para los que justificaban las guerras, y sigue siendo asi para los nacionalistas. Como catorce criminales
de guerra de primer orden tambien estan deificados alli, se produce gran oposicion de los paises
vecinos cuando los lideres japoneses visitan alli para rezar por la “paz del mundo”.
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y también determind la separacion de la religion y la politica. Por consiguiente, la Iglesia
japonesa, por primera vez en su historia, completamente obtuvo la libertad.

En la posguerra Japon se dedicé Unicamente a la reconstruccion del pais con la
democracia. En este proceso, el catolicismo crecid rapidamente durante los primeros
momentos por una gran cantidad de apoyos europeos y norteamericanos; nuMerosos
misioneros vinieron, y se sacrificaron para la construccion de las iglesias, la accion
pastoral, el bienestar social, la educacion, etc. En 1946 el cristianismo conté con alrededor
de 100.000 fieles, pero luego se triplicd en quince afios. También, en aquel momento,
aumentaron las vocaciones a la vida sacerdotal y religiosa.

Pero, desde los sesenta, al llegar la época del desarrollo econdémico, el crecimiento
del cristianismo fue siendo lento. Dicen que esto provino del hecho de que la gente
empez0 a desear una riqueza material, tras haber pasado una época pobre. La Iglesia, por
otra parte, no pudo acompafiar a los obreros que sufrian duras condiciones de trabajo,
porque todavia no tenia capacidad de cuidar a la gente fuera de sus propias instituciones.
Afadiendo a esto, se debe decir que en aquellos tiempos la mayoria de los que querrian
ser cristianos eran unas personas relativamente ricas, las cuales mas facilmente aceptaron
el pensamiento y la cultura occidentales, Esto nos da una mala impresion de la Iglesia,
considerandose como una religion de clase alta. En cambio, algunas shinshiikyo,
mencionadas arriba, se desarrollaron, satisfaciendo la sequedad espiritual de los obreros.

Aunque tardé mucho tiempo en adaptarse a la nueva circunstancia que otorgo el
Concilio Vaticano Il, pero el hecho de que el Papa san Juan Pablo Il visité a Japon en
1981, provocé a los cristianos japoneses tener ganas de evangelizar en este pais. Luego
se celebraron dos conferencias nacionales denominadas NICE (National Incentive
Convention for Evangelization) en Kioto en 1987, y en Nagasaki en 1993, a las cuales,
para discutir sobre la evangelizacion en Japén, fueron convocados los representantes de

todas las diocesis; obispos, sacerdotes, religiosos y laicos.
b) Situacion actual
Actualmente la Iglesia catolica cuenta con alrededor de 443.000 fieles en Japon; es

decir, menos del 0,35% del total de la poblacién. Hay 16 didcesis, incluyendo tres
archidiocesis (Tokio, Osaka y Nagasaki), con 1406 sacerdotes y 990 parroquias en el
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pais*®. Por el contexto histdrico, en Nagasaki y en sus alrededores el porcentaje del
catolicismo es relativamente alto (en la diocesis de Nagasaki; 4,36%), y alli la mayoria
de los creyentes se bautizan de nifio y conservan la practica tradicional de la fe. Alli hay
muchas iglesias que se construyeron antes de la guerra por las manos de los descendientes
de cristianos ocultos, que eran muy pobres. En cambio, en las grandes ciudades
principales o en otras regiones el numero del cristiano se ha aumentado sobre todo
después de la guerra. Las parroquias se establecieron por los misioneros, y por el apoyo
econdmico de los paises occidentales. Alli se celebran muchos bautizos de adultos, y hay
tendencia progresista en la liturgia o en la comprension de la fe. Aunque estos dos
corrientes han tenido implicitamente una relacion opuesta sobre todo entre el clero
durante muchos afios, en la actualidad se esfuerza para la unidad con la iniciativa de los
obispos, respetandose uno a otro.

Estos afios la solidaridad entre los obispos japoneses estd muy firme, y asi tienen
conciencia de la evangelizacion en la situacion peculiar. De modo activo dedican a
enfrentar diversos problemas sociales para la justicia y la paz, como otros paises. Tienen
buena relacién con las conferencias episcopales de Asia, sobre todo la de Corea del Sur.
También tienen actitud positiva en didlogos ecuménicos e interreligiosos. Sin embargo,
en la relacion con Roma hay algunas diferencias de opinion desde el punto de vista de la
mision en la Iglesia local®, asi existe cierta voz que propone la ampliacion de la autoridad
de las conferencias episcopales locales y la necesidad de la “deseuropiezacion”. Por otra
parte, hay una realidad de que la Iglesia japonesa todavia necesita ayuda de los misioneros
extranjeros por la falta de las vocaciones, aunque es autbnoma econémicamente.

En el ambiente pastoral, hay movimiento de integrar unas parroquias y realizar la
pastoral comunitaria con la participacion de los laicos por la disminucion de la vocacion
sacerdotal y religiosa. En tal situacion muchos emigrantes que vienen de Filipinas,
Vietnam, y los paises sudamericanos son una presencia que enriquece a los cristianos

japoneses en el sentido de que les impulsan a dirigir sus ojos hacia la diversidad de la

49 Cf. CONFERENCIA EPISCOPAL DE JAPON, Statistics of the Catholic Church in Japan 2014, p. 1-2;
Se encuentra en la pagina web; http://cbcj.catholic.jp/jpn/data/st14/statistics2014.pdf (Gltimo acceso:
20 de octubre de 2015).

%0 Por ejemplo, cuando sali6 a la luz un gran problema con el grupo del Camino Neocatecumenal, no
hubo pocas opiniones diferentes sobre su solucién entre Roma y los obispos japoneses. Y esta
retrasandose la traduccién del nuevo Misal por una controversia; mientras Roma indica que sea fiel al
latin, los japoneses quieren utilizar diversas expresiones japoneses.
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Iglesia Universal y su profundidad. Y también numerosos catecimenos, que son ya
nuestros miembros, nos hacen mas abiertos hacia fuera de la Iglesia. Pero, por otra parte,
es una realidad que muchos de los recién bautizados abandonan la comunidad cristiana
después de pocos afios.

La aportacion de la educacion o el bienestar social que se ha realizado por diversas
congregaciones religiosas, se valora mucho en la sociedad japonesa. Dicen que por ella
casi todos los japoneses tocan, al menos una vez, algo que ofrece la Iglesia en su vida®Z.
En este sentido la Iglesia japonesa tiene muchas oportunidades de la evangelizacion entre
los no cristianos. En realidad, la mayoria de los catecimenos son los alumnos, sus padres,
maestros de los colegios o de las universidades catélicas, o los usuarios o trabajadores de

los establecimientos benéficos que fueron fundados por los religiosos.

2.2 Unos desacuerdos entre el cristianismo y otras religiones

A pesar de que el cristianismo, sobre todos la Iglesia catolica, es conocido por los
japoneses como tal, hay pocos japoneses que dedican su vida a la Iglesia. Entonces se
deben buscar sus factores, aclarandose algunos desacuerdos entre el cristianismo y los
japoneses enraizados en otras religiones, especialmente el sintoismo y el budismo.

En primer lugar, se trata de una impresion negativa sobre el cristianismo, que tiene
la gente nipona. Para la mayoria el cristianismo es un ‘destructor’ que ha destruido
diversas culturas y lenguas propias en su expansion vinculada a la politica colonial de
Europa, y que ha matado mucha gente en el nombre de Dios en su historia de
controversias con el islam y el judaismo. Piensan que es mejor su ‘tolerancia’ del
politeismo que la exclusividad del monoteismo. Sera posible impugnarlo, pero es verdad
que la vision del cristianismo entre los muchos japoneses es asi. Por eso, si tuvieran
interés por algunos elementos cristianos, no necesitarian el cristianismo en si®2. Esto no
es un rechazo de la ensefianza de Jesus de Nazaret, sino del monoteismo exclusivo y de

la sociedad occidental que ha mantenido su supremacia en el Mundo. Pues en el fondo

SUOGHE—ERfm s, LA I i SR [4. BATH MY v ThDH L
2] Yo xvm, 2009 4F, 103 B (MITSUNOBU ICHIRO, ST (ed.), “;Como es el ser catdlico en
Japon hoy?”, en Serie de las conferencias de la Facultad de Teologia de la Universidad Sofia de Tokio,
San Pablo, Tokio 2009) p. 103.

52 Cf. Ibid., p. 21.
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sienten complejo de inferioridad ante los europeos y los norteamericanos.
En segundo lugar, podemos hablar de la diferencia de la comprension sobre la

religion o sobre dios. A propdsito de esto, cuenta T. Fukuda, te6logo franciscano:

“Al parecer, los japoneses abundan en afectividad religiosa, y dan importancia a tener fe. Y, en
algun sentido, esto es correcto. Sin embargo, para ellos la existencia de Dios no es como la que
comprenden los pueblos de los paises cristianos, ni provoca a buscar la verdad que esta
relacionada con la manera de vivir. En otras palabras, para ellos la fe no es una tirantez de las
relaciones entre el ‘Dios existente” y el hombre, sino que no es mas que lo que cumple el papel
funcional y eficaz para mejorar el proceso del establecimiento de la sociedad humana, y

enriquecer la humanidad individua®2,

Por lo tanto los que tienen sentido comun nunca consideran la religion como “opio
del pueblo” o “fruto de época antigua”, sino mas bien como lo que no debe faltar en
formarse la calidad del hombre, y para mantener la mortalidad. Este pensamiento no
necesariamente esta relacionado con la existencia de Dios. Es decir, la fe es la cuestion
de “‘funcidn’ o ‘eficacia’, no es la de la ‘verdad’. Asi, segun Fukuda, para los japoneses el
cristianismo también es una religion ‘funcional’ o ‘eficaz’ como el budismo, el sintoismo
y otras nuevas religiones. Por todos estos, se puede concluir que hay cierta diferencia
entre la mentalidad religiosa de muchos japoneses y la conciencia cristiana de que Dios,
como objeto de la fe, es el mismo Dios que es la verdad y el principio de todos los seres.
Es decir, ellos tienen una tendencia realista desde la edad antigua; consideran las fuerzas
estrechamente relacionadas con su vida como dioses, o abrazan el animismo que ve lo
trascendente en las cosas de la naturaleza y lo adoran. Es decir, para ellos el dios no existe
sin la realidad del mundo, sino es lo necesario para enriquecer la vida diaria en el mundo

visible; asi para ellos la realidad humana procede de la existencia de dios.

Por un lado, como dice Fukuda, entre los japoneses hay tendencia de considerar la
religion como un papel funcional y eficaz para la sociedad o la vida personal. Pero, por

otro lado, esta enraizado en la mentalidad japonesa el pensamiento de buscar la verdad

53 FUKUDA TsuTomu, lbid., p.36.
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como podemos verlo en el espiritu de michi o satori®*. EI michi es vivir en la blsqueda
de la relacion de todos los seres y de su causa para llegar a una comprension completa del
sentido de la vida, la cual es el satori. En el espiritu del michi se alude a la conciencia de
la debilidad humana, y al deseo natural del hombre de dirigirse a lo trascendente. Asi que
el michi es igual que la religion. En realidad, como el nombre del sintoismo abarca el
sentido del michi, el budismo se considera a veces como el “michi de Buda”. El michi es
una formacion o camino hacia la verdad o la perfeccion del hombre, y en su proceso hay
instrucciones que se realizan por la mitologia del sintoismo o los canones budistas, v, al
mismo tiempo, hay experiencias religiosas que influyen en su vida, las cuales estan cerca
de ella, y deben ser asi. Sin embargo, el cristianismo no es considerado en tal sentido
como uno de los michi, porque para ellos el Dios de los cristianos es existente antes de la
experiencia humana, y esta en el mundo espiritual apartado de este mundo terrenal. Por
lo tanto es un ser que esta lejos de la realidad humana, y es muy incomprensible.

En resumen, en la comprension de los japoneses acerca del cristianismo se ve un
cierto prejuicio extremo con una impresion negativa, y también hay una emulacion o
complejo de inferioridad ante la sociedad occidental que esta vinculado al cristianismo.
Ademas por su tendencia realista, y por la diferencia de comprensién de Dios o de la
religion, no es facil establecer una mentalidad por la que los japoneses sientan cercano el
cristianismo o su Dios. Esto es ocasionado también por la incomprension de la doctrina
muy técnica de la Iglesia, por ejemplo sobre la Trinidad, la Redencidn por Cristo, el Gnico

Salvador, etc.

3 Las posibilidades de la Iglesia para mostrar un camino hacia “kansei”

Para los japoneses, el Kansei del hombre o sea la perfeccion del hombre, como
hemos visto, estd resumido en el concepto del michi, y por su caracteristica itinerante se
da importancia al proceso de que un hombre débil llegue a una verdad o un ser
trascendente. Aqui no sélo se valora el satori personal de cada uno, sino también el

crecimiento por la accion caritativa, respeto a otros o en convivencia con la naturaleza, lo

54 Cf, p. 23-25.
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cual forma la mentalidad japonesa, combinando con el espiritu del wa que consiste en
unidad y armonia. En esta mentalidad, hay muchos elementos comunes a la ensefianza
cristiana, aunque no tienen la misma comprension sobre Dios o la religion. En este sentido,
se abren unas posibilidades de arraigarse en el corazon de los japoneses el cristianismo,
0 sea el michi de Cristo.

Por otro lado, actualmente hay una realidad de que los japoneses van perdiendo este
espiritu que ha mantenido su mentalidad religiosa, y que estan ante una crisis espiritual
en la sociedad capitalista, en la cual muchas personas se extravian y sufren por la pérdida
de la confianza en si mismas.

En lo siguiente, analizaré un poco tal situacién dura y mostraré en ella una

posibilidad para el cristianismo.

3.1 Lacrisis espiritual en Japon

En la posguerra Japén ha ido haciendo todo lo posible para su desarrollo y la
aportacion a la sociedad internacional con el arrepentimiento de la guerra, perseverando
en el ‘Estado de la paz’. Y, en este proceso, los pueblos japoneses trabajaron con todas
sus fuerzas, manteniendo la unidad bajo el espiritu del wa, como si fueran unos
‘automatas’ del gobierno o de las grandes empresas, en lo cual se ha aumentado el aspecto
negativo del wa, que posee la tendencia totalitaria. Han ganado, en consecuencia, una
abundancia de los bienes materiales y exteriores, pero, a la vez, se ha prestado poca
atencion a lo individual o lo interior. Ademas, en la actualidad, la globalizacion lo provoca
mas en la competencia econdémica internacional, no respetando los derechos humanos de
otros paises empobrecidos. Ahora, este pais, como otros paises econémicamente
desarrollados, esta ocupado con —en palabras del Papa Francisco— “lo exterior, lo
inmediato, lo visible, lo rapido, lo superficial, lo provisorio” (EG 62).

Ademas la secularizacion y la moral relajada son unos problemas graves, ante los
cuales por el presente las religiones principales, incluso el cristianismo, estan buscando
de alguna manera la clave de unas soluciones adecuadas.

Y hay muchos que son incapaces de tener esperanza en el futuro por la soledad y la
indiferencia relativista. Esto esta atestiguado ante todo por el nimero de los suicidas; mas

de 30.000 al afio. En 2011 ocurrié un gran terremoto de nueve grados de magnitud y el
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tsunami gigante causé més de 20.000 muertos, y se lo consideré en todo el pais como el
sufrimiento mas grave en la historia de Japon. Pero casi nadie sabe que cada afio mucho
mas personas se matan a si mismas. Esta realidad ha sido ocasionada por la soledad y la
vejacion en cualquier lugar, asi es claro que se desatiende inconscientemente la dignidad
de cada persona en el totalitarismo.

Otro problema parecido a esto es el kodokushi (fIliJ#%E. muerte solitaria). Este
término japonés se refiere a un fendmeno japonés de personas que mueren solos y que
quedan por descubrir durante un largo tiempo. EI fendémeno fue descrito por primera vez
en la década de 1980, y se ha convertido en un problema creciente en Japdn, que se
atribuye a los problemas econémicos y a la poblacién cada vez mas anciana de Japon.
Pero en el fondo del fendmeno se ve la pérdida del espiritu del wa, que consiste en
ayudarse mutuamente y respetar a los otros, sobre todo los mayores.

Frente a estas realidades, entre la gente hay una busqueda de lo espiritual, lo
constante, lo interior, lo invisible, etc. La proliferacion de nuevos movimientos religiosos
0 sectas, algunos tendientes al fundamentalismo y otros que parecen proponer una
espiritualidad sin religidn, serd el resultado de una reaccion de los hombres que se

enfrentan a la sociedad materialista y consumista (Cf. EG 63).

3.2 ¢Qué puede ofrecer la Iglesia a las gentes niponas?

En la misma linea, muchas personas que tienen las heridas del corazon vienen a la
Iglesia, como si huyeran de la realidad, para ser curadas de ellas, pues algunas de ellas
miran una cierta utopia donde todos sean buenos, y no haya ningun sufrimiento, injusticia
0 pecado. La comunidad cristina, por supuesto, debe ser ante todo un ‘refugio’ de los
hombres, como el Sefior dice: “Venid a mi todos los que estais fatigados y sobrecargados,
y yo os daré descanso” (Mt 11, 28), y mostrar una figura de la sociedad ideal vinculada a
la Iglesia celestial. Pero, al mismo tiempo, se debe saber que “la Iglesia encierra en su
propio seno a pecadores” (LG 8). Por lo tanto, no se debe explicar a los catecimenos la
gracia de los sacramentos de la iniciacion cristiana, como si fuera una magia capaz de
cambiar su vida o la realidad dura en un instante. Pero, a menudo se puede encontrar tal

formacion en algunas parroquias. En efecto, no hay pocos nedfitos que abandonan la
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Iglesia cuando se sienten que en la comunidad cristiana hay también un ambiente
desagradable, igual que la realidad de la sociedad actual.

Como Clemente de Alejandria dice, “el catecimeno necesita tiempo”>®, la iniciacion
cristiana se entiende como un itinerario de fe, el cual mandard al catecimeno
nuevamente del ‘refugio’ a la realidad de este mundo; pero esta realidad ya no sera pesada
ni dura, porque para él se convertird en el yugo de Jesus, que es suave y ligero (Cf. Mt 11,
29), introduciendolo en la vida divina y haciéndolo gustar, anticipadamente, la
bienaventuranza eterna. Es decir, los catecimenos en el proceso de la iniciacion “reciben
cada vez con mas abundancia los tesoros de la vida divina y avanzan hacia la perfeccion”
(CEC 1212). Sin embargo, este proceso no termina en el momento de los sacramentos,
sino se extiende a toda la vida de los cristianos. La iniciacion, en este sentido, es el
comienzo del camino por donde sigamos pasando hasta la hora de la muerte.

Al mirar esto, sera posible mostrar a los japoneses la iniciacion cristiana, o sea
hacerse cristiano, como el michi de Cristo, a saber el camino de Cristo o la formacion de
Cristo, para alcanzar el kansei del hombre, esto es, la perfeccion del hombre, porque el
concepto del michi, como hemos visto arriba, se considera en primer lugar como principio
supremo del universo, por el cual aprendemos los valores morales y la importancia de las
précticas de la caridad.

Ademas, es probable que la iniciacion cristiana tiene posibilidad de restaurar los
espiritus propios que estan perdidos por los japoneses; la busqueda del sentido de la vida
y el sufrimiento, el ayudarse unos a otros, etc. Muchos de estos valores son comunes al
cristianismo. Afadiendo a esto, no sera imposible transmitirles el misterio que se anuncia
en la Iglesia, porque el misterio se realizd en Cristo que se encarnd en la historia y se
enfrento a la realidad humana. El centro del misterio se encuentra en el amor en la cruz,
y los cristianos son llamados a vivir en él. Asi que la perfeccion de los cristianos no puede
ser otra cosa que la perfeccion del amor. Tal manera de vivir también se ensefia a fondo
especialmente en el budismo; es la ascesis budista separar de los deseos humanos (klesa),
y dejar el yo para alcanzar el satori que es libertad verdadera.

Pero, esto, sin duda, es un desafio para los cristianos; tenemos que superar

particularmente la diferencia de la comprension de Dios o la religion en si. Pues en el

55 CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Stromata, I1, 96, 1 (FuP 10, p. 227).
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dialogo interreligioso alguna vez no deben escatimarse esfuerzos para mantener su propia
ensefianza, es decir, no se puede hacer concesiones acerca del nicleo de su doctrina. Sin
embargo, teniendo en cuenta esto, no sélo tenemos que mostrar a Dios a los japoneses
como un ser lejano que ellos rechazan, sino también presentar la esencia de Dios, que es
el amor, a través de Cristo como el camino del amor, porque el que conoce a Cristo conoce
a Dios (Cf. Jn 14, 9), y s6lo podemos conocer a Dios por Cristo, que es la Palabra de Dios.
Precisamente la existencia de Dios, invisible, debe ser el misterio, pero podemos
entreverlo en Cristo. Desde ahi se puede mostrar una nueva figura de Dios a los japoneses
realistas que tienden a ver en un dios o en la religion un papel funcional y eficaz; Dios
otorga a los hombres un valor enraizado en el amor, que estd mas all4 de los bienes
terrestres, y enriquece nuestra vida en si, invitandonos a la comunion personal consigo.
Finalmente, es notable que el espiritu del wa es un elemento indispensable para el
kansei del hombre, como la comunidad cristiana, o sea la Iglesia, da gran importancia a
la perfeccion del hombre. Aunque tiene tendencia del pluralismo desde el punto de vista
religioso, el concepto del wa puede corresponder a algunas ensefianzas sobre la Iglesia.
En especial tenemos que prestar atencion a que en el wa un hombre ideal es el que sirve
alacomunidad y a los demas. Es una actitud de humillarse ante otras personas, y se refleja
en la cultura japonesa o las expresiones del idioma japonés. Por lo tanto serd posible
compartir con los japoneses la importancia de los servicios en la comunidad, y esto tendra

una posibilidad de transmitir el sentido de la kénosis de Dios.

Conclusién

En este capitulo hemos buscado la perfeccion del hombre en la mentalidad religiosa
de los japoneses con una investigacion concisa de cada religion mayoritaria, y luego
hemos recorrido la historia y la situacion actual de la Iglesia japonesa. Al final, tras haber
mencionado la crisis espiritual en la situacion actual, se ha puesto una posibilidad del
cristianismo en tal ambiente japonés.

Dado que es complicada la mentalidad sincretista relacionada con el sintoismo y el
budismo, no podemos comprenderla facilmente. Pero, al resumir la tendencia religiosa de

los japoneses en tres espiritus fundamentales del michi, satori y wa desde punto de vista
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de la perfeccion del hombre, se aclaran unos aspectos diferentes o comunes al
cristianismo. Desde ahi hemos podido encontrar unas posibilidades.

Seré posible ver una figura del hombre perfecto a la que los japoneses se dirigen, en
un punto donde se tocan dos lineas; una linea vertical que se ve en el espiritu de michi
que intenta subir al satori, 0 sea la verdad; otra linea horizontal que se ve en el espiritu

del wa que da importancia a la relacion con los demas o la comunidad.
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Capitulo 2

LA INICIACION CRISTIANA EN LOS PADRES ORIENTALES

Para seguir con nuestro tema, vamos a cambiar el ambiente asiatico por la Iglesia
primitiva, sobre todo la Iglesia oriental antigua, donde el cristianismo se encuentra con la
cultura griega en su expansion. En ese crecimiento de la Iglesia, no s6lo se ve una
refutacion o defensa de la fe cristiana, sino también un cierto didlogo con aquella cultura,
aceptando la filosofia griega, y por ello su teologia va desarrollandose con una conciencia
cristiana de que el cristianismo es la “verdadera filosofia”. Al ver este transcurso,
podemos mirar, a la vez, la evolucidn de los ritos de la iniciacion cristiana y de su doctrina,
pues la antigliedad cristiana no conocia otra espiritualidad que la proveniente de la
iniciacion cristiana, es decir la espiritualidad de aquella época es esencialmente
bautismal®®. Entonces es natural encontrar el centro de la ensefianza de los Padres
orientales en la iniciacion cristiana.

Este capitulo, desde el punto de vista de que la iniciacion cristiana es como un
camino o proceso hacia la perfeccion del hombre, va a tratar, al principio, de dos ideas
fundamentales de los Padres orientales; la paideia y la divinizacién, y luego, guiado por

estas dos ideas, trataré de la iniciacion cristiana de la Iglesia primitiva.

1 Laidea griega de paideia y su objeto “divinizacién”

No sera demasiado decir que en estos dos términos se condensan los pensamientos
de los Padres griegos sobre el proceso del crecimiento o la formacion pedagdgica hacia
la perfeccion del hombre en el sentido cristiano. Aqui encontramos ante todo la figura de
Cristo, el Verbo encarnado, como maestro, modelo y guia, o como verdadera imagen del
Padre, por el cual los hombres, creciendo poco a poco, regresaran a su verdadero ser, y

seran dignos de participar en la vida interna de Dios.

5% Cf. Rico PAVES, JOsE, Los sacramentos de la iniciacion cristiana: Introduccion teolégica a los
sacramentos del Bautismo, Confirmacion y Eucaristia, San Ildefonso, Toledo 2006, p. 131.
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1.1 Paideia

a) El sentido original

Para los antiguos griegos la palabra paideia (en griego moudeia, “educacion” o
“formacion”, a su vez de moug, pais, “nino”) indicaba el proceso de crianza de los nifios,
entendida como la transmision de los valores (saber ser) y los conocimientos técnicos
(saber hacer), inherentes a la sociedad, asi que era uno de los conceptos fundamentales
que formaban la sociedad helénica, y también era un principio por el que la comunidad
humana conservaba y transmitia su peculiaridad fisica y espiritual.

Werner Jaeger (1888-1961), fil6sofo y filologo aleman, public a mediados del siglo
XX un libro que trata muy detalladamente del concepto de la paideia, con el titulo
“Paideia: los ideales de la cultura griega”. A pesar de que tenemos la tentacién de traducir
la paideia simplemente por educacion o formacién pedagdgica, es una palabra, segin
Jaeger, que expresa el ideal de la cultura antigua: civilizacion, cultura, tradicion, literatura,
educacion, todos son conceptos validos que estan integrados en el griego paideia. Pero
ninguna de ellas coincide realmente con lo que los griegos entendian por paideia. Cada
uno de estos términos se reduce a expresar una perspectiva de aquel concepto general, y
para abarcar el campo del concepto griego seria necesario emplearlos todos a la vez®’. En
este sentido esta idea de paideia no debe ser encerrada en un concepto abstracto, pues
“los antiguos tenian la conviccion de que la educacion y la cultura no constituyen un arte
formal o una teoria abstracta, distintos de la estructura histérica objetiva de la vida
espiritual de una nacion”,

Nuestro autor dice que la paideia es también anhelo de establecer un tipo ideal del
hombre marcado por la idea areté, cuya traduccién mas fiel seria el ideal de nobleza y
excelencia que esta detras del mas alto ideal caballeresco®. Este tipo ideal se entiende

como la fuerza y la destreza de los guerreros y su valor heroico, propio del mundo de la

57 Cf. JAEGER, W, Paideia: los ideales de la cultura griega, Fondo de Cultura Econémica, México,
2001, p. 14-15. La obra original se public6 en 1933 con el titulo: Die Formung des Griechischen
Menschen (La formacién del hombre griego).

%8 1bid., p. 16.

59 Cf. Ibid., p. 49.
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nobleza. Unido a la areté se encuentra el honor. Asi que la paideia equivale a un proceso
educativo que encamina a los hombres hacia la areté entendida como sin6nimo de
excelencia humana.

En resumen, el termino griego antiguo paideia se usaba para exponer la formacion
del hombre griego que se abria a construir una sociedad ideal en la cultura antigua. En
este sentido el problema y la cuestion de la formacion del hombre puede ser una base para
la consideracion del helenismo en su totalidad, como Jaeger en su libro trata de “exponer
la accion reciproca entre el proceso histérico mediante el cual se ha llegado a la formacion
del hombre griego y el proceso espiritual mediante el cual llegaron los griegos a la

construccion del ideal de humanidad”®.

b) Paideia en el cristianismo; paideia Christi

En su momento de difusion y comienzo de la generalidad, el cristianismo, aceptando
la filosofia griega como una manera de manifestar su propia fe en el encuentro con la
cultura helénica, adapta la palabra griega paideia como “paideia de Cristo” para expresar
a si mismo, lo cual implica una comprension de los Padres de la Iglesia; el cristianismo
posee 0 es la “verdadera paideia”®, es decir, es el cristianismo el que es capaz de realizar
la formacion del hombre ideal o la sociedad ideal. Acerca de esto, Werner Jaeger explica
en su otro libro que trata de la relacion entre el cristianismo primitivo y la palabra griega

paideia:

“Al llamar «paideia de Cristo» al cristianismo, el imitador destaca la intencion del ap6stol de
hacer aparecer al cristianismo como una continuacion de la paideia griega clasica, lo que haria
que su aceptacion fuese légica para quienes poseian la antigua. A la vez implica que la paideia
clésica esta siendo superada, pues Cristo es el centro de una cultura nueva, asi la paideia antigua

se convierte en su instrumento”%2,

Aqui se ve la superacion de la paideia clasica, considerandose a Cristo como nuevo

€0 1bid., p. 5.

61 Cf. JAEGER, W, Cristianismo primitiva y paideia griega, Fondo de Cultura Econémica, México
1965, p. 99.

62 1bid., p. 22.
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centro de la humanidad. Asi la paideia clasica se transforma en su instrumento esencial
para la universalizacion del cristianismo y su implantacion en la cultura greco-romana. Y
el cristianismo en el primer encuentro con la cultura griega en un ambiente romano asume
los ideales de la cultura griega, aunque transcendiéndolos®®. La expresion paideia Christi
goza de una larga historia que se remonta a los origenes del cristianismo. Jaeger dedica
un estudio monografico a la paideia Christi en el que sostiene la fusion de la antigliedad
clasica y del cristianismo hasta el punto que los Padres apostolicos, Ireneo de Lyon, los
grandes alejandrinos, los capadocios y los antioquenos, todos ellos son los verdaderos
sucesores y continuadores de la paideia clasica que culminard con Clemente de
Alejandria al presentar a Jestis como el auténtico y verdadero pedagogo®.

Ahora bien, el tedlogo catélico G. Greshake, en su sistematizacion de la historia de
la soteriologia, nos ofrece la paideia como un modelo de salvacién del hombre en la
teologia griega, centrada en el misterio de la encarnacion®. En el modelo la paideia es un
gran proceso pedagogico dirigido por Dios y realizado por Cristo en el que el hombre
llega a ser plenamente aquello que esta llamado a ser desde su origen. Asi que el punto
de partida de este pensamiento se debe encontrar en la creacion de Dios, donde el hombre
fue creado a imagen de Dios (cf. Gn 1, 26). Ella es el momento inicial de la paideia en el
que el hombre ya posee imagen divina. Los Padres griegos comprenden la entera historia
de la salvacién como un gran proceso pedagadgico en crecimiento, en el cual Dios recupera
la imagen de Dios en el hombre que el pecado habia desfigurado y oscurecido, abriéndola
a una mayor libertad y semejanza con él, por medio de los acontecimientos histéricos que
culminan en la manifestacion histérica de su Hijo. Entonces se puede entender que la
paideia es el paso de la imagen a la semejanza, a saber, el camino del hombre hacia la
transformacion en su verdadero ser (imagen) y la participacion en la vida interna de Dios
(semejanza).

Para los Padres griegos el objetivo del paso de la paideia es la divinizacion del

hombre, que se realiza por la encarnacion de Cristo, como Atanasio de Alejandria dice:

83 Cf. “Creacion y filiacion: la paideia del Padre” en Apuntes de la asignatura de Soteriologia en el
curso 2014-2015 por Angel Cordovilla, tema 5, p. 6.

64 Cf. Vilanou, Conrad, De la Paideia a la “Bildung”: Hacia una pedagogia hermenéutica, Revista
Portuguesa de Educacéo, vol. 14, n° 2, Universidad de Minho, Braga, Portugal, 2001, p. 4-5.

6 Cf. “Modelos de comprension de la salvacion en la hisoria de la soteriologia”, en Apuntes de la
asignatura de Soteriologia en el curso 2014-2015 por Angel Cordovilla, tema 4, p. 2-6.
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“Dios se ha hecho hombre para que el hombre llegue a ser Dios”®. Pues, la teologia griega
destaca la encarnacion de Cristo para la divinizacion del hombre, mientras que la teologia
latina esta centrada en el misterio de la cruz para la redencion®’. En las siguientes palabras
de Ireneo de Lyon podemos encontrar como se comprende la teologia de los primeros
siglos, caracterizada por la idea de paideia y la divinizaciéon del hombre:

“Porque el Hijo de Dios se encarné en una carne pecadora como la nuestra, a fin de condenar al
pecado y, una vez condenado, arrojarlo fuera de la carne. Asumio la carne para incitar al hombre
a hacerse semejante a él y para proponerle a Dios como modelo a imitar. Le impuso la obediencia
al Padre para que llegue a ser Dios, dandole asi el poder de alcanzar al Padre. La Palabra de Dios

habité en el hombre, para habituar al hombre a percibir a Dios y a Dios a habitar en el hombre,

segtin el beneplacito del Padre” 68,

Al ver este proceso pedagdgico hacia ser divinizado tenemos que precisar mas la
comprension de Cristo, el Verbo encarnado. En primer lugar, es Dios quien toma toda la
iniciativa en el paso del hombre, y él mismo, a la vez, respeta la libertad humana para que
el hombre, que perdié su verdadero ser, es decir, la imagen de Dios, por el pecado,
libremente acepte la libertad completa. Es Cristo, a su vez, el que muestra al hombre esta
libertad plena, en cuanto verdadera imagen y semejanza del Padre, por medio de su
encarnacion, asumiendo la “carne pecadora”, pero no es el pecado. Asi el proceso
pedagogico, que inicia Dios en la creacion y se realiza por los acontecimientos historicos,
culmina en la manifestacion de la Palabra de Dios, como modelo o ejemplo de la vida
humana, por lo cual, segun Ireneo, el hombre imita a Cristo, ante todo en la obediencia al
Padre, y al fin llegara a ser semejante a Dios.

En el didlogo con la cultura griega, los Padres apologistas y los alejandrinos ofrecen
una cristologia del Logos, la cual da importancia también a la idea de la paideia de Cristo.
Es una teologia cosmoldgica, es decir, no se piensa a Dios ni a Cristo (\erbo) sin verlos

en su relacion con el mundo, con la creacion. Pues, “en esta epoca toda la mirada hacia

6 ATANASIO DE ALEJANDRIA, Sobre la encarnacion del Verbo 54, 3.

67 Pero esta division es superficial y ambas perspectivas estds mezcladas en Oriente y Occidente,
porque, como Balthasar sefiala en su obra (EI misterio pascual, Teologia de los tres dias, Madrid 2000,
p. 20-21), la secuencia encarnacién-pasion es un elemento inseparable y esencial tanto para los Padres
griegos como Padres latinos.

6 AH I, 20, 2-3.
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Dios y Cristo es econdmica; se habla de ellos en cuanto volcados sobre el mundo,
actuando sobre el mundo, la historia y en la salvacion”®. Aqui se ve la funcion
pedagdgica del Logos y la comprension de la historia de la salvacion como un gran
proceso pedagogico, que abarca al cosmos y a la historia entera. Y esta teologia
cosmoldgica estd unida a la comprension cristoldgica de la divinidad y la preexistencia

del Logos-Cristo. A propdsito de esto, Clemente de Alejandria dice en su obra Protéptico:

“Este es el canto nuevo, la aparicion que ha brillado ahora entre nosotros, del Logos que existia
en el principio y del que preexistia; aparecié hace un instante el Salvador preexistente, aparecio
el que se halla en el que existe (cf. Ex 3,14), porque “el L0gos estaba junto a Dios” (Jn 1,1), un
maestro, aparecié un Logos por el que se cred todo (cf. Jn 1,3); ademas, otorgandonos el vivir en

el comienzo mediante la creacién como un demiurgo, [nos] ensefid a vivir virtuosamente

manifestindose como maestro, para luego guiar el coro, como Dios, a la vida eterna”®,

El Logos, que existia en el principio y realizo la creacion, es comprendido como luz
que ilumina a los hombres, y como maestro que ensefia a los hombres a vivir bien y los
conduce a la vida eterna, teniendo una novedad como “canto nuevo”. Aqui tenemos que
entender que la vida eterna (divinizacion) es el objetivo de la encarnacion del Logos, y a
ella llegamos por iluminacion después de un proceso pedagogico, la paideia de Cristo,
que es un modelo de la salvacién del hombre. Pero, al mismo tiempo, no se debe olvidar
que la salvacion acontece por la kénosis del Logos, una kénosis que se inicia en la
encarnacion, pero que alcanza su plenitud en la muerte de Cristo’:. Desde ahi se aclara
mas el sentido de la obediencia al Padre, a la que se ha referido en las palabras de Ireneo,
el sentido mas profundo de qué aprendemos en aquello que Cristo nos ha revelado en su

vida terrena, como verdadero maestro.

¢) Algunos autores

69 “Los apologetas”, en Historia de la Teologia I-1: Apuntes de las clases del curso 2014-2015 por
Gabino Uribarri Bilbao, SJ, p. 20.

0 CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Protéptico 7, 3.

L Cf. “Creacion y filiacion: la paideia del Padre” en Apuntes de la asignatura de Soteriologia en el
curso 2014-2015 por Angel Cordovilla, tema 5, p. 8.
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Ya hemos visto que la idea de la paideia clésica contribuyd a unir la antigiiedad
clasica y el cristianismo, y que se transformo en el instrumento de la universalizacion del
cristianismo para presentar a Jesus como el auténtico y verdadero pedagogo. Ahora vamos
a recorrer los pensamientos de esta idea en algunos padres de la Iglesia, sucesores y
continuadores de la paideia clasica, consultando la obra de Jaeger, cuyo andlisis de la

relacién entre la paideia griega y el cristianismo primitivo es precioso.

Clemente Romano

Como san Pablo escribié a la iglesia de Corinto para poner fin a las disputas entre
sus grupos y las diferencias en su interpretacion de la fe cristiana, Clemente, a los 30 afios
de la muerte de este apdstol, envid una epistola a la misma iglesia, en cuanto obispo de
Roma. Pues entre los cristianos corintios habia negaciéon de la autoridad del obispo,
discordia interna y carencia de caridad. Clemente aplica claramente las reglas de la
elocuencia politica y la retorica clasica para hacer a los corintios conscientes de la
concordia de la Iglesia’. Y el obispo de Roma en el capitulo 20 de su Carta se refiere al
orden cosmico de todas las cosas como al principio Gltimo establecido por la voluntad de
Dios para servir de modelo a la vida y a la pacifica cooperacién de los hombres, y, en este
contexto, va poniendo diversos ejemplos a la comunidad cristiana, cuyos contenidos son
las virtudes de la concordia y la obediencia. Toda su carta es un acto de educacién
cristiana, como un testimonio de amor fraterno y de caridad cristiana.

En Clemente la paideia griega es utilizada como base para la exhortacién a mantener
la unidad y la armonia en la Iglesia. Como “los corintios son personas cultas y poseen la
paideia griega, Clemente da a su hincapié en el orden civico dentro de la politeia cristiana
un doble trasfondo filoséfico: el de la experiencia politica y la ética social reunidas y el
de la filosofia cosmoldgica”’®. Frente al problema de la division o de la falta de caridad
de los corintios, Clemente echa mano de la reflexion filosofica anterior que se habia hecho

ya en la cultura griega.

2 La concordia (homonoia) es tema sempiterno de los guias pacifistas y de los educadores politicos,
de los poetas, los sofistas y los estadistas de la época clasica de la polis griega; cf. JAEGER, W,
Cristianismo primitiva y paideia griega, p. 25.

3 1bid., p. 31.
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Los apologistas

Mientras la literatura cristiana primitiva fue un asunto interno de la comunidad
cristiana, los apologistas, en su literatura externa, tenian que encontrar alguna base comun
con la gente no cristiana a la que se dirigen para hacer una verdadera discusion. Esa base
comun la van a encontrar en la paideia griega clésica, valorando muy positivamente la
filosofia griega, aun con la firme conviccion de que el cristianismo es la verdadera
filosofia, o sea, el amor a la sabiduria y la vida consecuente con ella. Ellos, pues, no sélo
se dedican a defender la fe cristiana ante el mundo pagano, sino también a dialogar con
él en su actividad misionera, como el didlogo entre Justino y Trifon. Este intento de la
Iglesia del siglo 11 sdlo podria hacerse en el ambiente de la cultura intelectual griega,
asumiendo su propio lenguaje y sus argumentos filosoficos.

Justino, de hecho, es llamado por su interlocutor un “filosofo” que se ocupa de Dios,
y del problema teoldgico con la filosofia griega: Trifon dice “;Acaso no se dirige a Dios
todo el afan de los fil6sofos, y acaso no se dirige sus investigaciones siempre al gobierno
del universo y a la providencia, o puede negarse que la tarea de la filosofia sea examinar
el problema de lo divino?”’™. Justino intenta aclarar especialmente el proyecto divino de
la creacidn y de la salvacion que se realiza en Jesucristo, el Logos. Para él todos los
hombres, como criatura racional, participan del Logos y llevan una “semilla” de la verdad.
Igualmente, el mismo Logos también se manifestd parcialmente en la filosofia griega. Por
lo tanto, Justino, dado que el cristianismo es la manifestacion histérica y personal del
Logos en su totalidad, dice: “todo lo bello que ha sido expresado por cualquier persona,
nos pertenece a nosotros, los cristianos”’. De este modo, Justino, aunque atacaba a la
filosofia griega por sus contradicciones, orienta con decision hacia el Logos cualquier
verdad filoséfica. Aqui, como hemos dicho arriba, se ve la funcion pedagdgica del Logos,
que pertenece particularmente al cristianismo.

Justino y otros apologistas, siguiendo el camino del Logos, “firmaron la toma de
posicién clara de la fe cristiana por el Dios de los filosofos contra los falsos dioses de la
religion pagana. Era la opcién por la verdad del ser contra el mito de la costumbre.

Algunas décadas después de Justino, Tertuliano definid la misma opcion de los cristianos

4 JusTINO, Dialogo con Trifén, 3.
5 JusTINO, Segunda Apologia 13, 4.
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con una sentencia lapidaria que sigue siendo vélida: «Cristo afirmo que era la verdad, no

la costumbre» (De virgin. vel 1,1)"76.

Los alejandrinos

La escuela alejandrina, a la que pertenecian Clemente y Origenes, tenia novedad en
el sentido de que la filosofia cristiana se convirtio en un instrumento para transmitir la fe
cristiana; su punto de partida no era una investigacion humana independiente acerca de
la verdad, como filosofias anteriores, sino una revelacion divina, contenida en un libro
sagrado, la Biblia’’.

Clemente, en primer lugar, desarrolla la paideia clasica. Su obra Protéptico adopta
una forma literaria utilizada por los fil6sofos griegos para exhortar a la gente a recibir su
forma de vida. Y, para él, la filosofia es ensalzada en el logos protréptico como proceso
hacia la felicidad y como conocimiento para la vida humana, necesario para obtener el
verdadero bien. En otra obra, Stromata, también tiene un modelo griego. Y en su
Pedagogo, Clemente, aspirando a la cultura griega, a la paideia helénica, presenta a Cristo
en su papel de divino maestro, extendido hasta diversos fendmenos anteriores en la
historia humana. Pero él no considera que los fildsofos griegos, si tuvieran capacidad de
buscar la verdad, hayan podido llegar a ella sin ninguna dispensacion divina. Desde ahi
el pensamiento de Clemente avanza hacia una nueva concepcion de la divina
providencia’®. Clemente “reconoce en la filosofia, aunque no sea perfecta, la propaideia
del gnostico perfecto. La verdadera paideia es la religion cristiana; es decir, el
cristianismo en su forma teoldgica, tal como es concebido por el propio sistema de gnosis
cristiana de Clemente, ya que es obvio que la interpretacion del cristianismo como gnosis
per se implica que es la paideia divina”".

Origenes, desarrollando esto, concentra la atencion en el papel del Logos divino, que
es fuente de la nueva paideia de los cristianos. Pues, en el fondo, habia una cuestion;
coémo se relaciona la paideia divina con Cristo. Para Origenes, Cristo es el gran maestro,

Yy, en este aspecto, su concepcion del cristianismo como paideia de la humanidad le

6 PapPA BENEDICTO X VI, Audiencia general, 21 de marzo 2007.
" Cf. JAEGER, W, Cristianismo primitiva y paideia griega, p. 67.
78 Cf. Ibid., p. 86.

9 Ibid., p. 86.
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permite mantenerse cerca de la Escritura y de la imagen que los Evangelios dan de Jesus.
Pero Cristo no es un maestro humano que se haya dado este titulo a si mismo, sino que
en él se encarna el Logos divino. “Esta es la gran diferencia entre el cristianismo y toda
filosofia humana: el primero representa la venida del Logos al hombre no s6lo como un
esfuerzo humano, sino como algo que procede de la iniciativa divina”®°.

En el sentido de que la base de la paideia del cristianismo consiste en la Sagrada
Escritura, es importante la aportacion de Origenes; su interpretacion de la Sagrada
Escritura super6 a la critica fundamental que los filésofos paganos hacian a la doctrina
cristiana: su caracter mitoldgico, sobre todo del Antiguo Testamento. Entonces “Origenes
emprendi6 la tarea -que durd toda su vida- de traducir la Biblia desde su significado literal
al sentido espiritual. Puso asi a salvo lo que podemos Ilamar la paideia cristiana y su
fundamento biblico, tal como los estoicos lo habia hecho con la teologia de Homero”8t,
Aunque tal método alegorico se habia utilizado por san Pablo, los Padres apostdlicos, etc.,
la nueva teologia de los alejandrinos fue mucho mas adelante en su uso sistematico de
este método, y autores como Origenes Y, siguiendo su ejemplo, san Gregorio de Nisa,
insistian en que aun los libros historicos del Antiguo Testamento debian ser entendidos
en esta forma; es decir, como ejemplos trasparentes de grandes verdades metafisicas o

éticas. Para ellos, esto era una prueba evidente de la pedagogia del Espiritu Santo®.

Gregorio de Nisa

Finalmente, aunque tenemos que ver mas este tema en otros autores, analizamos las
ideas de san Gregorio de Nisa acerca de la paideia cristiana, influidas sobre todo en su
forma platonica.

El comprendio la idea paideia como proceso formativo de la personalidad humana,
que los educadores griegos habian distinguido de la sustancia que es el sine qua non del
proceso educativo. La metafora del crecimiento gradual de la personalidad humana y de

su naturaleza espiritual implica la analogia con la naturaleza fisica del hombre; pero es

8 1bid., p. 91.

81 Tbid., p. 71; Segun Jaeger, “la escuela estoica habia sostenido a Homero y Hesido como expresiones
normativas de la verdad a fin de conservar la poesia antigua como base de la paideia griega. Por ello,
habian tenido que crear todo un sistema de significados alegoricos, que entresacaban de los relatos
miticos” (Ibid., p. 68).

8 1bid., p. 77.
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especificamente diferente del desarrollo del cuerpo. Para Gregorio, el proceso espiritual
no surge espontaneamente en la naturaleza sino que requiere un cuidado constante; unas
virtudes y un adiestramiento, como para la filosofica griega clasica la perfeccion de la
areté humana se realiza mediante el esfuerzo humano; sin embargo, para los hombres es
inalcanzable en la préctica, asi que es necesaria la ayuda divina. Gregorio acepta la idea
antigua de la ayuda divina, que aparece a menudo en la poesia griega, considerandola
como la cooperacion del Espiritu Santo, el cual aumenta en proporcion al esfuerzo
humano®. Entonces su postura, desde el punto de vista de la paideia, o sea formacion de
la personalidad humana, no esta cerca de la de los pensadores mas radicales, por ejemplo,
san Agustin o Martin Lutero, que insisten en que la iniciativa en este proceso no puede
partir de la parte humana sino sélo de Dios. En el Niseno se valora el esfuerzo humano
en la cooperacion del Espiritu; la tarea del hombre es el esfuerzo continuo por llegar al
fin y por acercarse a la perfeccion en la medida en que esto es posible al hombre84,

En este proceso a la perfeccion, para €l, se destaca la filosofia, pues “como toda la
vida del fildsofo griego era un proceso de paideia a través de la ascesis filoséfica, asi para
el Niseno el cristianismo no es un mero conjunto de dogma, sino la vida perfecta basada
en la theoria o contemplacion de Dios y en una unién cada vez mas perfecta con El. Es
la deificatio y el camino a ella es la paideia”®.

Pero, al hablar de la paideia, Gregorio se refiere a lo que distingue su manera
cristiana de la griega; mientras la paideia griega consistia en la literatura griega, la paideia
cristiana en la Biblia, es decir la formacion del hombre cristiano es el efecto de un estudio
continuo de la Sagrada Escritura. EI, como Origenes, nos asegura que todos los libros
biblicos, aun los libros historicos del Antiguo Testamento, tienen el sentido espiritual y
educativo, y, para él, esto es una de las obras paidéuticas del Espiritu Santo. Lo que la
Biblia ensefia debe ser aceptado como la paideia cristiana como Unica filosofia que educa
a los hombres, cuyo cumplimiento se realiza en Cristo; por eso “la paideia del cristiano

es la imitatio Christi”®.

8 Cf. Ibid., p. 115-117.

8 Cf. Ibid., p.117-119; Aqui aparece “su creencia basica en la bondad esencial del hombre, creado
bueno en el principio por Dios. En esta razon Gregorio ve el fin del hombre en restauracion final del
estado perfecto de la creacién divina original, y, en este sentido, considera a Cristo como médico, el
que sana”.

& 1bid., 118.

8 1bid., 121.
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1.2 Divinizacion

Generalmente, el término divinizacion indica en la teologia cristiana la participacion
del hombre en la vida divina. Gracias al don del Hijo y del Espiritu Santo, que hizo a la
humanidad el Padre misericordioso, la naturaleza humana queda realmente renovada,
transformada, elevada gratuitamente a la comunion con Dios, participando de su santidad,
sin perder por ello sus propias caracteristicas ontoldgicas. Principalmente esta idea, al
igual que Rahner emplea la expresion “autocomunicacion de Dios”, indica un don que
Dios nos hace de si mismo y de su propia vida, que es lo que constituye el dato central

del cristianismo y el punto de partida del mensaje cristiano®’.

a) El testimonio de la Sagrada Escritura

Antes de ver el concepto de la divinizacion en la tradicion de los Padres griegos,
donde ocupa un lugar amplio, vamos a recogerlo de modo conciso en la Escritura, porque
aqui hay mas expresiones con las que se indica esta novedad de la vida que nos hace
posible lo divino, a pesar de que no se usa directamente el término divinizacion.

En primer lugar, el Génesis, donde se narra la creacién, habla del hombre creado a
la imagen y la semejanza de Dios (Gn 1, 26). Asi Dios invita, de antemano, al hombre a
vivir en la comunién con él, como una vocacién del hombre. Pero el hombre desfigura
esta vocacion en una tentacion, en querer conseguir por si mismo lo que Dios queria darle
por pura generosidad, la cual se representa ante todo en las palabras de la serpiente “El
dia en que comiereis del fruto del arbol se os abriran los ojos y seréis como dioses” (Gn
3, 5). Pero por ello Dios no anula su deseo sobre el ser humano, sino empieza su obra
salvifica constituyendose al pueblo de Israel que se entiende como hijo suyo (Ex 4, 22;
Os 11, 1; Jer 3, 19; Sab 18, 23; etc.). Aqui aparece una idea de la filiacion adoptiva que
posee un sentido individual en la sociedad judia, pero que obtendra su cumplimiento en

el Nuevo Testamento.

87 Cf. SESBOUE, B., Jesucristo, el Unico mediador, Tomo I, Secretariado Trinitario, Salamanca, 2010,
p.252.
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Bernard Sesboié en su obra Jesucristo, el inico mediador, ensayo sobre la redencion
y la salvacion, analiza la idea de la divinizacion en el Nuevo Testamento en las tres
expresiones; 1) adopcion filial y don del Espiritu; 2) nuevo nacimiento del bautismo; 3)
vida nueva, participacion en la vida trinitaria.

La primera, que tiene origen en el Antiguo Testamento, se encuentra, al principio,
en los evangelios sindpticos, en los cuales Jesus designa a Dios ante sus oyentes como
“vuestro Padre celestial” (Mt 6, 1; 7, 11; Mc 11, 25; Lc¢ 11, 13), y les ensefa a orar
diciendo “Padre nuestro” (Mt 6, 9) o “Padre” (Lc 11, 2). Pero podemos ver mas
claramente las afirmaciones de la adopcion filial en los textos de Pablo y Juan. Aqui se
considera ante todo a Cristo como “primogénito” entre los hombres (Cf. Rom 8, 29; Cf.
Col 1,18) ante el Padre; el misterio de muerte y de resurreccion de JesUs nos concede
renacer por la fe a una vida filial, porque todos somos “hijos de Dios por la fe en Cristo
JesUs” (Gal 3, 26). Pero esto se debe comprender no sélo desde la cristologia sino también
desde la pneumatologia, pues lo que nos hace hijos, transformandonos interiormente, es
el don del Espiritu mismo de Dios, que en adelante habita en nosotros y nos conduce, el
cual nos hace exclamar: jAbba Padre! (Cf. Rom 8, 14-17; Cf. Gal 1, 18).

En segundo lugar, el nifio adoptado, en el sentido analégico, realiza la experiencia
de un nuevo nacimiento. EI Nuevo Testamento recoge esta met&fora de forma muy
realista: solo se recibe la vida por nacimiento; por tanto, no se puede recibir la vida de
Dios, la de los hijos de Dios, sin nacer de nuevo (Cf. 1 Pe 1, 3), que es el fruto de la
resurreccion de Jesucristo. Este nuevo nacimiento se realiza por el bautismo, del que nos
habla el Nuevo Testamento a la vez como de un bafio de regeneracion y como de una
participacion en el misterio de muerte y resurreccion de Cristo, ya que para renacer hay
que morir®,

Finalmente, el nuevo nacimiento hace de nosotros los hijos del Padre, los hermanos
de Cristo y templos habitados por el Espiritu Santo (Cf. 1 Cor 6, 19). Entonces para
nosotros es la nueva vida y la participacion en la misma vida trinitaria. Segun san Pablo,
esta nueva vida esta estrechamente relacionada con Cristo, como dice; es una “vida eterna
en Cristo Jesus, Sefior nuestro” (Rom 6, 23); o “para mi la vida es Cristo” (Flp 1, 21).

Esta asimilacion a Cristo es obra del don del Espiritu Santo y nos construye hijos en el

8 Cf. Ibid., p. 254-255.
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Hijo. Igualmente para san Juan Jesus mismo es “la resurreccion y la vida” (Jn 11, 25; Cf.
14, 6); es “el pan de vida” (Jn 6, 35. 48) y da la vida al mundo (Cf. Jn 6, 33). Por eso los
que creen en Cristo tienen la vida eterna (Cf. Jn 3, 36). La segunda carta de Pedro recurre
a unas palabras muy incisivas para expresar esta nueva vida: el hombre se hace participe
de la naturaleza divina (Cf. 2 Pe 1, 3-7). En el texto, recogiendo una expresion muy
difundida entre los filosofos griegos, el autor afirma la posibilidad para los creyentes de

gozar ciertas propiedades que son caracteristicas de Dios.

b) Un tema fundamental de los Padres griegos

La divinizacion es un modelo de la salvacion del hombre particularmente en la
teologia de los Padres griegos, ya que en ellos la salvacion traida por Jesucristo se
considera ante todo como nuestra divinizacion gracias al don del Espiritu Santo®. Esta
comprension de la Iglesia antigua se puede remontar a la expresion neotestamentaria
sobre todo de la segunda carta de Pedro; nos hacernos “participes (0: en comunion,
koinonoi) de la naturaleza divina” (2 Pe 1, 4). Es més cerca del substantivo divinizacion
o deificacion (theopoiesis), que no se encuentra en el Nuevo Testamento, pero que sera
un centro de la teologia patristica. Para ella la salvacion cristiana consiste en nuestra
entrada en comunion vital con el misterio mismo de la naturaleza divina®.

Como hemos estudiado en el tema de la paideia, tenemos que ver la divinizacion
para los Padres orientales, en primer lugar, en la vocacién del hombre; el hombre creado
a imagen y semejanza de Dios tiene la vocacion de realizar lo mejor posible esta
semejanza, como Basilio de Cesarea dice: “Se nos ha propuesto parecernos a Dios tanto
como es posible a la naturaleza humana”®:. Esta vocacion de la divinizacion, sin embargo,
no significa que el hombre llega a ser divino por su naturaleza sino por la gracia, y el
hombre puede hacerse Dios solo por participacion. Es decir, puede recibir en parte y como
don las prerrogativas de la vida de Dios: libertad, santidad, justicia, amor, inmortalidad e

incorruptibilidad, por recoger en esta Gltima palabra el vocabulario tan apreciado por los

8 Cf. STUDER, B, “Divinizacion”, en DPAC, p. 621.
% Cf. SESBOUE, Ibid., p. 256.
91 BASILIO DE CESAREA, De Spiritu Santo I, 2.
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Padres griegos®2. A prop6sito de tal divinizacion del hombre, Atanasio de Alejandria hace

mencion en su obra Apologia contra los arrianos:

“Uno solo es el Hijo por naturaleza; nosotros nos hacemos igualmente hijos, no y como él en
naturaleza y en verdad, sino segun la gracia del que nos llama. Aun siendo hombres terrenales,
somos llamados dioses, no ya como el Dios verdadero o su Logos, sino como quiso Dios, que

nos ha conferido esta gracia™®.

Ahora nos preguntamos cdmo se cumple esta vocacion a la divinizacion. Segun lo
que hemos visto en la idea de paideia, se realiza a través de un gran itinerario
pedagdgico en crecimiento, dirigido por Dios y realizado en Cristo, el cual conduce al
hombre desde su origen hasta su fin. Es decir, es un camino del hombre hacia la
transformacion en su verdadero ser (imagen) y la participacion en la vida interna de Dios
(semejanza). Aqui hay que ver el designio de Dios en este paso. Ya antes de la creacion
Dios habia querido en el hombre la imagen suya, y el hombre, de hecho, fue creado como
tal. Asi que la propia naturaleza del hombre consiste en la imagen de Dios. En este sentido
la creacion es el inicio de la divinizacién, y el hombre es llamado a ser semejante a Dios
por su naturaleza. Esto es el deseo de Dios, y el mismo Dios, aunque esta imagen esta
herida por el pecado del hombre, lo realiza en su proyecto, enviando su Unico Hijo.

El esquema de la imagen y la semejanza, segin Sesbolé, sirve para jalonar este
itinerario segiin dos modalidades principales®; algunos padres piensan que la imagen y
la semejanza son dadas, perdidas, recuperadas y crecen a la par. Es decir ellos sefialan la
intencion de Dios de crear al hombre a su imagen y semejanza. Tal postura se encuentra,
por ejemplo, en Agustin; otros, en cambio, dicen meramente que el hombre fue creado a
imagen de Dios, asi la realizacion primera no cumplié la totalidad del proyecto: el hombre
tiene que pasar de la imagen a la semejanza. Esta postura se ve, por ejemplo, en Ireneo,
Clemente de Alejandria, Origenes o Gregorio de Nisa. Esta segunda modalidad casi
concuerda con la idea de paideia, y subraya mas la encarnacién de la Palabra de Dios,
mientras la primera insiste en la gracia del misterio pascual. Ahora vamos a profundizar

mas en la segunda, especialmente en el pensamiento de Ireneo de Lyon.

92 Cf. SESBOUE, lbid., p. 257.
9 ATANASIO DE ALEJANDRIA, Apologia contra los arrianos 11, 19.
% Cf. SESBOUE, Ibid., p. 258.
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Ireneo, cuando adopta una postura antropolégica por la que la composicion del
hombre esta formada por cuerpo, alma y espiritu, hace distincion entre la imagen y la
semejanza. A saber, para €l el hombre separado de Dios no tiene un espiritu sino que es
reducido a no ser mas que un cuerpo y un alma. Asi no es la semejanza de Dios, aunque
es la imagen de Dios. En cambio, el hombre habitado por el Espiritu posee cuerpo, alma

y espiritu; es la semejanza suya:

“Cuando el Espiritu de Dios mezclado al alma se une a la carne, entonces, a causa de la efusion

del Espiritu, el hombre llega a ser espiritual y perfecto, y entonces es la imagen y semejanza de
295

Dios
Ademaés Ireneo nos muestra a Cristo en su encarnacién como verdadera imagen de

Dios, que es ser verdadero del hombre;

“En efecto, en los tiempos anteriores se decia ciertamente que el hombre habia sido hecho a
imagen de Dios, pero esto no se veia, ya que el Verbo era todavia invisible, ese Verbo a cuya
imagen habia sido hecho el hombre; por otro lado, éste es el motivo de que la semejanza se
hubiera perdido facilmente. Pero cuando el \erbo se hizo carne, confirmd la una en la otra: hizo

aparecer la imagen en toda su verdad, haciéndose lo mismo que era su imagen, y restablecio la

semejanza con el Padre invisible por medio del Verbo hecho ahora visible™®.

El Verbo se encarna a la “imagen del Dios invisible” (Col 1, 15) para revelar al
hombre la verdad de la imagen que lo construye y devolverle asi la semejanza perdida.
Esta semejanza es el objeto de un crecimiento (paideia) a través de una vida consagrada
a la imitacion de Cristo, pero este progreso, segun lIreneo, esta unido a la revelacion de la
verdadera imagen en la encarnacion. Ademas aqui se ve la presencia del Espiritu, que
conduce al hombre a ser perfecto en la semejanza de Dios; “la gracia entera del Espiritu...
nos hara a semejante a él y cumplira la voluntad del Padre, ya que hara al hombre a imagen
y semejanza de Dios?".

La importancia de la encarnacion del Verbo de Dios en la divinizacion del hombre

se encuentra no sélo en Ireneo, sino en cualquier padre griego. En ellos se aparece un

% AHYV, 6, 1.
% AH YV, 16, 2.
7 AHYV, 8, 1.
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principio del intercambio salvifico que explicita el “por nosotros” y “por nuestra
salvacion”. Por nosotros Dios se hace hombre, para que en él nos hagamos Dios. Aqui
hay una correlacion dinamica entre la humanizacion de Dios y la divinizacion del hombre.

Es el principio mas repetido de los Padres®:

Ireneo (siglo I1)
“Esta es la razdn por la que el Verbo se hace hombre y el Hijo de Dios, Hijo del hombre: para
que el hombre, mezclandose al Verbo y recibiendo asi la filiacién adoptiva, se haga hijo de Dios”
(AH YV, 16, 2).
“El Verbo de Dios, Jesucristo nuestro Sefior..., debido a su amor sobreabundante, se hace lo
mismo que somos nosotros para hacer de nosotros lo que él es” (AH V, 8, 1).

Origenes (siglo 111)
“Con Jesus empezaron a entrelazarse la naturaleza divina y la naturaleza humana, para que la
naturaleza humana, por la participacion en la divinidad, se divinizara, no sélo en Jesds sino
también en todos los que, con la fe, adoptan el género de vida que JesUs ensefid y a los que elevo
a la amistad con Dios y a la comunion con todo el que vive segun los preceptos de Jests” (Contra
Celso, IlI, 28).

Atanasio (siglo 1V)
“(El Verbo) se hizo hombre, para que nosotros nos hagamos Dios; y él mismo se hizo visible por
su cuerpo, para que tengamos una idea del Padre invisible; soportd los ultrajes de los hombres,
para que tengamos parte en la incorruptibilidad” (La encarnacion del Verbo 54, 3).

Gregorio de Nisa
“Somos semejantes a €l si confesamos que €l se hizo semejanza a nosotros, para que haciéndose
lo que somos nos hiciera tal como él es” (Contra Apolinar XI).
“Habiéndose mezclado el Verbo con el hombre tom6 en si toda nuestra naturaleza, para que por
esta mezcla con la divinidad, toda la humanidad se divinizara en él y toda la masa de nuestra
naturaleza fuera santificada con las primicias” (Contra Apolinar XV).

Juan Cris6stomo
“(El Verbo) se hizo hijo del hombre, siendo verdadero Hijo de Dios, para hacer de los hijos del

hombre hijos de Dios” (Homilias sobre el evangelio de san Juan XI, 1).

En una perspectiva mas ontoldgica los Padres hablan de un intercambio entre

naturaleza divina y naturaleza humana, entre las prerrogativas de la una y los limites de

% Cf. SESBOUE, Ibid., p. 265-266.
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la otra. Pero el principio es el mismo y encuentra su fundamento en la iniciativa del
rebajamiento y de la kénosis divina en Jesus (Cf. Flp 6-11) y de la encarnacién del Verbo

(Cf. Jn 1, 14), dos afirmaciones biblicas que estan en la base de la cristologia patristica®.

c) Algunos autores'®

Los Padres Apostolicos y apologistas

En la primera época del cristianismo los Padres Apostolicos y apologistas griegos
comprendian la divinizacién del hombre desde una perspectiva escatoldgica, insistiendo
en el don divino de la inmortalidad, asegurado por la resurreccién y por la participacion
de la eucaristia, y otorgado en la presencia del Sefior. Justino habla de esta esperanza
escatologica en el contexto de la verdadera filosofia (Dialogo con Trifon, 1), y su
discipulo Taciano presenta la inmortalidad como una asimilacion a Dios que se consigue
en la gnosis. Y Teofilo es el primero en utilizar técnicamente el vocabulario de la
divinizacion.

Luego, la doctrina de la divinizacion cambié con la crisis del cristianismo,
provocado por la influencia del gnosticismo que ensefiaba una divinizacién no como una
transformacion a la vida divina, sino como un retorno a la esfera divina de los hombres
relacionados, por naturaleza, con Dios (gnosticos).

Ireneo, en tal situacion, elaboro la primera sintesis auténticamente cristiana sobre la
divinizacion del hombre contra este movimiento religioso, sobre todo en su forma
valentiniana. El integra los elementos del gnosticismo en su historia de la encarnacion
salvifica del Verbo, y muestra como Dios, manifestadndose en su bondad por medio del
Hijo en la fuerza del Espiritu Santo, renueva al hombre entero (creado a imagen y
semejanza, es decir, destinado a asemejarse al Dios inmortal, pero caido en la corrupcién
por el pecado), por el conocimiento del Hijo en el Espiritu, a la vision eterna y

consiguientemente a la unién con él en la inmortalidad (AH 111, 19, 1; IV, 20; V, 36).

Los alejandrinos

% Cf. Ibid., p. 267.
190 Para recorrer una perspectiva cronolégica, sigo un buen resumen de STUDER, B, “Divinizacién”,
en DPAC I, p. 621-623.
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En el contexto de Ireneo se inspiraron los autores griegos posteriores, pero
destacaron otros acentos, insistiendo en el conocimiento asimilativo, y prefiriendo quizas
la impasibilidad a la incorruptibilidad, segun las influencias mas o menos fuertes de la
filosofia griega.

Clemente de Alejandria aplica el término técnico de deificacion o divinizacion
aunque todavia no se usa como sustantivo sino como verbo: teopoieo, el término que en
la literatura pagana se refiere a las cosas y en la literatura cristiana a las personas?.
Clemente aclara la interpretacion de la historia, como la pedagogia divina, como proceso
divinizador que hace salir al hombre de la incredulidad a través de la fe y la gnosis a la
claridad, fuente de la impasibilidad, sin olvidar, sin embargo, la funcion iluminadora del
bautismo (Stromata 11, 22; V11, 10; Pedagogo I, 6, 26).

Origenes, por su parte, comprende la divinizacion del hombre por una explicacién
de la relacion entre Dios y el mundo a través del Logos. Intenta apoyarse, mas que los
precedentes, en los datos biblicos, y destaca la libertad humana que surge de la union
creciente con el Logos, imagen auténtica de Dios. Sobre todo pone de relieve la
encarnaciéon como misterio supremo del Verbo. Segan €l la union de éste con el alma
siempre fiel de Jesus, comparada a la compenetracién del hierro y el fuego, es el modelo
de toda divinizacion (De Principiis Il, 6). Por otra parte, la kénosis en la muerte no fue
solamente la mayor expresién de su amor hacia Dios (Comentario sobre el Evangelio de
Juan X, 228s). Su doctrina sobre la divinizacion del hombre se caracteriza por dos puntos:
por la preexistencia del alma de Jesus y por su tendencia excesivamente espiritualista.

Atanasio, en la situacion realizada por la teologia del siglo 1V, en la que se dejo sentir
también la doctrina de la divinizacién, simplifico la herencia de Ireneo a una afirmacién
impresionante; la encarnacion del Verbo restablecidé definitivamente la semejanza
primordial del hombre con Dios en un doble plano: el de la incorruptibilidad del cuerpo
y el de la gnosis, imposible sin el primero (La encarnacion del Verbo 9). También utilizé
la doctrina de la divinizacion del hombre como doctrina teoldgica firmemente arraigada,
para demostrar contra los arrianos tanto la divinidad de Cristo (Apologia contra los

arrianos Il, 70; 111, 33) como la divinidad del Espiritu Santo (Cartas a Serapion 1, 24).

101 Cf. “La salvacion como divinizacon” en Apuntes de la asignatura de Soteriologia en el curso
2014-2015 por Angel Cordovilla, tema 7, p. 9.
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Gregorio de Nisa

Encontramos el pensamiento de Gregorio de Nisa sobre la divinizacion en su obra
La gran catequesis. Gregorio considera la divinizacion como parte central y esencial de
la ensefianza cristiana. Indicando unos peligros del panteismo, inherente a las ideas
platonicas recogidas por €l y sus predecesores, destaca la distancia que existe entre la
imagen de Dios en el hombre y su modelo eterno (5, 6), es decir, la mutabilidad del
primero y la inmutabilidad del segundo (21, 1s). Para superar la mutabilidad, causa de la
pérdida de semejanza de Adan con Dios, el Verbo inmutable se hizo hombre (32, 3), pero
esta obra salvifica la debe completar cada uno en el bautismo (33-36) y la eucaristia (37).
Podriamos profundizar esta doctrina en unos puntos con textos de Basilio y de Cirilo de
Alejandria sobre la funcion del Espiritu Santo; con los textos de Teodoro de Mopsuestia
sobre el bautismo; los textos de Criséstomo y de Cirilo sobre la eucaristia. Pero en
conjunto la doctrina de Gregorio de Nisa es la sintesis mas considerable hasta la teologia
de pseudo-Dionisio o de Maximo el Confesor.

Por influencia de Proclo, pseudo-Dionisio integro la divinizaciéon del hombre en la
vision grandiosa de la salida de todas las cosas (exitus) y su regreso a él (reditus)®®?;
Maximo el Confesor, en la linea de la cristologia calcedonense, mantiene el indivise-
inconfuse cristologico en la explicacion de la divinizacién, y opone el amor divino,
motivo de la encarnacion, al amor humano, medida de la divinizacion.

Esta enorme vision de la restitucion del hombre a su estado primordial (el parentesco
con Dios, concedido gratuitamente al comienzo), fundada en la encarnacion del Verbo,
imagen eterna de Dios, incluida en la kénosis hasta la muerte, y realizada en cada cual

sobre todo por medio de los sacramentos, es caracteristica de la teologia griega.

2 Las practicas y doctrinas de los sacramentos de iniciacion en relacién a las ideas

paideia y divinizacion

Ahora, tras haber visto las dos ideas fundamentales de los Padres orientales en los

102 Cf, Ibid., p. 17.
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primeros siglos, vamos a dedicarnos a un estudio de la iniciacién cristiana de la Iglesia
antigua, mirando su practica y ensefianza en relacion a estas dos ideas. La tarea de este
apartado, sin embargo, no es entrar en detalles de los ritos preparatorios y sacramentales
o de sus doctrinas, que tienen diferencias en cada época, lugar o autor, sino buscar un
pensamiento general de los Padres orientales sobre la iniciacion cristiana, para plantear,
en el tercer capitulo, un modelos de la iniciacion como un camino o una invitacion hacia
ser perfecto o kansei.

Los Padres, en particular en los tiempos de cuaresma y de las catequesis
mistagdgicas, explican el contenido biblico y teoldgico de los sacramentos y comentan el
sentido de la vida cristiana. Se da importancia a la preparacion y a la mistagogia en la
iniciacion antigua en el sentido pedagdgico, es decir a la formacion anterior y posterior a
los sacramentos. Por lo tanto, los Padres de la Iglesia consideran el proceso pedagdgico
de los cristianos, al principio, en el paso de los catecimenos hacia los sacramentos, que
estd formado por una estrecha conexion entre los ritos y las ensefianzas, el cual se

prolongard, luego, durante toda la vida cristiana.

2.1 Los ritos y su significacion en el proceso de la iniciacion

Empezamos nuestra tarea recorriendo los ritos de la iniciacion desde la preparacion
hasta la mistagogia. Los textos que tratan el conjunto de la iniciacion cristiana con las
explicaciones detalladas de los ritos, se encuentran, sobre todo, en las catequesis de Cirilo
de Jerusalén, de Teodoro de Mopsuestia o de Juan Crisdstomo en Oriente; en las doctrinas
de los sacramentos de Tertuliano y de Ambrosio de Milan en Occidente. Pero aqui sin ver

a los Padres occidentales, limitamos el estudio a los orientales.
a) Tiempo preparatorio
Ya en la Didajé, escrita hacia el afio 90, se menciona la preparacién a bautismo con

el ayuno, que tiene valor de exorcismo, y se indica que los que van a recibir el bautismo

oren el Padrenuestro como oracion diarial®. Luego, desde comienzo del siglo 11 la

103 Cf. Didajé 7. 1- 8. 3 (BPa 50, 46-47).
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estructura del tiempo preparatorio, junto con la mistagogia, esta determinada en sus lineas
fundamentales. Se distinguen dos etapas; 1) preparacion remota; 2) preparacion inmediata

(durante la cuaresma)%4,

Preparacion remota

Este periodo de preparacion remota podia durar largo tiempo; los que estan en este
tiempo eran llamados catechoumenoi, en Oriente, y audientes, en Occidente. Tres
elementos sefialan la particularidad de este periodo; el primer examen, el tiempo que dura
el catecumenado y contenido doctrinal del catecumenado.

En primer lugar, los que han decidido a prepararse para el bautismo, en compafiia de
los padrinos, se presentan a un examen realizado en el nombre de la Iglesia por los
“doctores” (catequistas)'®. En el examen se confirman los motivos del bautismo y las
condiciones actuales de su vida; se asegura si son efectivamente apropiadas para la vida
cristiana. Cuando la sinceridad de la intencion del candidato es declarada, el candidato ya
entra en el catecumenado, el periodo de prueba o de instruccién que la Iglesia ofrece a los
candidatos que ya se consideran como catecimenos. Este momento de la introduccién
contiene, en algunos lugares, unos ritos; la significacion en la frente (sphragis), la
imposicion de manos. A partir de este momento los catecimenos necesitan un largo
tiempo para instruirse, el cual, segun la Tradicion Apostolica, dura tres afios; pero es
sabido también que habia muchos que prolongaban indefinidamente el catecumenado por
el miedo de volver a pecar después del bautismo.

En el catecumenado se les dan unas instrucciones a los catecimenos por el catequista.
En ellas se encuentran los elementos de la catequesis que luego veremos en toda
iniciacion cristiana integral: ensefianza, oracion y elementos rituales vividos en la
comunidad. Recibiendo estas instrucciones, los catecimenos ya pueden participar en la

liturgia de la Palabra, pero siempre separados de los fieles.

Preparacion inmediata

104 En este apartado sobre el tiempo preparatorio sigo JOSE RiCO PAVES, Los sacramentos de la
iniciacion cristiana: Introduccion teoldgica a los sacramentos del Bautismo, Confirmacién y
Eucaristia, San lldefonso, Toledo 2006, p. 213-219.

105 Cf. Tradicion Apostélica 16.
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Esta preparacion, que se realiza durante la cuaresma, esta caracterizada por los
siguientes elementos: el segundo examen y la inscripcion del nombre, los exorcismos, la
catequesis, la iniciacion a la oracidn, la renuncia a Satanas y la adhesion a Cristo.

En los ritos de este tiempo aparece con frecuencia el tema de Satén, es decir la lucha
con el, por el cual muestra el camino que lleva a Dios. En primer lugar, la inscripcion del
nombre se realiza con un examen por el obispo en el primer domingo de la cuaresma, que
da importancia a este tema. A propdésito de la inscripcion Teodoro de Mopsuestia

menciona en su Homilias Catequéticas:

“Quien desea recibir el bautismo, debe presentarse a la Iglesia de Dios. Alli, segin la costumbre
establecida de que se inscriban quienes van a recibir el bautismo, serd acogido por un encargado
al efecto, el cual se informara de sus costumbres. Esta informacion la dan los llamados fiadores.
La persona encargada inscribe tu nombre en el Libro de la Iglesia, afiadiendo el del testigo.
Cuando se celebra un juicio, el acuerdo debe estar de pie. Tu tendras, por tanto, la mirada baja ya
las manos extendidas en actitud de oracion. Y por eso mismo, te despojaras de tu tlnica exterior

y permaneceras descalzo de pie sobre un tejido de pelo”10.

Aqui se refiere al rito de Antioquia, pero sus elementos son mas 0 menos comunes
entre las iglesias en el siglo IV. Ahora nuestro interés se dirige a su interpretacion de los
Padres. EI examen que precede a la inscripcion, durante el cual se discuten los titulos del

candidato, significa, segun Teodoro, lo siguiente:

“(Satdn en ese momento) se esfuerza en argliir contra nosotros so pretexto de que no tenemos
derecho a sustraernos a su dominio, diciendo que le pertenecemos por sucesion a partir del primer
miembro de nuestra raza” (12, 18). “(Y para combatirle) hemos de apresurarnos a acudir ante el
juez para defender nuestros titulos y demostrar que por derecho no dependemos de Satan desde

el principio, sino de Dios, que nos formé a imagen suya” (12, 19).

Teodoro ve una figura del hombre que fue creado a imagen de Dios, y que ha perdido
su origen. Ahora, en el momento del comienzo del camino hacia Dios por la iniciacion
cristiana, el candidato manifiesta su proposito de regresar a esta imagen original,

renunciando a la pertenencia a Satan. Para Teodoro este momento de la inscripcion, al

196 TEODORO DE MOPSUESTIA, Homilias Catequéticas 12, 1.
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mismo tiempo, es como comienzo de la participacién en la tentacion de Cristo (Mt 4, 1-
11; Mc 1, 12-13; Lc 4, 1-13), comparada con la tentacion de Adan (Cf. 12, 22). Es decir,
el candidato es Ilamado a seguir no a Adan, que fue dominado por la tentacion de la
serpiente, sino al Nuevo Adan, Cristo, que vencié la tentacion de Satdn. Ademas, en el
marco de una simbdlica addmica, el tejido de pelo representa las “tinicas de piel” (Gn 3,
21). Los catecumenos, pisandolo, se deciden a dejar los pecados antiguos, figurados por
las tunicas de piel'®’. Gregorio de Nisa, por su parte, pone otro sentido en la inscripcion:
la inscripcion visible en el Libro de la Iglesia es una figura de la inscripcion de los
nombres de los elegidos en las tablas celestes, diciendo: “Dadme vuestros nombres, para
que yo los escriba con tinta. El Sefior los grabara en tablas incorruptibles, escribiéndolos
con su propio dedo”%8,

El tema de Satan se prosigue en el rito del exorcismo, que es diario durante la
cuaresma. Cirilo de Jerusalén lo explica detenidamente; es expresiéon de la lucha que
Cristo y Satan hacen por el alma del fiel*®. EI exorcismo tiene el significado de que los
candidatos se arrancan poco a poco de las fuerzas del mal, adhiriéndose mas a Cristo, y
que se muestra la condicion humana, sometida al pecado y la muerte, antes de ser liberada
por Cristo. Por eso, se puede decir que la finalidad de este rito es librar progresivamente
al candidato de la tirania que el demonio ejercia sobre él. Cirilo dice asi:

“Recibe con celo los exorcismos, tanto si se trata de insuflaciones como de imprecaciones. Son
para ti cosa saludable. No olvides que tU eres como oro adulterado y falsificado. Nosotros
procuramos purificar ese oro. Y lo mismo que sin fuego el oro no puede ser purificado de su
escoria, asi el alma no puede ser purificada sin los exorcismos, que son las palabras divinas
tomadas de las Sagrada Escrituras. Los fundidores de oro, soplando sobre el fuego, hacen
aparecer el oro escondido en la ganga; de igual modo, los exorcismos, ahuyentando el temor por
medio del Espiritu y haciendo hervir el alma en el cuerpo como en su ganga, arrojan al demonio

enemigo, dejando sélo la esperanza de la vida eterna”°.

En este texto también aparece una estrecha relacion del exorcismo con la Sagrada

107 Cf. DANIELOU, J, Sacramentos y culto segln los santos Padres, Guadarrama, Madrid 1962, p. 36.
108 GREGORIO DE NISA, Sermdn contra los que retrasan su bautismo (PG 46, 417B).

109 Cf. DANIELOU, lbid., p.38.

110 CIRILO DE JERUSALEN, Protocatequesis 7-8 (PG 349A-B).
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Escritura, por la cual el candidato, en la cooperacion del Espiritu Santo, puede ser “oro”,
que, por naturaleza, tiene posibilidad de llegar a la vida eterna, y que es una figura original
de hombre que fue creada a imagen de Dios, pero estaba escondida por la pertenencia a
Satéan. En realidad, después del rito diario del exorcismo, se ejecutaba la catequesis donde
se realizaban las instrucciones de la Escritura, explicAndose, frase por frase, primero su
sentido literal y luego el espiritual**'. En el proceso de la preparacion, los candidatos
participan asi poco a poco en la lucha de Cristo con Satan, a través del rito y la ensefianza.

La catequesis biblica continta cinco semanas, y el sexto domingo de la cuaresma
comienza la catequesis dogmaética, esencialmente constituida por la explicacion de los
articulos del simbolo, y concluye en el domingo de Ramos con el rito de la redditio
symboli, la entrega del Simbolo. Para Teodoro de Mopsuestia, el rito es como la
contrapartida de los exorcismos, por medio de los cuales el alma ha quedado libre de la
esclavitud de Satan, como él mismo dice: “Por la recitacion del Credo adquiris ante Dios,
a través del pontifice, ciertos compromisos y hacéis un pacto de perseverar en la caridad
para con la naturaleza divina”*2,

Durante la Semana Santa, la catequesis se convierte en una iniciacion a la oracion.
Aqui varian los usos segun las iglesias; en unas se entrega el Padrenuestro, en otros el
Salmo 22, que pronunciaran los nedfitos, llevando velas desde el baptisterio hasta el altar
para recibir la primera comunién. La iniciacion a la oracion insiste en la importancia de
las disposiciones interiores previas al bautismo. En este momento también la catequesis
se centra en la conversion moral.

Finalmente, los ritos de la renuncia a Satanas y de la adhesion a Cristo, que son los
ultimos antes del bautismo, ponen el fin de la lucha con Satan en el sentido simbdlico
para acceder al bautisterio®*®. Acerca del primer rito, Teodoro de Mopsuestia lo describe

asi:

“Estad de pie sobre vuestros cilicios, descalzos, después de haber levantado vuestro vestido

externo, teniendo las manos extendidas hacia Dios, como en actitud de oracion. Luego arrodillaos,

111 Cf. DANIELOU, lbid., p.39.

112 1bid., p. 40.

113 “Estos ritos en Antioquia tienen lugar el Jueves Santo; en otros partes, durante la noche del Sabado
Santo al domingo de Pascua” (Ibid., RICO PAVES JOSE, p. 218); y los “encontramos en todos los autores

y en todas la Iglesias, en Jerusalén y en Mildn, en Antioquia y en Roma; su origen es antiguo”
(DANIELOU, Ibid., p.40).
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pero conservad derecho el cuerpo, y decid: Yo renuncio a Satanas, a todos sus angeles, a todas

sus obras, a todo su culto, a toda su vanidad y a todo desviamiento mundano, y me comprometo

con voto a ser bautizado en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo™14,

A la renuncia de Satan sigue inmediatamente la adhesién a Cristo. Ahora el
candidato se gira hacia el Oriente, de donde viene la luz de Cristo, y hace profesion
solemne de fe en la Trinidad.

“Cuando reniegas de Satanas rompiendo el mas pequefio pacto con él, los convenios con el
infierno, se te abre el paraiso de Dios que plantd al oriente, del que fue expulsado nuestro padre
a causa de su prevaricacion. Y de esto es simbolo el volverte tu del poniente hacia el oriente, que

es el lugar por donde viene la luz. Entonces se te ordend decir: «Creo en el Padre y en el Hijo y

en el Espiritu Santo, en un solo bautismo de penitencia»”1°.

Asi con el rito de adhesion a Dios en Cristo se resume todo el contenido de la fe en
la tres Personas divinas. Ahora ya el candidato, habiendo manifestado oficialmente su
decision de abandonar la préctica antigua de los paganos y consagrarse a Cristo, puede
acceder al bautisterio y recibir el bautismo.

Esta larga preparacion es, para los Padres, una condicion indispensable, que es gran
proceso pedagdgico compuesto por los ritos y las catequesis, por la cual el candidato
realiza una conversion sincera y total para ser digno de participar en los sacramentos de

la iniciacion, o sea, ser cristiano por la gracia sacramental.

b) Celebracion de los sacramentos

Ahora, voy a recorrer los tres sacramentos en el proceso de la iniciacion!®. En las

practicas de la iniciacién, el bautismo, la confirmacion y la eucaristia estaban intimamente

114 TEODORO DE MOPSUESTIA, Homilias Catequéticas 12, introd; Aqui “sus angeles” no son los
demonios, sino los hombres sometidos a Satan, que le sirven de instrumento para hacer caer a los otros,
y “su culto” es, segun Tertuliano, el culto de los idolos, llamado “Pompa diaboli”. Por las pompas de
Satan entendemos el conjunto de préacticas idolatricas y supersticiosas (Cf. DANIELOU, Ibid., p.42-44).
115 CIRILO DE JERUSALEN, Catequesis 19, 9. (BPa 67, 458).

116 En estos apartados sigo sobre todo a la seleccion de los textos en JEAN DANIELOU, Sacramentos y
culto segun los santos Padres, que dedica a investigar detalladamente las practicas de los sacramentos
en los Padres, sacando de muchos textos patristicos los significados de los simbolismos y de las figuras.
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unidos entre si, y la iniciacién se llevaba a cabo en una Unica celebracion.

Rito bautismal

La ceremonia del bautismo consta de tres elementos rituales; 1) los dos ritos
preliminares: el despojarse de las vestiduras y la uncion de 6leo; 2) el bautismo, efectuado
por inmersién en la piscina bautismal; 3) la imposicion de la tanica blanca.

En primer lugar sabemos el significado de la denudacion de los candidatos en tres
aspectos; la deposicion de la mortalidad, la imitacién a la desnudez de Cristo en la cruz y
el retorno a la libertad a hijos de Dios (Gn 3, 7)*'7. Como hemos visto al ver la inscripcion
del nombre, entonces los catecumenos se quitaban solamente la tdnica exterior y las
sandalias, pero ahora se desnudan completamente. En el sentido simbdlico, esto significa
que el candidato se quita los vestidos viejos 0 sucios, que representan el hombre
corruptible, y recibira por el bautismo la tinica de incorruptibilidad: “Despojate -
Gregorio de Nisa dice- del hombre viejo como de un vestido sucio. Recibe la tdnica de
incorruptibilidad que Cristo te ofrece”, Cirilo de Jerusalén, afiadiendo a esto, refiere a

la participacion de la desnudez de Cristo en la cruz por la denudacion bautismal:

“Una vez despojados, estabais desnudos, imitando también en esto a Cristo, al que desnudaron
en la cruz; con su desnudez despojo a principados y potestades, y triunfo publicamente en la cruz
(Col 2, 15). Dado que los poderes enemigos se ocultaban en vuestros miembros, no os esta
permitido continuar llevando aquella tinica vieja. No me refiero en absoluto a esta tlnica que se

percibe por los sentidos, sino al hombre viejo, que se corrompe en su concupiscencia

seductora”'®®,

Simbolicamente los candidatos despojan sus vestiduras, representadas el hombre
viejo que posee la mortalidad, la corruptibilidad y el pecado, ante todo como la imitacién
de Cristo, porque el mismo, por primera vez, despojé la vieja tlnica de toda la humanidad
por su desnudez en la cruz. Ademas en esto los Padres griegos recuerdan la desnudez del
primer Adan, insistiendo en la restauracion de la relacion filial con el Padre, o sea el

retorno a la inocencia primitiva. Los candidatos son llamados a la recuperacién de la

117 Cf. DANIELOU, Ibid., p.52-54.
118 GREGORIO DE NISA, Sermdn contra los que retrasan su bautismo (PG 46, 420C).
119 CIRILO DE JERUSALEN, Ibid., 20, 2. (BPa 67, 461)
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libertad de hijos de Dios por el bautismo, en la cual son separados de la vergiienza y el

temor ante Dios. Lo explica Teodoro de Mopsuestia asi:

“Desnudo estaba Adan al principio y no se avergonzaba de si mismo. Por eso, es preciso que se

te despoje del vestido, que es la prueba convincente de la sentencia que humilla al hombre a sentir

necesidad de cubrirse”'%°.

Una vez despojado de su vestido, el catecimeno es ungido con 6leo. En este rito el
catecumeno, en el sentido simbdlico, “alcanza tanto poder que no so6lo purifica con fuego
las huellas de los pecados, sino que ademas ahuyenta todas las fuerzas invisibles del
demonio”'?, Es decir, la uncién tiene doble significado; la curacion de las heridas del
pecado y el fortalecer al iniciado para el combate con el demonio. Al ver el proceso del
conjunto del rito, el segundo es méas importante. Aqui sigue contandose el tema de Satan
que comenzo desde la preparacion. Pero, ahora el candidato afronta el combate supremo;
tras la uncion va a bajar a la piscina, que es la figura de “los abismos de las aguas, morada
de las potencias diabolicas”??. Cirilo de Jerusalén presenta la bajada a la piscina
bautismal como bajada a las aguas de la muerte, y en ella también mira la imitacién de
Cristo que bajo a las aguas del Jordan con ocasion de su bautismo'?. Por eso la uncion
significa aqui el fortalecer al candidato para que participe en la lucha de Cristo que ha
vencido las aguas de la muerte por su bautismo, prevista su muerte en la cruz. Es preciso
que para esta lucha victoriosa contra las potencias de los demonios los catecimenos se

prepararon durante un largo tiempo.

Ahora, entramos en el centro del rito bautismal, imaginando a los candidatos al
bautismo, bajados a la piscina; ya han llegado al bautismo que deseaban durante mucho
tiempo en la preparacion. La explicacion detallada del bautismo se mencionard mas
adelante, por eso aqui se trata del significado de los elementos externos del rito bautismal.

Este rito esta constituido esencialmente por la inmersion y la emersién, acompafiadas

120 TEODORO DE MOPSUESTIA, Ibid., 16, 8.

121 CIRILO DE JERUSALEN, Ibid., 20, 3. (BPa 67, 462)
122 DANIELOU, Ibid., p.57.

123 bid., p.56.
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de la invocacion a las tres Personas!?4. Cirilo de Jerusalén nos da una explicacion sobre

la triple inmersion y la emersion en su catequesis mistagdgica:

“Luego os llevaron de la mano a la piscina santa del divino bautismo, como condujeron a Cristo
desde la cruz hasta el sepulcro, que estéa delante. A cada uno se le preguntd si creia en el nombre
del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo. Y confesasteis la fe que salva, y 0s sumergisteis por tres
veces en el agua, y volvisteis a salir; dando a entender alli de forma simbélica los tres dias en que
Cristo estuvo sepultado...Y en el mismo instante moristeis y volvisteis a nacer: aquel agua de la

salvacion fue para vosotros sepultura y seno materno™?°,

Como san Pablo y los numerosos autores han contado constantemente, Cirilo,
indicando la manera del bautismo, confirma que el simbolismo del rito bautismal es la
configuracién sacramental con la muerte y la resurreccién de Cristo; la triple inmersion,
en primer lugar, representa ante todo el bajar a la sepultura de Cristo, donde el mismo
estuvo durante tres dias, y relacionada con la muerte en la cruz. El bautizado comparte su
muerte por el agua y la inmersion; igualmente la triple emersion significa simbolizada el
participar en la resurreccion de Cristo. Asi el agua es la figura de “sepultura y seno

materno” a la vez.

Pero, como para otros autores, para Cirilo “el bautismo es un ‘anticipo’ de la pasion
y de la resurreccion, o sea, semejanza y desemejanza al mismo tiempo. En la muerte y
pasion de Cristo hay que distinguir dos aspectos; la realidad histérica y el contenido de
salvacion”*?®. Cirilo, tras la referencia dicha arriba, continia: “No hemos muerto, ni
fuimos realmente sepultados, ni hemos resucitado, pero aunque la imitacion ha sido en
imagen, la salvacion es de verdad”*?’. Aqui se encuentra la comprension fundamental del

sacramento de los Padres, y se destaca la Unica obra de Jesus. En la misma linea Basilio

124 'ya en el Nuevo Testamento el significado del rito aparece fijado en sus lineas escenciales. La
inmersion simboliza la purificacién del pecado, El bautismo es kafapoig sentido que tenia ya el rito
judio del bautismo de los prosélitos. El Nuevo Testamento lo denomina bafio (hovtpév) (Ef 5, 26). La
emersion significa la comunicacion del Espiritu Santo, que otorga al hombre la filiacién adoptiva y
hace del bautizado una nueva criatura mediante un nuevo nacimiento (raiyyevesia) (Tit 3,5); Cf.
Ibid., p. 57-58.

125 CIRILO DE JERUSALEN, Ibid., 20, 4. (BPa 67, 463)

126 DANIELOU, Ibid., p.60.

127 CIRILO DE JERUSALEN, Ibid., 20, 5. (BPa 67, 464).
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de Cesarea explica el significado del rito del bautismo en su obra El Espiritu Santo:

“;Como, pues asemejarnos en su muerte? Siendo sepultados con él mediante el bautismo |[...]
Unica es la muerte y Gnica la resurreccion de entre los muertos, y de ellas es tipo el bautismo [...]
el Sefior, dispensador de nuestra vida, establecié con nosotros esta alianza del bautismo, que
encierra el tipo de la muerte y el de la vida: el agua realiza la imagen de la muerte, y el Espiritu
proporciona las arras de la vida [...] El gran misterio del bautismo se efectia en tres inmersiones
y otras tantas invocaciones (epiclesis), con el fin de que esté representado el tipo de la muerte y

las almas de los bautizados sean iluminadas por la transmision del conocimiento de Dios™%8,

En el rito sacramental no ocurre de nuevo la historia real, sino se realiza la ‘imitacion’
o la ‘imagen’ que simboliza y representa, pero el contenido de la salvacion contiene una
participacion real. Entonces los bautizados, por las inmersiones en el agua unida con la
manifestacion de la fe a la Trinidad, reciben realmente la gracia del bautismo. Tales
explicaciones del rito bautismal, que abarcan la diferencia entre realidad y sacramento,

se encuentran en los textos de otros autores, por ejemplo Gregorio de Nisa:

“Veamos por qué la purificacion se realiza mediante el agua y para qué se utiliza una triple
inmersidn... Nuestro Sefior, para llevar a cabo la economia de nuestra salvacion, bajé a la tierra
a fin de hacer brotar de ella la vida. Nosotros, al recibir el bautismo, lo hacemos a imagen de
nuestro Sefior y Maestro, pero no somos sepultados en la tierra. Esta es, efectivamente, la morada
de nuestro cuerpo una vez muerto. Pero nosotros descendemos al agua, el elemento afin a la tierra.
Y, al hacer esto tres veces, imitamos la gracia de la resurreccion. Y no recibimos el sacramento

en silencio, sino que son invocados sobre nosotros los nombres de las tres santas hipdstasis?°.

Gregorio, comparando la sepultura de Cristo en la tierra y la inmersion del bautismo
en el agua, considera el agua como un lugar donde espiritualmente va a morir con Cristo,
es decir, aqui el agua es la figura de la tierra, donde fue sepultado el Sefior.

El agua es la “sepultura y seno materno”, como hemos visto. Es decir, el agua del
bautismo es el sepulcro del hombre pecador, y también el medio vivificante en que es
engendrada la nueva criatura. Asi la emersion del agua representa el renacimiento del

hombre, o sea la participacién en la resurreccién de Cristo. Acerca de esto, Basilio ha

128 BASILIO DE CESAREA, El Espiritu Santo 15 (BPa 32, p. 162-164).
129 GREGORIO DE NISA, In Baptismus Christi (PG46, 586A-C); Cf. DANIELOU, Ibid., p.62-63.
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dado unos términos relacionandolos con la accion del Espiritu Santo en el texto que
hemos visto. Pues ya en la consagracion de las aguas, que precede del bautismo, el obispo
hace la invocacion del Espiritu Santo (epiclesis) para pedir que el agua ordinaria sea capaz
de nacimiento, y que reciba una eficacia santificadora. Teodoro de Mopsuestia explica el
tema de “seno materno” del agua: “El pontifice debe suplicar a Dios que la gracia del
Espiritu Santo descienda sobre el agua para convertirla en seno de un nacimiento
espiritual”*, En realidad, los Padres entienden que es el Espiritu quien hace del hombre
una nueva criatura por mediante un nuevo nacimiento en el bautismo, siguiendo al Nuevo
Testamento que dice que é/ nos salvé...segun su misericordia, por medio del bafio de
regeneracion y de renovacion del Espiritu Santo (Tit 3, 5) 3L, Por todo esto, la inmersidn,
remontandose a la consagracion de las aguas, da importancia a la gracia del bautismo en

la dimensién pneumatoldgica.

La ultima ceremonia del rito del bautismo es la imposicién de la tdnica blanca. Los
bautizados, tras haber salido de la piscina bautismal, reciben la vestidura blanca. La tunica
blanca, sin duda, viene a sustituir a la abandonada antes del bautismo, que figuraba al
hombre viejo. Es decir, en ella se ve el simbolo del hombre nuevo. Cirilo de Jerusalén lo
describe con estas palabras:

“Pero al despojarte del vestido viejo y revestirte del que es espiritualmente blanco, es necesario
gue estés siempre vestido de blanco. De ningln modo queremos decir que debes vestir siempre
ropa blanca, sino que es preciso que estés revestido de lo que es realmente blanco y brillante y
espiritual, para que digas como es el bienaventurado Isaias: Mi alma se alegra en mi Dios, porque

me ha vestido con ropa de salvacion, y me ha envuelto con manto de jlbilo™*32,

El contraste del hombre viejo y el hombre nuevo es un tema constante en todo el
proceso de la iniciacion cristiana, en lo cual podemos ver la transfiguracion del hombre
en virtud de la gracia de Dios, la participacion espiritual en la resurreccion de Cristo, y la
recuperacion del estado original del hombre, creado a imagen de Dios. Todos estos son

unos aspectos de la gracia del bautismo. Esta ceremonia, en este sentido, tiene

130 TEODORO DE MOPSUESTIA, Ibid., 14, 9.
131 Cf. DANIELOU, Ibid., p.57-60.
132 CIRILO DE JERUSALEN, Ibid., 22, 8 (BPa 67, 478).
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importancia para mostrar el resultado de este sacramento. Teodoro de Mopsuestia y

Gregorio de Nisa también explican estos aspectos con sus propias palabras:

“Desde que subsiste del bautismo, llevas una vestidura resplandeciente, simbolo del mundo
luminoso, del género de vida a que has pasado en figura. Cuando recibas realmente la

resurreccion y te revistas de inmortalidad e incorruptibilidad, y ya no tendréas necesidad de tales

vestiduras™133,

“La tunica del Sefior, resplandeciente come el sol, la misma que lo revestia de pureza e

incorruptibilidad, cuando subié al Monte de la Transfiguracion”*34,

Este rito, en primer lugar, es para Gregorio la participacién en la Transformacién del
Sefior, donde sus vestiduras eran blancos como nieve (Mt 17, 2). Es la figura de la gloria
de Cristo resucitado, que especialmente se expresa con los términos luz, sol, blanco, etc.
Por eso se puede decir, como dice Gregorio, los bautizados llevan la “tanica del Sefor”,
resucitado en la gloria.

Y para ambos, en segundo lugar, la inmortalidad o la incorruptibilidad es lo que los
bautizados reciben de nuevo por el bautismo, es decir, por la gracia del bautismo se
restaura lo que tenia el hombre antes de la caida. Aqui, por supuesto, se alude a la
comparacion del primer Adan y el nuevo Adan, asi las tanicas del bautismo simbolizan

el retorno al estado original.

Rito de la uncién crismal

Al ver la historia de la interpretacion del sacramento de la confirmacion, sabemos
que existen dudas sobre su significado, sobre su rito y sobre su relacion con el bautismo®,
Pero el tema de este escrito no trata de tales problemas, sino de los simbolismos de la
confirmacion, de la uncién (chrisma), en el proceso de la iniciacion, buscandolo en los
textos de los Padres griegos. No podemos separar, sin embargo, la confirmacion del
bautismo, porque es claro que tiene una relaciéon muy estrecha con la uncion posbautismal,
y el significado de la confirmacion sigue siendo como tal, aun después de que se la

considerd6 mas como un sacramento determinado.

133 TEODORO DE MOPSUESTIA, Ibid., 14, 26.
134 GREGORIO DE NIsA, Homilias sobre el Cantar de los Cantares 11 (PG 44, 1005C).
135 Cf. DANIELOU, Ibid., p. 135.
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Es dificil encontrar los testimonios de la practica ritual de la confirmacion en los
primeros dos siglos; la Didajé solo habla del bautismo en el agua (7, 1), y el mismo Justino
no dice nada mas. Luego Tertuliano nos ofrece un tratado mas profundo del conjunto de
la celebracion de la iniciacion, refiriendo a la «uncién con éleo consagrado segun el uso
antiguo» y a la «imposicion de las manos que invoca al Espiritu Santo con la bendicion»
(De bapt, 3 y 7). Pero aqui se conserva una gran unidad. Origenes lo explica: “Somos
bautizados con agua visible y con crisma visible segtn la tradicion de la iglesia” (In Rom.
comm. V, 8). El lavado bautismal y la uncion con el crisma se designan con el Unico
nombre de bautismo®®. Pero desde ahi se puede decir que, al menos, desde la antigiiedad
existia la uncion de 6leo en los ritos de la iniciacion cristiana. En el siglo IV encontramos
mas claramente las referencias de la confirmacion, sobre todo en los textos de Cirilo de
Jerusalén en Oriente, y de Ambrosio en Occidente.

La confirmacién, en primer lugar, es para los Padres ante todo la participacién de la
uncion de Cristo. Lo encontramos en el texto de Teodoro de Mopsuestia:

“Cuando has recibido la gracia por medio del bautismo y te has vestido una tunica blanca y
resplandeciente, el pontifice se adelanta, hace una cruz sobre tu frente y dice: Fulano es signado
en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo. Porque Jesus, al salir del agua, recibid el
Espiritu Santo, que, en forma de paloma, vino a reposar sobre él; a continuacion se dice que fue
ungido por el Espiritu. De misma manera que, en quienes son ungidos por los hombres con una
uncion de 6leo, ésta se adhiere y no se borra nunca, asi ti has de recibir la sefial de la cruz en la

frente, que sea para ti signo de que el Espiritu Santo vino a ti, fuiste ungido con é1”*%.

En este texto sabemos que los bautizados, a la continuacién del bautismo, son
ungidos por 6leo, con la sefial de la cruz en la frente®3®, lo cual esté relacionado con el
bautismo de Cristo en el que fue recibido el Espiritu Santo después de salir del rio. Para

Teodoro, Cristo es el primero en ser ungido con 0leo, que es espiritual, y que es el Espiritu

136 Cf. N. NEUNHEUSER, “Confirmacion” en DPAC 1, p. 469.

137 TEODORO DE MOPSUESTIA, Ibid., 14, 27.

138 | a imposicion de la sefial de la cruz sobre la frente; sphragis, a veces la encontramos en el rito de
la inscripcién, el comienzo del catecumenado; tal es el caso del Pseudo-Dionisio. Teodoro de
Mopsuestia la coloca entre la renuncia a Satanas y el bautismo. Parece, sin embargo, que de ordinario
era conferido después del bautismo. Asi lo atestiguan Cirilo de Jerusalén y Ambrosio, quienes lo
asocian a la uncion crismal. Por lo demas, la sphragis podia repetirse a lo largo de la iniciacion (Cf.
DANIELOU, Ibid., p. 70).
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en si. Ademas Teodoro insiste en la permanencia del Espiritu Santo en los ungidos por
oleo, que es imborrable.
También Cirilo de Jerusalén, que en su catequesis mistagogica habla de la

confirmacion, distinguiéndola del bautismo, lo explica en el mismo contexto de Teodoro:

“Cristo no fue ungido con 6leo o ungiiento material por los hombres, sino que fue el Padre quien,
al designarlo Salvador de todo el mundo, lo ungié con el Espiritu Santo, como afirma Pedro: A
JesUs de Nazaret, a quien ungi6 Dios con el Espiritu Santo (Hch 10, 38)...Y asi como Cristo fue
realmente crucificado y sepultado, y resucit6, y por el bautismo vosotros —en semejanza-— fuisteis
considerados dignos de ser también concrucificados y consepultados y conresucitados con El, lo
mismo sucede con el crisma. El fue ungido con 6leo espiritual de alegria, es decir, con el Espiritu
Santo, llamado 6leo de alegria porque El es la causa de la alegria espiritual; a vosotros se os ha

ungido con 6leo perfumado, hechos participes de Cristo y viviendo en comunion con E1”1%,

La participacion de la uncion de Cristo es para Cirilo lo mismo que ser un cristo.
Esto se dice también en la otra parte; “Habéis llegado a ser cristos al recibir el antitipo
del Espiritu Santo”%°, Esta transformacion a cristo no se realiza en el bautismo, sino en
la uncion con el crisma que es la imagen del Espiritu Santo, y cuyo nombre tiene su origen
en Cristo (Ungido); los nedfitos, al ser considerados dignos de este crisma, se Illaman
cristianos y hacen verdadero el nombre®,

Cirilo también interpreta, en su catequesis donde habla de la confirmacién, el
significado de la uncién en la funcion de los sentidos espirituales; la frente para
contemplar con rostro descubierto la gloria del Sefior; las orejas para escuchar la palabra
de Dios; la nariz porque el cristiano es perfume de Cristo (Cf. 2 Co 2, 15); el pecho para
resistir los asaltos del diablo#. Y, a continuacion de estas menciones, destaca que los

bautizados deben ser fortalecidos por el Espiritu Santo.

“Tgual que Cristo vencio al adversario después del bautismo y la irrupcion del Espiritu Santo,

139 CIRILO DE JERUSALEN, Ibid., 21, 2 (BPa 67, 469).

140 1bid., 21, 1 (Bpa 67, 467); Sobre el término antitipo el traductor explica en su nota: “Tipo (typos
en griego) signidica «imagen» o «figura» de una cosa y, sumado a la preposion anti (en lugr de) forma
el témino antitipo (antitypos)”...Aqui llama antitipo al crisma —la imagen—, que se relaciona
conceptualemtne con el tipo o uncion del Espiritu Santo”.

11 Cf. Ibid., 21, 5 (BPa 67, 471).

12 Cf. Ibid., 21, 4 (BPa 67, 470-471).
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vosotros también, después del sagrado bautismo y del sagrado crisma mistico, revestidos de la
armadura completa del Espiritu Santo, podéis estar firmes contra el poder enemigo y vencerlo,

diciendo: Todo lo puedo en Cristo que me conforta (Flp 4, 13)”.

Sobre todo en las Gltimas palabras del texto, se encuentra un aspecto importante de
este sacramento que se llama confirmacion. Pero este aspecto significa el fortalecer en los
neofitos lo que ha comenzado en el bautismo. En la misma linea, aparece una idea del

perfeccionamiento del bautismo en la uncién crismal. EI Pseudo-Dionisio lo explica asi:

“La divinisima consagracion del 6leo santo perfecciona en nosotros el don gratuito y santificante
del santo nacimiento de Dios... Asi se explica, a mi entender, que habiendo recibido de Dios
mismo la inteligencia de los simbolos jerarquicos, los diversos prometidos de la humana jerarquia
Ilaman a este rito, de tan perfecta santidad, sacramento de los santos 6leos a causa de su accion

perfectiva™43,

Segun Daniélou, para el Pseudo-Dionisio la confirmacion es el sacramento del
perfeccionamiento del alma, como el bautismo lo era de su generacion. Asi este
sacramento “corresponde a la actualizacion progresiva de las energias espirituales
infundidas en el alma mediante el agua bautismal, por el cual el bautizado, nifio en Cristo,
se hace adulto hasta llegar a ser hombre perfecto”*4. Desde ahi vemos un “progreso”
entre el bautismo y la confirmacidn, aunque en la tradicion oriental la confirmacion se
confiere junto al bautismo tanto a los adultos como a los nifios. Esto habla méas bien del
“nexo entre la confirmacion y la vida espiritual, considerada como el desarrollo de la
gracia germinal del bautismo™%°. Esta perspectiva es importante desde el punto de vista

de nuestro tema.

Participacion en la Eucaristia
En el marco de la iniciacién cristiana, la eucaristia tenia lugar después del bautismo
y de la uncién crismal, como ultimo rito, es decir, el camino de los catecimenos

culminaba en este rito, la primera comunion. Como ya la Didajé indic6 que “nadie coma

143 EL Pseupo-DIONISIO, Jerarquia eclesiastica IV (PG 3, 484B).
144 DANIELOU, Ibid., p. 149.
145 bid.
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ni beba de vuestra eucaristia a no ser los bautizados*4¢, entre los Padres se consideraba
que se permitia participar en la eucaristia por el bautismo.

Daniélou explica la eucaristia de aquella época en dos temas principales: la misa es
1) una representacion sacramental del sacrificio de Cristo; 2) una participacion
sacramental en la liturgia celeste!#’. Los temas se ven en toda la liturgia de la eucaristia,
y en otros sacramentos, a traves de los simbolismos y de las palabras de la oracion. Y se
puede decir que la eucaristia es la prolongacion de otros sacramentos en el contexto de la

iniciacion cristiana.

En el Sdbado Santo, los ritos de la eucaristia empiezan con la procesion de los
neofitos, vestidos de blanco y con un cirio en la mano y cantando los salmos (22, 42),
desde el bautisterio hasta la iglesia. Aqui ya aparecen los dos temas dichos. En primer
lugar, la procesion, los salmos y los cirios son unos elementos relacionados con la liturgia

celeste; Gregorio de Nacianzo lo explica con estas palabras:

“La statio que haras, inmediatamente después del bautismo, ante la catedra es prefiguracién de
la gloria celeste. El canto de los salmos con que seras recibido es preludio de los himnos del cielo.
Los cirios que llevaras en la mano son el sacramento del luminoso cortejo celeste que nos

acompafiard hasta llegar al Esposo, almas luminosas y virgenes, con los cirios luminosos de la fe”

A continuacidn, ante los recién bautizados, los didconos hacen la preparacion de las
ofrendas sobre el altar. Es para los ne6fitos un especticulo que por primera vez pueden
ver, ya que antes tenian que salir de la iglesia después de la liturgia de la Palabra.
Simbolicamente el altar y los diaconos son figuras de realidades celestes*®; el altar
representa el cuerpo del Sefior, vinculado al sacrificio de Cristo, que se ofrece
perpetuamente al Padre en el santuario celeste; y los diaconos son figuras de los angeles
del cielo. Sobre estos simbolos Teodoro explica, mencionando los dos temas; la misa es

el memorial de la pasion vy liturgia celeste:

“Y cuando ellos la han traido, los angeles colocan la oblacion sobre el al altar para el perfecto

16 Didajé 9, 5 (BPa 50, 48)
147 Cf. DANIELOU, Ibid., p. 151.
148 Cf. DANIELOU, Ibid., p. 153.
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cumplimiento de la Pasion. Asimismo creemos, a este respecto, que Cristo es colocado sobre el
altar como una especie de tumba, tras haber sufrido la Pasién. Por eso, la accion de los didconos
que extienden los manteles sobre el altar viene a ser una alusion a los lienzos de la sepultura, y
los que, una vez depositado, pertenecen a ambos lados agitando el aire por encima del cuerpo

santo son figura de los angeles que, durante todo el tiempo que Cristo estuvo muerto,

pertenecieron junto con El en su honor hasta que los vieron resucitar™4°.

Asi Teodoro ve en la preparacion de las ofrendas una figura del momento preliminar
de la pasion y de la resurrecciédn, considerando el altar como sepultura donde el cuerpo
de Cristo fue puesto, y que evoca en nosotros la memoria de su pasién y su resurreccion.
También en los gestos de los didconos descubre a los angeles que rodean en torno al
cuerpo del Sefior.

A estos ritos sigue la oracidn consecratoria, la gran anafora, pronunciada sobre el
pan y el vino, introducida por las antiguas formulas que todavia conserva nuestra liturgia.
Los simbolismos de esta parte son abundantes. Al principio, lo que tenemos que ver es
las palabras “arriba los corazones” y el canto del Trisagio. Estos elementos representan
ante todo el temor y el respeto de los hombres, frente a la realidad en que los nedfitos van
acercandose, de modo sacramental, hacia la liturgia celeste. Es decir, al expresarlo con
las palabras de Juan Criséstomo, Cirilo de Jerusalén o Teodoro de Mopsuestia, este

momento de la consagracion es “terrible” para los hombres™:

“Nos servimos —dice Teodoro— de las terribles palabras de las potencias invisibles para mostrar
la grandeza de la misericordia gratuitamente a lo largo de toda la liturgia, o mismo antes de
exclamar «Santo» que después; dirigimos nuestra mirada hacia el suelo ante la grandeza de los

que se realiza, manifestando asi nuestro temor*52,

A continuacion, nos ocupamos del centro del rito; el pan y el vino se convierten en

el cuerpo y la sangre de Cristo por la consagracion. En Oriente la consagracion esta

149 TEODORO DE MOPSUESTIA, Ibid., 15, 27.
150 Cf. DANIELOU, Ibid., p. 158-159.
151 TEODORO DE MOPSUESTIA, Ibid., 14, 9.
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relacionada ante todo con la venida del Espiritu Santo, invocado en la epiclesis'®2. Cirilo

de Jerusalén lo explica asi:

“Luego, habiéndonos santificado a nosotros mismos con estos canticos espirituales, pedimos a
Dios, que nos ama, que envie el Espiritu Santo sobre los dones presentados, para que haga que el

pan sea cuerpo de Cristo y el vino sea sangre de Cristo. Porque es indudable que alli donde el

Espiritu Santo pone la mano, aquello queda santificado y se realiza la conversion™*53,

En este pasaje nos parece ver la tendencia de los orientales a destacar la accion de
Dios y del Espiritu, mientras que en la Iglesia occidental se destaca el papel de los
ministros de Cristo, que opera las palabras de la institucion'®. Entonces aqui es ante todo
el Espiritu Santo el que produce el misterio que llamamos ahora, usando terminologia
escatoldgica, transubstanciacion o conversion sustancial del pan en el cuerpo de Cristo.
Es decir, la consagracion, que es la obra comdn de las tres Personas, es atribuida a Espiritu.

Pero el cuerpo y la sangre de Cristo, que estan presentes ahora, no meramente nos
recuerdan la presencia del Sefior, sino también el sacrificio de Cristo, que nos evoca el
misterio de la pasion, la resurreccion, la ascension y la remision de los pecados.
Especialmente en la anamnesis se afirma que las ofrendas presentes en el altar son tal
sacrificio de Cristo. No debemos olvidar, sin embargo, que este sacrificio no es un nuevo
sacrificio, que recordamos mediante los elementos sacramentales, sino es Unico y eficaz.
Tal pensamiento se destaca sobre todo en los antioquenos®®®. Podemos leer tal significado

de la anamnesis en el texto de Juan Criséstomo:

“:No ofrecemos diariamente el sacrificio? Lo ofrecemos, pero haciendo la anamnesis de su
muerte, que es Unica, no multiple. Este se ofreci6é una vez, como entrd una vez en el Santo de los
Santos. La andmnesis es figura de su muerte. Siempre ofrecemos el mismo sacrificio, no uno hoy

y otro mafiana. Un solo Cristo en todas las partes, entero en todas partes, un solo cuerpo. Y como

B2 Cf. rF v B AXR—F, KHERIF Y 2 BGOSR « Bl - BE - =00
VA7 47 Bttt 2010 4 (Traduccion japonesa de OSBORNE, KENAN B., The Christian
Sacraments of Initiation, Published by Paulist, Mahwah, New Jersey 1987), p. 297-298.

153 CIRILO DE JERUSALEN, Ibid., 23, 7 (BPa 67, 484).

154 Por ejemplo, Ambrosio dice: “Llegada la consagracion, el pan se convierte en el cuerpo de Cristo.
¢Como puede ser esto? En virtud de la consagracion. ¢Y con qué palabras se realiza la consagracion?
Con las del Sefior JesUs. El sacerdote, en efecto, dice lo que antes fue dicho: utiliza aqui palabras de
Crito. (Y qué es la palabra de Cristo? Aquella por la que todo fue hecho” (DANIELOU, Ibid., p. 160).
155 Cf. DANIELOU, Ibid.; también, Cf. OSBORNE, lbid., p. 299.
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el cuerpo es uno en todas las partes, asi también el sacrificio: el mismo que nosotros seguimos
ofreciendo. Tal es el significado de la anamnesis: nosotros realizamos la andmnesis del

sacrificio”%6,

El destaca en la anamnesis el sacrificio de la cruz; pero no es meramente un recuerdo
sino una realidad, que esté presente bajo los signos sacramentales. Teodoro de Mopsuestia,
por su parte, insiste en el sacrificio celeste, siguiendo la misma linea de la escuela
antioquena; para €l en la eucaristia el sacrificio celestre se hace visible en los elementos
sacramentales®®’. Desde aqui también encontramos los dos temas principales del rito de
la eucaristia que hemos visto; el tema de la muerte y la resurreccion, y el de la liturgia
celeste. Y en ello también podemos ver la existencia de Cristo y la eficacia del sacrificio,

que se prolonga a todo el tiempo y todo el lugar mediante el sacramento.

Finalmente, tratamos de la Ultima parte de la eucaristia que consiste en comulgar.
Aqui sigue manteniendo la teologia de la consagracién dicha, o sea, la comunion es la
participacion en el sacrificio de la muerte y la resurreccion de Cristo bajo las especies del
pan y del vino, como Gregorio de Nacianzo comenta esta participacién, atribuyéndola
mas bien a Cristo: “La eucaristia es el sacrificio incruento mediante el cual participamos
en los sufrimientos y en la divinidad de Cristo”!®. Esto se ve en el conjunto de la
iniciacion: desde el bautismo a la comunion aparece el misterio pascual. Y también en la
comunion se percibe un matiz mas celeste; es un momento de pasar “de la tierra y de los
males terrenos a todos los bienes y suavidades del cielo”*®, un momento de la
participacién anticipada en los bienes celestes.

Lo que nos interesa en este rito es la fraccion y la distribucion del cuerpo de Cristo.
En primer lugar, mediante la expresion “fraccion del pan”, en un primer momento de la
historia del rito se subraya el gesto eucaristico especifico (Hch 2, 42), y posteriormente
esta expresion designara toda la celebracion. En este sentido, al menos en la antigiiedad,
la fraccion se consideraba como un elemento esencial del rito eucaristico. Teodoro de

Mopsuestia relaciona la fraccion con los acontecimientos histéricos que acompafian la

16 JuaN CRrISOSTOMO, Homilias sobre la Carta a los hebreos XVI1I (PG 63, 139).

157 Cf. TEODORO DE MOPSUESTIA, Ibid., 15, 14 y 20; Cf. DANIELOU, Ibid., p. 161.

158 GREGORIO DE NACIANZO, Oratio IV contra el emperador Juliano 52 (PG 35, 576).
159 TEODORO DE MOPSUESTIA, Ibid., 16, 30.
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resurreccion de Cristo, diciendo: “Ahora una vez concluida la liturgia, el pontifice divide
el pan, igual que Nuestro Sefior, antes, se dividio en sus manifestaciones, apareciéndose
ya a uno, ya a otro”*®°, Desde aqui sabemos que no es posible separar la fraccion y Cristo
resucitado que aparecié a muchas personas después de la resurreccion. Asi el rito sensible
simboliza la comunicacién de Cristo a las distintas personas sin divisién de su unidad. El

Pseudo-Dionisio lo comenta mas expresivamente:

“Tales son las ensefianzas que revela el pontifice al ejecutar los ritos de la santa liturgia, cuando
descubre publicamente las ofrendas, antes ocultas; cuando divide en partes multiples su unidad
primitiva; cuando, por la perfecta union del sacramento que él distribuye a las almas que lo
reciben, admite a su perfecta comunion a quienes lo reciben. Con esto nos muestra, de manera
sensible y como en imagen, cdmo Cristo mismo salié de su misterioso santuario divino para tomar,
por amor del hombre, forma humana; como descendid ‘procesivamente’ pero sin alteracion de su

unidad natural, hasta el nivel de nuestra sensibilidad; cémo las benéficas operaciones de su amor
2161

hacia nosotros otorgan al género humano la posibilidad de entrar en comunioén con Dios

En este texto se habla de la fraccion en las palabras dindmicas que cuentan la historia
salvifica en la que la Palabra se hizo hombre para que el hombre llegue a su fin; la
divinizacion, que es la unidad o la comunién con Dios. Pero, como el texto menciona, la
importancia de la fraccion en el rito de la eucaristia debe dirigirse més bien a la
distribucion del cuerpo, porque no habria sentido si no se repartiera el pan dividido entre
los fieles. Asi la distribucién es méas esencial en el sentido de que participamos en la
comunién con Dios mediante el comer de forma sacramental el cuerpo de Cristo. En este
sentido la fraccion y la distribucion del cuerpo de Cristo estan unidos y son inseparables.

Acerca de los efectos de la comunion, ya hemos visto ahora con las expresiones; la
participacion en el sacrificio de Cristo, en el banguete celeste, o en la comunidon con Dios.
Ademas se expresa en las palabras de la inmortalidad o la incorruptibilidad, es decir, los
hombres de forma sacramental las reciben, siendo mortales o corruptibles. Esto también

nos muestra como participamos en la naturaleza divina. Teodoro lo explica asi:

“Lo mismo que, para subsistir en esta vida, nos alimentamos de pan, el cual, aunque por

160 1bid., 16, 18.
161 EL PseuDo-DIONISIO, Jerarquia eclesiastica IV (PG 3, 444C).
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naturaleza no sea capaz de mantenernos en vida, lo es porque Dios le ha dado esa virtud, asi
también recibimos la inmortalidad al comer el pan sacramental, pues si bien el pan no tiene tal
virtud, sin embargo, cuando ha recibido el Espiritu Santo, es capaz de hacer inmortales a quienes
lo comen... Gracias a ella, nosotros, que éramos mortales por naturaleza, esperamos alcanzar la

inmortalidad; siendo corruptibles, nos hacemos incorruptibles”162,

Como hemos dicho cuando estudiamos el pensamiento de los Padres orientales sobre
la divinizacion, el hombre no llega a ser divino por su naturaleza sino por la gracia, y el
hombre puede hacerse Dios s6lo por participacion, recibiendo en parte y como don las
prerrogativas de la vida de Dios: libertad, santidad, justicia, amor, inmortalidad e
incorruptibilidad. Esta gracia, para ellos, se recibe por los hombres sobre todo en los
sacramentos, y especialmente la eucaristia nos hace, como el alimento espiritual, capaces
de llegar a la naturaleza divina.

Al ver el proceso de la iniciacion cristiana, los ne6fitos, en algun sentido, han llegado
a tal gracia cuando han recibido por primera vez la comunién, por la cual completamente
se ha concluido la formacion de ser cristiano, pero, al mismo tiempo, ellos comienzan el
camino hacia la perfeccion, o sea, la participacion en la naturaleza divina, siguiendo

viviendo en la tierra, fortalecidos por la comunion frecuente.

c) Catequesis mistagdgicas

En la misma linea, la Iglesia antigua daba importancia a la formacion posbautismal,
sobre todo la catequesis mistagdgica, que tenia lugar en la semana después del Domingo
de la Resurreccion del Sefior, y que era la explicacion de los sacramentos. Pues hasta
entonces el catequista ha ido explicando las verdades de la fe como preparacion para el
bautismo, y ahora, cuando se ha recibido el sacramento en la vigilia de la Pascua, se centra
la atencion en explicarle al neéfito qué es lo que ha recibido. Por supuesto, ya se habia
explicado mas 0 menos el contenido de los sacramentos entre los catecumenos, para que
conocieran lo que iban a recibir, pero ahora se les explica mas y con mayor claridad la

realidad de los misterios de la iniciacion; el bautismo, la confirmacion y la eucaristia.

162 TEODORO DE MOPSUESTIA, Ibid., 15, 12 y 16, 30

_80_



La catequesis mistagdgica ofrece tres tipos de explicacion de los sacramentos®®: 1)
comentarios de los vividos Ultimamente por los neofitos; 2) teologia biblica de los
sacramentos, presentados como continuacion de las grandes obras de Dios en el AT, por
ejemplo la relacion entre la liberacion de Egipto y el bautismo, o la entre el mand y la
eucaristia; 3) respuesta a dificultades teoldgicas, como saber, por ejemplo, si hay que
reiterar el bautismo para un excomulgado.

Al final de la semana de catequesis mistagdgica, los recién bautizados dejan sus
vestidos blancos, que se recibieron inmediatamente después del bautismo, y su iniciacion
cristiana termina. A partir de este dia, ellos alimentaran su fe dentro de la comunidad

cristiana y en la vida liturgica como cristianos.

2.2 Doctrinas teoldgicas de los sacramentos

Hemos recorrido el proceso de la iniciacion, mirando por orden los ritos y sus
simbolismos. Ahora, para profundizar nuestro tema, veremos las doctrinas patristicas de
los sacramentos en el contexto de las ideas de la paideia y la divinizacion. Para los Padres
orientales, en realidad, la iniciacion cristiana y los fundamentos teoldgicos, caracterizados
por su tendencia de destacar la encarnacion de la Palabra y la divinizacion del hombre
que se realiza por ella, estan unidos entre si. Y en la iniciacion vemos la vocacion del
hombre que se dirige a su perfeccion por la imitacion de Cristo. José Rico Pavés, obispo

auxiliar de Getafe, resume esto en su obra sobre la iniciacién cristiana:

“El sujeto de la iniciacion cristiana es el hombre, creado a imagen y semejanza de Dios. No se
parte de la accién del hombre sino de la gracia divina. De ahi que la iniciacién no depende sélo
de las posibilidades humanas del sujeto, sino sobre todo, de la misteriosa accion de Dios. El
hombre responde a la gracia divina, -inspirado, sostenido y guiado por ella- con un acto de fe
pleno, personal y consciente. La iniciacion cristiana lleva a cumplimiento la vocacion humana:
ser hechos hijos en el Hijo. La verdad del hombre, revelada en Cristo, se realiza mediante la
participacion sacramental en su misterio pascual. La obra de la Redencion, mediante la cual «el
Hijo de Dios se ha hecho hombre para que el hombre llegue a ser hijo de Dios» (AH 1V, 13, 1),

revela que la verdadera humanizacion del hombre consiste en su divinizacion64,

163 Cf. RicO PAVES JOSE, Ibid., p. 220.
164 Ibid., p. 22.
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Estos apartados se dedican a analizar este resumen que relaciona la iniciacién con el
pensamiento de los Padres griegos, leyendo los textos de algunos autores importantes.
Para avanzar esta tarea, voy a sintetizar la doctrina de los sacramentos de la iniciacion en
tres puntos; la iniciacion cristiana es como; 1) el proceso de la imagen a la semejanza de
Dios (el cumplimiento de la vocacion humana); 2) imitar a Cristo; 3) una participacion

en el misterio pascual.

a) El proceso de la imagen a la semejanza de Dios

El punto de partida de este aspecto es una antropologia cristiana fundada en el relato
de la Génesis; el hombre fue creado a la imagen y la semejanza de Dios. Ya lo hemos
visto, al ver las dos ideas la paideia y la divinizacion; el hombre que perdié su ser
verdadero (imagen) por la desobediencia, asi no es capaz de llegar a la participacion de
lo divino (semejanza), pero el hombre, ya que la naturaleza humana consiste en la imagen
de Dios, es llamado a ser divino como su vocacion. En los Padres esta vocacion se
entiende como el proceso de la imagen a la semejanza, el cual también lo podemos
considerar el camino hacia la divinizacion o hacia la perfeccion. Este proceso se realiza
en la vida cristiana, que comienza en los sacramentos de la iniciacion cristiana y continua

en la practica diaria de la fe.

Ireneo de Lyon, en este contexto, desarrolla su pensamiento del bautismo en el
paralelismo paulino de los dos Adanes: Cristo, como nuevo Adan, con su encarnacion
devuelve a los hombres la imagen y la semejanza de la primera creacion, perdida por la
desobediencia de Adan. Esta renovacion del hombre se realiza por medio del bautismo,
en el que recibimos el don en el Espiritu'®. Pero el Espiritu no solamente restituye la
imagen y la semejanza, sino también actGa en el hombre entero y lo conduce hacia la

divinizacion progresiva:

“Ahora recibimos una parte del Espiritu para perfeccionarnos y prepararnos a la incorruptibilidad,

165 Cf. AH 11, 17, 1.
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acostumbrandonos poco a poco a recibir y a llevar en nosotros a Dios”166,

El bautismo, para Ireneo, situa al hombre en la economia de la salvacion y le hace
progresar, y es, a la vez, prenda de incorruptibilidad y promesa de vision de Dios. En el
fondo de tal pensamiento, Ireneo, frente a los gndsticos, afirma que la carne corruptible
es capaz de recibir el don de Dios; es decir, el hombre es salvado en su totalidad. Esta

perspectiva se encuentra también en su doctrina de la eucaristia:

“.Y como dicen también que la carne se corrompe y no participa de la vida, la carne que es
alimentada por el cuerpo y sangre del Sefior? Por lo tanto, o cambien de parecer o dejen de ofrecer
las cosas dichas. Para nosotros, en cambio, la creencia concuerda con la Eucaristia, y la Eucaristia,
a su vez, confirma la creencia. Pues le ofrecemos a El sus propias cosas, proclamando
concordemente la comunién y unién de la carne y del espiritu. Porque asi como el pan que es de
la tierra, recibiendo la invocacion de Dios ya no es pan ordinario, sino eucaristia, constituida por

dos elementos terreno y celestial, asi también nuestros cuerpos, recibiendo la Eucaristia, no son

corruptibles, sino que poseen la esperanza de la resurreccion para siempre”*67,

Desde la eucaristia, Ireneo demuestra la bondad de la materia cosmica; es asumida
en el designio de salvacidon tanto por la encarnacion de Cristo como por la eucaristia. Asi
la salvacion tendra al final la manifestacion de su resurreccion de la carne que Cristo
asumid, que es alimentada en nosotros por la encarnacion, y esta destinada a su
cumplimiento.

Los alejandrinos, en la misma linea, desarrollan su teologia sacramental. Clemente
de Alejandria en su obra el Pedagogo, escrito por el motivo antignostico, afirma la
capacidad de recibir la gracia en los bautizados, rechazando la distincion de los gnosticos,

de las clases del hombre:

“Cuando hemos sido regenerados, hemos recibido inmediatamente lo que es perfecto y lo que era
objeto de nuestra afan. Hemos sido iluminados, lo cual significa que hemos conocido a Dios.

Pues bien, es imposible que sea imperfecto quien ha conocido lo perfecto™¢8,

166 AH V, 8, 1.
167 AH IV, 18, 5 (BAC 53, 225-257).
168 CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Pedagogo, I, V1, 25, 1 (FuP 5, 125-127).
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Mientras los gnosticos dicen que sélo los espirituales (pneumaticos) estan llamados
a la perfeccion, Clemente aclara que la funcion iluminadora®®® del bautismo hace al
hombre perfecto, o sea, conocer a Dios. Aqui se considera el don del bautismo como
gracia inmediata, pero esto no significa que Clemente no tiene en cuenta el proceso
pedagogico en el crecimiento del hombre, sino que destaca un efecto abrumador de la
gracia de Dios. En realidad, como hemos visto mas arriba, €l aclara la interpretacion de
la historia, como pedagogia divina, como proceso divinizador que hace al hombre salir
de la incredulidad a través de la fe y la, en lo cual el bautismo es mas importante.

Origenes, a su vez, se esfuerza en buscar la realidad espiritual y la profecia
escatoldgica por el rito invisible, asi como en su interpretacion de la Sagrada Escritura da
importancia al sentido espiritual en las letras literales. En este contexto, para él la vida
espiritual no es mas que el desarrollo de la gracia bautismal: en el bautismo recibimos
una vida nueva, pero ésta debe renovarse de dia en dia, es decir, la gracia bautismal debe
crecer’®,

Gregorio de Nisa, al igual que otros autores anteriores a €l, entiende la vida cristiana

como el caminar de la imagen a la semejanza, y vincula a este camino a la eucaristia:

“.Y cual es este remedio? Ningun otro que aquel cuerpo que se manifestd mas poderoso que la
muerte, y que fue el principio de nuestra vida. Pues como una pequefia cantidad de levadura —
como dice el apostol- hace semejanza a si toda la masa (cf. 1 Cor 5, 6), del mismo modo el cuerpo
dotado por Dios de inmortalidad, metido en el nuestro, lo cambia y transforma en si totalmente.
Pues como lo perjudicial a la salud mezclado con lo que esta sano, echa a perder todo lo que ha
sufrido la mezcla, asi también el cuerpo inmortal, presente en el que lo ha recibido, transforma

en su propia naturaleza todo el organismo™*'%,

El Niseno entiende la eucaristia como verdadero alimento en virtud de la condicidn
humana: de la misma forma que el hombre es alma y cuerpo, para la salvacion de todo el

hombre es necesario un remedio, que es la eucaristia que llegue al alma, pero que

169 Justino emplea por primera vez el término photismos (iluminacién) para designar el bautismo:
“esta ablucion se llama iluminacion porque quienes reciben esta doctrina tienen el espiritu lleno de
luz” (1 Apologia, 61, 12). Con esta palabra no se destaca el perdon de los pecados, sino méas bien un
preliminar o una consecuencia de la transformacion bautismal (Cf. Rico PAVES, Ibid., p. 149).

170 Cf. Rico PAVES, Ibid., p. 147.

171 GREGORIO DE NIsA, La Gran Catequesis, 37, 3 (BPa 9, 127-128).
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también lleva el cuerpo a la inmortalidad.

En resumen, la vocacion del hombre se expresa, por una parte, como una recuperacion
de su estado original por la gracia de los sacramentos, pero, por otra parte, se entiende
como cosa que va creciendo poco a poco hasta que alcance su perfeccion. Y también para
los Padres lo que nos otorgan los sacramentos es una transformacion total del hombre,
incluso de la carne mortal e corruptible; el hombre imperfecto se convierte en el perfecto
como Dios. Es decir el crecimiento del hombre hacia la perfeccidn significa que lo mortal
y lo corruptible seran vencidos y absorbidos por la inmortalidad y la incorruptibilidad.
Pero esto consiste en la encarnacion de Cristo, que asumio la mortalidad y la
corruptibilidad de las cosas terrenas y las vencid por su muerte y resurreccion, por lo cual
podemos encontrar también los sacramentos que nos ofrecen la gracia divina e invisible

en los signos terrestres y visibles.

b) Imitar a Cristo

Este aspecto de la iniciacion cristiana ya ha aparecido muchas veces al mirar los ritos
y los simbolismos en las catequesis de Cirilo de Jerusalén o Teodoro de Mopsuestia; por
ejemplo, la denudacion de los candidatos al comienzo del rito bautismal es como la
imitacién a la desnudez de Cristo, o bien, la bajada a la piscina es como la imitacién de
Cristo que bajé a las aguas del Jordan con su bautismo, o bien, la uncién crismal como
Cristo fue ungido por el Espiritu, o bien, en la eucaristia los bautizados participan en el
sacrificio de Cristo bajo los elementos sacramentales. Pues, el imitar a Cristo es un

fundamento del sacramento. Ahora recordamos las palabras de Cirilo:

“jOh cosa tan extrafia y maravillosa! En realidad no hemos muerto, ni fuimos realmente
sepultados, ni hemos resucitado estando crucificados de veras; pero aunque la imitacion ha
sido en imagen, la salvacion es verdad. Cristo es el que fue crucificado de verdad, y sepultado
de verdad, y resucitado realmente; y todas estas cosas se nos han dado por gracia, para que,
participando de sus padecimientos por imitacion, obtengamos realmente la salvacion.
ilnmenso amor a hombre! Cristo sufrié el dolor al ser clavados sus manos y sus pies

inocentes; y por la comunicacion de su sufrimiento, a mi, que ni he sufrido ni he soportado
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los trabajos, se me regala la salvacion™"2.

En este texto podemos ver una gran profundidad del sacramento; en algun sentido,
todos los gestos, signos, palabras, simbolismos que se efectuan en los sacramentos
significan imitar a Cristo. Esta imitacion no es real, pero la salvacion es real por la gracia
divina, no por la fuerza del hombre. Aqui no sélo se cuenta la Unica obra de Cristo en la
historia, sino también el amor de Dios, cuya gracia nos hace participar en su divinidad en
realidad. Y también se alude a la importancia de la encarnacion de Cristo en este misterio
de la salvacion.

Afadiendo a esto, hay que decir que para los Padres Cristo es Gnico modelo,
ejemplo o maestro a imitar para que los hombres alcancen su perfeccion, como hemos
visto en el tema de la paideia; el hombre, creado a imagen de Dios, debe buscar la
verdadera imagen de Dios; el Verbo encarnado. Esto es igual que buscar el conocimiento
de la verdad que se manifiesta totalmente en el Logos.

En esta linea, Justino, que tiene su teoria de las semillas de la verdad, presenta la
iniciacion cristiana como la coronacion de los esfuerzos de quienes buscan sinceramente

la verdad:

“Este alimento se llama entre nosotros Eucaristia, del cual a ning(in otro es licito participar, sino
al que cree que nuestra doctrina es verdadera, y que ha sido purificado con el bautismo para
perdon de los pecados y para regeneracion, y que vive como Cristo ensefid. Porque estas cosas
no las tomamos como pan ordinario ni bebida ordinaria, sino que, asi como por el Verbo de Dios,
habiéndose encarnado Jesucristo, nuestro Salvador, tuvo carne y sangre para nuestra salvacion,
asi también se nos ha ensefiado que el alimento eucaristizado mediante la palabra de oracion
precedente de El -alimento del que nuestra sangre y nuestra carne se nutren con arreglo a nuestra

transformacion- es la carne y la sangre de aquel Jesus que se encarnd™73,

Justino muestra las condiciones para recibir la eucaristia: afirmar, ante los filosofos
griegos, que el cristianismo es verdadera filosofia, y haber sido bautizado, y vivir bajo la
funcién pedagdgica el Logos encarnado. Para él un hombre se hace cristiano en estas

cosas sin faltar a ninguna de ellas. Pues él, aspirando a la cultura griega, afirma que la

172 CIRILO DE JERUSALEN, Ibid., 20, 5 (BPa 67, 463-464).
173 JusTINO, 1 Apologia, 66, 1-2 (BAC 116, 257).
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filosofia es ensalzada en el logos protréptico como proceso hacia la felicidad y como
conocimiento necesario para conseguir el verdadero bien en la vida humana'’4, del mismo
modo, Cristo, el Logos encarnado, tiene su funcion pedagdgica, en cuanto maestro divino,
para dirigir a los hombres hacia el verdadero bien. Asi el hombre, por su parte, que tiene
semilla de la Logos por naturaleza, debe esforzarse en seguir a la ensefianza de Cristo en
su vida diaria para alcanzar la perfeccion del conocimiento del Logos. Esto se requiere
ante todo al recibir los sacramentos.

Ireneo desarrolla el significado de la encarnacién salvifica del Verbo en el sentido
de que el hombre va creciendo en la imitacion de Cristo. Desde su texto podemos percibir
el paso del hombre hacia la divinizacién, a través de aprender la vida de Cristo, que se

hizo carne y habit6 en el hombre, sobre todo la obediencia al Padre:

“Porque el Hijo de Dios se encarnd en una carne pecadora como la nuestra, a fin de condenar al
pecado y, una vez condenado, arrojarlo fuera de la carne. Asumi6 la carne para incitar al hombre
a hacerse semejante a él y para proponerle a Dios como modelo a imitar. Le impuso la obediencia
al Padre para que llegue a ser Dios, dandole asi el poder de alcanzar el Padre. La Palabra de Dios,
gue habito en el hombre, para habituar al hombre a percibir a Dios y a Dios a habitar en el hombre,

segun el beneplécito del Padre™7®.

Pero, como hemos visto al citar el mismo texto en el tema paideia, en su crecimiento
hacia la perfeccion el hombre libremente acepta la libertad completa que Cristo nos otorga
por su encarnacion, por la cual es liberado de la experiencia de las limitaciones en las que
vive el hombre, y conoce a Dios; para Ireneo la perfeccién no se define como una
categoria moral, sino como la libre participacion en la vida de Dios'’®. Pues, aunque la
gracia de Dios realiza la salvacion en nosotros sin la fuerza del hombre, Dios “no dispensa
a nadie de la fe, de la recepcion de los sacramentos y del combate espiritual emprendido
en la gracia para apropiarse de la salvacion divinizadora™’’. En este sentido, aqui aparece

la necesidad de aceptar los sacramentos para alcanzar la perfeccion o la libertad completa.

174 Cf. p. 47-48.

5 AH 111, 20, 2-3.

176 Cf. MiyAko NAMIKAWA, La paciencia del crecimiento y la maduracion, del hombre recién hecho
al hombre perfecto de Ireneo de Lyon, Estudios Eclesiasticos, vol. 83 (2008), p. 51.

177 SESBOUE, Ibid., p. 273.
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Basilio de Cesarea, por afiadidura, habla de la imitacion hasta la participacion en el
sufrimiento, la muerte y la resurreccion de Cristo. Pues, esto no se cuenta solo en Basilio
sino en cualquier autor de Oriente, es decir, el tema del misterio pascual es indispensable
en el marco de la imitacion de Cristo, a pesar de que los Padres orientales tienen tendencia
de destacar la encarnacion al hablar de la divinizacion del hombre:

“La economia de nuestro Dios y Salvador sobre el hombre es nueva llamada que alza de la caida,
y vuelta a la familiaridad de Dios desde el extrafiamiento causado por la desobediencia. Esta es
la razon de la venida de Cristo en la carne, de los ejemplos de conducta evangélica, de los
padecimientos, de la cruz, del sepulcro, de la resurreccién: que el hombre salvado recupere, por
la imitacion de Cristo, la antigua adopcion filial divina. Por tanto, para la perfeccion de la vida,
es necesaria la imitacion de Cristo, no solamente en los ejemplos de mansedumbre, de humildad
y de paciencia que dio en vida, sino de su misma muerte, como dice Pablo, el imitador de Cristo:
Conformandome a su muerte, por si de alguna manera alcanzase la resurreccion de los

muertos...”78.

Aqui la perfeccion de los cristianos, para la que es necesaria la imitacion de Cristo,
se entiende mas bien como la recuperacion de su origen; la familiaridad o la adopcién
filial. Pero, a la vez, se alude a la necesidad del renacimiento al que llegamos a través de

morir una vez con Cristo, cuya figura es el bautismo. Basilio continla con estas palabras:

¢ Cémo, pues, asemejarnos en su muerte? Siendo sepultados con él mediante el bautismo. ;Y qué
ventaja tiene la imitacion? En primer lugar es necesario interrumpir la serie de la vida anterior.
Ahora bien, esto es imposible, a menos de nacer otra vez, segin la palabra del Sefior, puesto que
el renacimiento, como el propio nombre indica, es principio de una segunda vida. Por eso, antes
de comenzar la segunda, se precisa poner fin a la primera. Pues lo mismo que al girar en la doble
carrera, cierta detencion y reposo separan a los dos movimientos contrarios, asi también, al
cambiar de vida, aparecié como necesario que la muerte se interpusiese entre una y otra vida,

poniendo fin a los precedente y dando comienzo a lo que sigue!?.

En este texto se destaca, al principio, la importancia de dejar la primera vida para

nacer de nuevo. Asi puede ser que imitar a Cristo significa abandonar la vida antigua, o

178 BAsILIO DE CESAREA, El Espiritu Santo 15, 35 (BPa 32, 161-162).
179 bid.
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sea, morir, lo cual se realiza simbolicamente en la triple inmersién del bautismo, y los
bautizados realmente participan en la vida nueva de Cristo por la gracia del Espiritu; es
Ilamado renacimiento y es la gracia de la resurreccion de Cristo.

En el proximo apartado, profundizamos un poco mas en la iniciacion relacionada

con el misterio pascual.

c) Una participacion en el misterio pascual

Al entender la iniciacién cristiana como un proceso hacia la divinizacion, hemos
destacado que es un paso de la imagen a la semejanza de Dios que se realiza por la
encarnacion de la Palabra de Dios. En efecto, encontramos a veces unos textos de los
Padres orientales que parecen atribuir la divinizacion del hombre s6lo a la encarnacion, y
es verdad que “los grandes debates de la época giraron, no en torno a la cruz y la
resurreccion, sino en torno a la identidad ontoldgica de Cristo, tal como se realiz6 en su
encarnacion”®.

Pero esto no significa que ellos no valoran el misterio pascual, sino mas bien
consideran la encarnacion como lo que hace posible la salvacion por la muerte y la
resurreccién; aqui encontramos la unidad entre la encarnacién y el misterio pascual. Pues
ellos saben muy bien que una encarnacion que no comprometiera en nada la vida santa
que Cristo llevd por nosotros y por nuestra salvacién no tendria ningun sentido. En otras
palabras, “«asumir al hombre» significa cargar con su destino concreto, incluidos el
sufrimiento, la muerte y el infierno, en solidaridad con todos los hombres™8, Viemos tal

pensamiento en los textos de Atanasio y de Ireneo:

“El Logos de suyo no podia morir. Por eso tom6 un cuerpo que pudiera morir, para ofrecerlo
por todos™82, “El Logos impasible port6 un cuerpo...para tomar sobre si lo nuestro y ofrendarlo
en sacrificio...para que todo el hombre alcance la salvacion™®3,

“Para ser como nosotros, carg6 con lo penoso: quiso pasar hambre, pasar sed, dormir, no resistir

180 SESBOUE, Ibid., p. 270.

181 H. U. VON BALTHASAR, “El misterio pascual” en Mysterium Salutis, vol. Ill, tomo II, cap. 9,
Ediciones Cristiandad, Madrid 1971, p. 150.

182 ATANASIO DE ALEJANDRIA, Sobre la encarnacion del Verbo, 20 (PG 25, 152B).

183 ATANASIO DE ALEJANDRIA, Epistola ad Epictetum., 6-7 (PG 26, 1061A).
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al sufrimiento, obedecer a la muerte, resucitar visiblemente. En todo ello ofrecié su propia

humanidad como sacrificio primicial™184,

Cristo tuvo que asumir en su encarnacién el mismo material del que nosotros
constamos. Si no, no habria podido recabar de nosotros cosas que €l no hizo*®.

Por todo esto, podemos decir que lo que debemos imitar es todo aquello que en esta
tierra cumplio Cristo que se encarné para solidarizarse con nosotros: la lucha con los
poderes de satanas, la pasion, la muerte y la resurreccion; todas estas culminan en la cruz.
Lo mismo que los sacramentos las manifiestan expresivamente en los signos, las palabras
y los simbolos, y que pone el misterio pascual en el punto culminante. Y los Padres dirigen
a los candidatos a esta cumbre a través de un largo tiempo: como hemos recorrido, en el
periodo preparatorio, en primer lugar, les requiere que abandonen perfectamente las
costumbres antiguas como una preparacién de participar en la muerte de Cristo; por el
bautismo les hacen participar en ella en realidad y ser nacido en la vida nueva; por la
uncion crismal son fortalecidos por el Espiritu Santo como los dignos de ser llamados
cristianos; en la eucaristia aceptan el cuerpo y la sangre de Cristo como el auténtico
alimento, que es el sacrificio de la muerte y la resurreccion de Cristo, experimentado de
antemano la banquete celestial.

Por lo tanto, nos damos cuenta de que el proceso en si, acompafiado por un largo
tiempo, es el camino de imitar la pasion y la resurreccion de Cristo, en el cual los
catecumenos van siendo formados poco a poco con la aceptacion de los ritos y las
catequesis, y el cual culmina en los tres sacramentos. Pero, al mismo tiempo, estos
sacramentos hacen a los nuevos cristianos iniciar la vida nueva que han recibido, y
continuarla hasta su perfeccién. Pues, como hemos visto, para los Padres ésta es la gracia
de Dios que debe crecer en la imitacion de Cristo. Esto, segin Ireneo, es vivir en la
obediencia al Padre y humillarse, que encontramos sobre todo en la kénosis de Dios que
comenz6 en la encarnacion de Cristo y cumplio en la cruz; como la kénosis es una
expresion suprema del amor de Dios, tenemos que contestar a ella, siguiéndola.

Cristo es la imagen verdadera de Dios, y de ella nosotros aceptamos la libertad

completa. Asi al reconocer que el camino del hombre hacia la divinizacion significa

184 AH V, 14, 1.
185 H U.VON BALTHASAR, Ibid.
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regresar a la imagen que nos muestra Cristo, podemos decir que la vida de los cristianos
una vez bautizados, cuando vaya aceptando la participacion en la pasion de Cristo donde

se aparece la kénosis, se dirigira, en el sentido auténtico, a su perfeccion.

Conclusion

En este capitulo, empezamos por buscar los fundamentos de los Padres orientales en
las dos ideas de la paideia y la divinizacion. Y desde ahi hemos visto sus pensamientos
de la iniciacion cristiana por la lectura de algunos textos sobre los sacramentos. Aunque
esto no es mas que un fragmento de todas las obras de los Padres, hemos podido sacar un
poco un pensamiento comun entre ellos sobre la iniciacion cristiana.

Desde tal pensamiento, en primer lugar, no podemos considerar solamente la
formacion de la iniciacién cristiana como una preparacion para un rito inicial que hace de
un pagano un miembro de la Iglesia, sino como un gran proceso pedagadgico dirigido por
Dios, que consiste en la vocacion del hombre, o sea, en que el hombre creado a la imagen
de Dios se dirige a su ser verdadero y a la comunién intima con Dios, en la que los Padres
ven un hombre perfecto, y en que Cristo se hizo hombre para revelar a los hombres esta
imagen verdadera. Pues para los Padres el hombre en su vocacion va creciendo poco a
poco hacia su perfeccién, imitando a Cristo, bajo la paideia Christi, en la cual Cristo es
el Unico maestro o modelo para la formacion humana. De este modo, en la iniciacion
cristiana los catecimenos, como sujetos de los sacramentos, responden a esta vocacion,
aprendiendo por el mismo Cristo el misterio salvifico, a través de los elementos visibles
y comprensibles. Es decir, ellos se forman por los ritos y las catequesis, 0 sea, por un
proceso catequético-sacramental®®®, que contiene un periodo de tiempo, unas fases, unas
estructuras, unas pruebas y unas instrucciones; todos estos se realizan segun la paideia
del cristiano, o sea, la imitatio Christi. Pero, como dice Cirilo de Jerusalén, esta imitacion
no es una repeticion real, pero nos lleva a una participacion real en la gracia de Dios.

En segundo lugar, los Padres destacan que los bautizados reciben la vida nueva,

como don de la iniciacion, la cual los dirige a la divinizacion del hombre, la participacion

18 Rico PAVES, lbid., p. 23.
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en la naturaleza divina. Aqui se habla de la participacién en el misterio pascual; el
conjunto de la iniciacion los convierte en hombres nuevos que tengan esperanza y que
sean capaces de superar las realidades en este mundo como Cristo las vencid por su

resurreccion. Este tema profundizaré en el tercer capitulo.
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Capitulo 3

LA INICIACION CRISTIANA,
UN PROCESO DE LA PERFECCION O “KANSEI”

Después de haber visto el pensamiento de los Padres orientales sobre el proceso de
hacerse cristiano por los sacramentos, ahora, siendo inspirados por ellos, intentamos
presentar un modelo de la iniciacién cristiana como un michi (G&) que dirige al hombre a
su kansei (52f%), es decir, un camino hacia la perfeccion del hombre, teniendo cuenta de
mostrarlo a los japoneses en el ambiente del dialogo interreligioso.

Si siguiéramos a la Iglesia antigua que se enfrentaba a la cultura helénica, podriamos
presentar el cristianismo a los japoneses como un “michi verdadero”, asi como los Padres
orientales lo entendian como “verdadera filosofia” o “verdadera paideia”, asumiendo el
lenguaje griego. Pero, en efecto, tal manera de presentarlo producird un sentimiento
desagradable a los japoneses, porque ellos, con una actitud sincretista, sienten dificultad
para aceptar que la verdad se limite a la Iglesia. En este sentido, nuestra tarea tiene
posibilidad de ser una palabra vacia ante ellos. Sin embargo, cuando nuestra explicacion,
respetando los valores que se han conservado por los japoneses hasta ahora, comience por
contestar sus cuestiones interiores de la busqueda de la verdad, sera acogida de modo
positivo. Y desde ahi sera también una fuerza para superar las dificultades actuales para
las personas que sufren, y que pasan una crisis espiritual. La iniciacion cristiana ofrece la
salida por este “michi verdadero”, desde la cual los candidatos van dirigiéndose a vivir en
un valor nuevo; Cristo.

Este capitulo se dedica a presentar la iniciacion en dos aspectos; el primero es que se
entiende como un gran proceso pedagdgico en crecimiento para buscar la verdad y para
superar las realidades humanas, es decir, una formacion para vivir en la realidad; el
segundo muestra la iniciacion como un camino que se dirige hacia la perfeccion de la

vida humana, que es la divinizacion.
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1 Lainiciacion cristiana, una formacion para vivir en la realidad

La caida del hombre y su resultado, que se narran en el relato de la creacion, nos
muestran las realidades humanas insuperables; debilidad, mortalidad, pecado, sufrimiento,
tristeza, angustia, vanidad, etc. Pero todas estas realidades no solo son las realidades de
los cristianos, sino son universales para todos los hombres; asi no hay ninguna cosa
verdaderamente humana que no encuentre eco en nuestro corazén (Cf. GS 1), mucho mas
en el de Dios. Esto es el motivo de la encarnacion y la pasion de Cristo, y la Iglesia tiene
su funcion para transmitir estos misterios a todos los hombres, manifestando la
misericordia de Dios, para que puedan vivir en la esperanza, frente a las realidades.
Entonces la iniciacion cristiana debe ser principalmente tal funcion de la Iglesia.

En este apartado, me dedico a ver como la iniciacién cristiana forma a los candidatos
en su proceso pedagdgico para que sean fortalecidos ante las adversidades; esto significa
que los candidatos “pasan de la vieja condicion humana a la nueva del hombre perfecto

en Cristo” (RICA 19).

1.1 Abandonar la vida antigua

En el periodo preparatorio de la iniciacién de la Iglesia antigua, los Padres,
repitiendo el tema de Satan, consistentemente exigian a los catecimenos que dejaran la
vida antigua. Los Padres en ella veian lo contrario de los valores cristianos: esta vida vieja
representaba el pecado del hombre simbolizado por la antropologia adamica, pero, a la
vez, el conjunto de las costumbres, las précticas y los ritos idolatricos de los paganos®®’.
Especialmente la idolatria se consideraba entre ellos como lo méas opuesto al
conocimiento de Dios verdadero, y como el mas grave de los pecados; y los idolos,
productos de la fantasia, son simbolos de las divinidades paganas que los cristianos
rechazan como a seres muertos y mudos, y son contrarios a la verdad, a la imagen y a la
liberacion que Cristo nos ha procurado®. De ahi podemos entender que la Iglesia antigua,

a pesar de asumir de modo positivo la cultura pagana, tenia un rechazo de su vida religiosa,

187 Cf. P. SINISALCO, “pagano-paganismo” en DPAC II, p. 646; y Cf. DANIELOU, Ibid., p.42-44.
188 Cf. E. PERETTO, “Idolatria, idolo” en DPAC I, p. 1075.
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y dirigia a los candidatos del bautismo a la “lucha con satanas”, haciéndolos participantes
en la de Cristo. En este sentido, la formacion de los cristianos comienza, rechazando todas
las cosas contrarias a lo que ha revelado Cristo. Al verlo en el contexto en que el hombre
es invitado a su perfeccidn por la iniciacion cristiana, 1o que simboliza la palabra “pagana”
o “idolatria” se puede entender como un obstaculo que impida el crecimiento del hombre.

Ahora, teniendo en cuenta de eso, nos preguntamos: al verlo en el didlogo
interreligioso en Japon o en la situacion actual, ¢qué es una ‘vida antigua’ que tenemos
que abandonar para el crecimiento del hombre? Ya hemos indicado, comparando la
perfeccion de la vida cristiana con el kansei de los japoneses, la importancia de salir de
los deseos del hombre (klesa) y dejar el yo en la busqueda del sentido de la vida y el
sufrimiento humano, para alcanzar el satori, la libertad verdadera'®®. Asi no sera tan
dificil mostrar la ‘vida antigua’ como cualquier pensamiento egocéntrico o antrocentrista,

el cual lo rechaza también el espiritu de wa.

Pero, en el fondo de la palabra ‘vida antigua’, hay una realidad, cuyo punto de partida
es la debilidad humana, que nos hace sufrir en esta tierra. Segln la explicacion de la
doctrina cristiana, esto es el resultado de la desobediencia del hombre, originalmente
creado a la imagen y la semejanza de Dios, y se expresa en la palabra ‘pecado’. Es decir,
el hombre, a pesar de ser llamado a participar en la perfeccién de origen, esta
perteneciente a la imperfeccion. En tal sentido, la vida antigua que debemos dejar es
inseparable de la imperfeccion del hombre, la cual se considera por los Padres como
mortalidad o corruptibilidad, y esta vinculada, por fin, a la muerte. Si no se usara tal
explicacion del cristianismo en el dialogo interreligioso, nadie podria rechazar esta
realidad de la imperfeccion humana. En realidad, diversas religiones intentan ofrecer unas
instrucciones como un camino o un michi para superar la imperfeccion del hombre,
presentando un hombre ideal 0 una sociedad ideal.

En este contexto, el abandonar la vida antigua tiene una relacion estrecha con el

superar la realidad dura del ser humano, y la iniciacion cristiana se puede entender como

189 Cf. p. 37; Esto tiene gran influencia en los japoneses, y tiene origen en el budismo en el que “se
reconoce la insuficiencia radical de este mundo mudable y se ensefia el camino por el que los hombres,
con espiritu devoto y confiado pueden adquirir el estado de perfecta liberacién (satori) o la suprema
iluminacion, por sus propios esfuerzos apoyados con el auxilio superior” (NA 2).
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la primera formacion para ello. Pero esta formacion no fomenta los esfuerzos de los
hombres para superar la realidad por si mismo, sino hace a los hombres participar en la
muerte de Cristo, en la que aparece el amor de Dios que se reveld en Cristo, que se hizo
hombre, y asumid toda la realidad humana. Asi la iniciacion no presenta, en algan sentido,
una cosa ideal, sino la realidad, o sea, nos requiere que hagamos frente a la imperfeccion
del hombre, aceptando la pasion y la muerte de Cristo, para superar la realidad. En
resumen, es necesario abandonar la vida antigua no para separarse de la realidad, sino
para enfrentarse a ella con Cristo.

Pero hay una postura de la antirreligion entre algunos japoneses: consideran la
religion como una huida de la realidad*®. Esta no es una postura atea, sino una postura
antropocentrista 0 humanista que destaca el esfuerzo del hombre. Segln su pensamiento,
la religion, mostrando un mundo ideal, ofrece un lugar de escapar de la realidad, y, por
eso, es un obstaculo para la autonomia del hombre. Asi para ellos la Iglesia también no
es mas que una institucion como tal. Por la parte de los cristianos, debemos oponer, por
supuesto, a una actitud que insiste solo en el esfuerzo del hombre. Pero tal postura, en
algun sentido, advierte un peligro en el que facilmente caen las religiones: enumerar
solamente las palabras conceptuales o fantasticas sin hablar de la realidad. No debemos
olvidar que el cristianismo también tiene tentacion de ser asi. En efecto, el Papa Francisco
indica lo semejante, al hablar de la importancia de poner en practica las palabras para
realizar las obras de la justicia y la caridad en el Evangelii Gaudium, poniendo un criterio

sobre la relacion entre la realidad y la idea.

“Existe también una tension bipolar entre la idea y la realidad. La realidad simplemente es, la
idea se elabora. Entre las dos se debe instaurar un dialogo constante, evitando que la idea termine
separandose de la realidad. Es peligroso vivir en el reino de la sola palabra, de la imagen, del
sofisma. De ahi que haya que postular un tercer principio: la realidad es superior a la idea. Esto
supone evitar diversas formas de ocultar la realidad...La idea—Ilas elaboraciones conceptuales—

esta en funcidn de la captacion, la comprension y la conduccidn de la realidad. La idea

190 Cf. FUKUDA TsuTtomu, lbid., p.37; Ademas, en el fondo, aqui existe un desprecio a los que quedan
fuera del éxito en la sociedad competitiva que consiste en la competencia econémica o en prestar poca
atencion a lo individual y lo interior. Tal postura siente un sentimiento negativo a la religion: ella es
un lugar donde se retinen los “perderos” que no se han esforzado por su pereza, ni son capaces de
vencer las realidades por si mismos. Este pensamiento serd un fendmeno actual que ha surgido de la
crisis espiritual de los japoneses.
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desconectada de la realidad origina idealismos y nominalismos ineficaces, que a lo sumo
clasifican o definen, pero no convocan...La realidad es superior a la idea. Este criterio hace a la
encarnacion de la Palabra y a su puesta en practica...El criterio de realidad, de una Palabra ya
encarnada y siempre buscando encarnarse, es esencial a la evangelizacion...No poner en préctica,
no llevar a la realidad la Palabra, es edificar sobre arena, permanecer en la pura idea y degenerar

en intimismos y gnosticismos que no dan fruto, que esterilizan su dinamismo”%.,

El Papa sefiala que no hay sentido en la idea sin mirar la realidad desde punto de
vista de la realizacion de la justicia y las obras de la caridad, pero, al mismo tiempo, alude
al dinamismo de la encarnacion de Cristo, 0 sea, el Verbo se hizo carne para habitar en
nuestra realidad y ser expresado con nuestra lenguaje, como el Concilio Vaticano Il dice:
“Porque las palabras de Dios expresadas con lenguas humanas se han hecho semejantes
al habla humana, como en otro tiempo el Verbo del Padre Eterno, tomada la carne de la
debilidad humana, se hizo semejante a los hombres” (DV 13). El criterio que nos presenta
el Papa habla, al principio, del Verbo encarnado, que nos otorga la verdad y la libertad
verdadera con nuestras palabras. Tal pensamiento se encuentra también en los Padres
orientales. Ellos, como hemos dicho en el tema de la paideia, no hablan de Dios ni de
Cristo (\Verbo), sin verlos en su relacion con el hombre, con el mundo, o con toda la
creacion, incluso en su historia y su salvacion®®?, en lo cual la encarnacion de Cristo es

esencial.

Ahora repetimos diciendo que hay que abandonar la vida antigua no para huir de la
realidad, sino para enfrentarse a ella con Cristo. Si definimos la ‘vida antigua’ como un
obstaculo que impida el crecimiento del hombre hacia su perfeccion, ella sera quedarse
en el mundo fantastico o ideoldgico sin ver la realidad. Esto se puede mirar en la idolatria
que pone el deseo del hombre en productos de la fantasia.

Por todo esto, se puede decir que los candidatos de la iniciacion cristiana, en la
primera fase, son invitados a participar en la humanizacion autentica de Cristo: la
encarnacion, para llegar a la verdad y la libertad verdadera, que les dirigen a su perfeccion.

Pues en la encarnacion encontramos lo contrario a las ideas fantésticas o ideoldgicas en

191 EG 231-233.
192 Cf. p. 43.
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las que nuestros deseos o el yo tienen tendencia a esconderse, frente a la realidad humana.
Asi nuestra vida y nuestra palabra, que hemos recibido, necesitan encarnarse en la
realidad para alcanzar la perfeccion. Y, ademas, tenemos que decir que esta participacion
abarca seguir a Cristo hasta su muerte y su resurreccion, el misterio pascual, por las cuales
vencio totalmente la realidad humana.

Pero, ¢cOmMo se realiza esta participacion en nosotros? Siguiendo lo que hemos visto,
podemos contestar a esta pregunta; es la imitacion del mismo Cristo: maestro, modelo o
ejemplo en el crecimiento del hombre. Aunque la imitacién no es real en el sentido en
que no podemos reproducir el acontecimiento histérico que ocurrio en Cristo, su
contenido se encarna en nuestra realidad por los ritos sacramentales y las practicas
concretas en la vida de la fe. Es decir, la imitacion de Cristo no es vivir en la imaginacion,
sino en la realidad, asimilando nuestra vida a la de Cristo, como el criterio de la vida (el
cual, para los Padres, no es una categoria moral sino lo que nos dirige a la perfeccion).

El que vive asi se consideran como hombre nuevo entre los cristianos, porque en él
se ha quitado el obstaculo del crecimiento, simbolizado por la palabra ‘vida antigua’, y
él, siendo débil, vive en el ejemplo de Cristo que vencio la realidad del ser humano. Aqui
aparece una figura que esta formada y llena de esperanza. En efecto, los que desean ser
cristianos se convierten en hombres nuevos, recibiendo la instruccion de la imitacion en
el proceso de la iniciacion y experimentandola en los ritos y la catequesis, y luego la
cumpliran en toda su vida. En resumen, el hombre participa en la humanizacién de Cristo

en imitar a él, y, por ello, se transforma en hombre nuevo, siendo invitado a su perfeccion.

Si presentamos la imitacion de Cristo a los japoneses, se puede decir que es el michi
de Cristo, ya que este espiritu para ellos es el criterio de la vida, y es el fin que deben
alcanzar, y ya que éste se realiza en la busqueda del sentido de la vida y la verdad a traves
de vivir concretamente en la realidad®®. Si los japoneses ven una belleza espiritual en la
figura de los que intentan penetrar hasta el fondo en el michi, igual que los cristianos una
belleza suprema en vivir realmente en el michi de Cristo. Pero mientras los japoneses, en
el sentido de que el michi es el criterio de la vida, permiten verlo en diversas religiones,

manaras de vivir, deportes o artes entre los japoneses, el michi de Cristo esencialmente es

193 Cf. p. 20.
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Unico para los cristianos. Esto es un punto que tenemos que destacar. Pero, al mismo
tiempo, el michi de Cristo, siendo Unico criterio de la vida como, aparece en diversas
formas en la vida diaria, y, en este sentido, tiene diversidad. Ademas es posible que
aparece como sus elementos en las otras religiones (NA 2). Ahora bien, el michi es una
idea para poner la mira en lo que el hombre no puede alcanzar por su debilidad, o sea,

una idea para superar la realidad humana®®*

. Asi sera aceptable para los japoneses la
exigencia de dejar la vida antigua en el primera fase de la iniciacion cristiana, desde punto
de vista de que es el comienzo del proceso en el que el hombre va siendo fortalecido y

teniendo esperanza en el mundo real.

1.2 Liberacion de si mismo

Hemos dicho que el abandonar la vida antigua nos dirige a la participacion de la
humanizacion de Cristo. Ahora, para profundizar en este tema, trato sobre la liberacion
como lo necesario para la perfeccién del hombre. Esta palabra de la liberacién, o la
libertad, ya ha aparecido con frecuencia a lo largo de este escrito, considerandose como
lo que debemos alcanzar o lo que nos otorga por la gracia de Dios tanto en las religiones
japoneses como en la idea de la paideia o en la iniciacion cristiana. Y en ella, desde punto
de vista del crecimiento del hombre, se ve un proceso formativo hacia un estado liberado
de su debilidad, su ignorancia o su imperfeccion.

Utilizamos también la palabra ‘redencion’ para expresar un sentido similar a la
liberacion. Pero entre ambas hay una desemejanza: “el término de redencion recuerda
mas el estado de esclavitud anterior y el caracter oneroso de emancipacién, mientras que
el de liberacion, méas positivo, evoca un porvenir lleno de esperanza para el que se ha
creado un situacion totalmente nueva!®. Asi el segundo sera mas abierto, y actualmente

sera objeto de una intensa carga afectivo; practicamente todas las investigaciones en

194 bid.

195 SESBOUE, Ibid., p. 220; Sesboiié nos muestra la liberacién como un modelo de la salvacién, pero
destaca su relacion estrecha con el tema de la redencion de Cristo, citando el texto de W. Kasper: “Por
la humanizacién de Dios en Jesucristo se ha cambiado la situacion de perdicion en la que todos los
hombres estan presos y por la que estan intimamente determinados. Esa situacion se rompi6 en un
lugar y este nuevo comienzo detrmina ahora de forma nueva la situacion de todos los hombres. Por
eso la redencion se puede enternder como liberacion” (W. KASPER, Jesus el Cristo, sigueme,
Salamanca 1979, p. 253).
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busca de una mayor justicia, de una vida mejor para el hombre se expresan en el término
de liberacion. En tal sentido, al considerar el dialogo interreligioso, es un tema universal,
y gque tenemos que mostrar como esperanza para superar la realidad contemporanea.

En efecto, como hemos visto antes, el budismo es una religion o una filosofia que
busca el nirvana (fi£fiil), o sea, la liberacion del sufrimiento, por medio de la renuncia
perfecta del apego a si mismo, y de una ascesis dura. Y también el concepto de satori,
que se considera como un estado de la perfeccion del hombre en saber la verdad o en
pasar por el michi, nos ensefia que el que ha llegado a €l sabe el sentido del sufrimiento y
del mundo, y esta librado de los deseos humanos. Aqui se entiende la liberacion ante todo
como la liberacién de si mismo, o sea, del yo.

La aprendimos también en el tema de paideia Cristi: la libertad plena es el estado
original del hombre, creado a la imagen y la semejanza de Dios'®. Por tanto, la libertad
es una participacion en la mayor prerrogativa divina!®’. Aun después de la pérdida de esta
libertad, Dios desea que los hombres libremente acepten la libertad completa, que les
presenta Cristo por su encarnacion, como verdadera imagen de Dios. Asi la liberacion es
igual que la perfeccidn del hombre o la divinizacion, y es un pensamiento fundamental
en los Padres. En este sentido, la vocacion del hombre se dirige a la liberacion plena. Y
esto aparece en la ensefianza de la iniciacion cristiana, y esta relacionado con el proceso
de la vida antigua a la vida nueva en el sentido de que la liberacién se realiza en ser librado
del hombre viejo, de las fuerzas del mal; “los sacramentos nos invitan a participar de la

intimidad divina, de una experiencia profundamente liberadora”*%,

Ahora, necesitamos profundizar en el tema de la liberacion, es decir, ;como los
hombres podrian alcanzar la libertad completa? Si seguimos lo que hemos visto, la
respuesta se resume en la imitacion de Cristo. Pero, al analizar mas esta imitacion,
tenemos que aprender la importancia de la obediencia de Cristo para el crecimiento del
hombre en el proceso hacia la libertad, porque, segln lo que hemos visto, la libertad plena
que tenia el hombre en su origen se rompid por su desobediencia. Acerca de esto, ya san

Pablo subrayaba la superioridad de la obediencia y de la gracia sobre desobediencia (Rom

196 Cf. p. 43.
197 Cf. p. 53.
198 MARTINES GERMAN, Los sacramentos, signos de libertad, Sigeme, Salamanca, 2009, p. 84.
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5, 15-21). Ireneo de Lyon, por su parte, amplia esta comparacion a la formacion de Adan

y de Jesus:

“Lo mismo que «por la desobediencia de un solo hombre», que fue el primer modelo a partir de
la tierra virgen, «muchos han sido constituidos pecadores» y asi perdieron la vida, asi era
menester que «por la obediencia de un solo hombre», que es el primero nacido de la Virgen,

«muchos fueron justificados» y recibieron la salvacion”1%,

En el texto se puede ver que la obediencia de Cristo destruyé el efecto de la

desobediencia del hombre, desde lo cual se muestra la solidaridad que los une entre si y

que permite a Cristo liberar al hombre. En tal contexto, Ireneo desarrolla su ensefianza de

la iniciacion cristiana?®: los candidatos al bautismo aprenden la obediencia de Cristo, por

lo cual podran elegir libremente la libertad que Cristo revel6 en su obediencia. Pues para

Ireneo “la longanimidad de Dios permite que la experiencia original del mal se convierta

en bien para el hombre y lo abra a la obediencia?®:

“Habiendo usado Dios longanimidad, el hombre conoci6 tanto el bien de la obediencia como el
mal de la desobediencia, a fin de que el ojo de su espiritu, tras adquirir la experiencia de lo uno
y de lo otro, optara por el bien con decision y no fuera perezoso ni negligente ante el mandato de
Dios [...] Por eso recibié una doble facultad, poseyendo el conocimiento de lo uno y de lo otro,
a fin de hacer una opcion por el bien con conocimiento de causa. ,Como habria podido tener este
conocimiento del bien, si hubiera ignorado lo contrario? [...] Si desechas este conocimiento de
lo uno y de lo otro y esta doble facultado de percepcidn, sin saberlo, suprimiras al hombre mismo

que ti eres™?%2,

Ireneo subrayar la necesidad antropoldgica de capacidad de elegir libremente por el

bien o por el mal, y afirma también que la experiencia del mal puede contribuir a hacer al

hombre “mas escrupulosamente atento a conservar el bien obedeciendo a Dios”?%. Aqui

aparece una figura de Dios que respeta a la libertad del ser humano, y observa con

199
200
201
202
203

AH, IlI, 18, 7.

Cf. p. 82-83.

Cf. SESBOUE, Ibid., p. 226.
AH, 1V, 39, 1.

Cf. SESBOUE, Ibid., p. 227.
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paciencia el crecimiento del hombre, como su nifio. Ademas Dios, segun Ireneo, ha
enviado su Hijo para que el hombre pudiera optar el bien aprendiendo de la obediencia
del Hijo, ya que el hombre es incapaz de superar la experiencia del mal sélo por su
esfuerzo. Asi la disposicion divina de la salvacion por la encarnacion del Verbo se revela
apropiada a esta situacion. Es decir, “Cristo viene a revivir en concreto la prueba del
hombre en su combate con el enemigo tentador, a fin de darle una salida contraria. La
desobediencia del hombre queda asi negada dialécticamente y suprimida por su contrario,
la obediencia de Cristo; asi como se supera y desemboca en una situacién nueva. El
hombre recobra en Cristo su libertad y su capacidad de obedecer a Dios”?%,

Aqui se ve el acto de libertad de Jesus, es decir, una libertad humanizada en Cristo,
gue comparte con nosotros por su humanizacion, y que tiene posibilidad de elegir el bien
o el mal. Y lo encontramos, sobre todo, en la tentacion de Jesus en el desierto y la pasion
en la cruz: las dos escenas nos dirige a una transformacion total, o sea, una conversion de
la libertad. En la lucha con el Satanas, en primer lugar, Jesus “alejaba —Ireneo dice—
definitivamente de si a su adversario...y la trasgresion del mandamiento de Dios
perpetrada en Adan quedaba destruida por la obediencia del mandamiento de la ley (cf.
Mt 4, 4-10), que observo el Hijo del hombre negandose a trasgredir el mandamiento de
Dios”?%, La obediencia de Cristo en las pruebas del diablo obtuvo una victoria decisiva
bajo las fuerzas que ha dominado a los hombres, y les muestra una posibilidad humana
de vencerlas por la libertad del hombre. Pues los hombres llegaran asi a la libertad plena
imitando la obediencia de Cristo. Pero esto se encuentra mas claramente en la pasion.
Aunque JesUs tenia posibilidad de bajar de la cruz por su libertad humanizada, obedecio6
la voluntad del Padre para cumplir el amor de Dios, el deseo de que los hombres
libremente acepten la libertad completa en la imagen verdadera de Dios, Cristo. Esto es
una manifestacion de un amor desprendido, o sea, una humildad o una kénosis, y nos
conduce a una situacion nueva donde somos liberados de nuestro orgullo, simbolo del
mal uso de nuestra libertad y de la pérdida de nuestra libertad?°. Esta manifestacion se
convirtié en un signo del amor en los sacramentos, por los que los cristianos participan

en la libertad que Cristo se realiza siguiendo el amor de Dios, y se dirigen a vivir como

204 |pid., p. 227.
205 AH,V, 21, 2.
206 Cf. SESBOUE, Ibid., p. 232.
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tal imitando a Cristo.

Ahora queda mas claro el sentido de la participacion simbdlica de la lucha con
satands y de la pasion de Cristo en el proceso de la iniciacion cristiana, la cual lleva a los
catecimenos a una situacion nueva del amor donde existe la libertad completa,
requiriendoles que abandonen su vida antigua. Para eso, sin embargo, es necesario una
formacion larga por parte de los candidatos, porque tienen que aprender el contenido de
este nuevo valor de la libertad humana, por medio de una serie de las catequesis y una
abundancia de los ritos preparatorios y sacramentales.

Al comparar tal pensamiento de la liberacion con la mentalidad religiosa de los
japoneses, nos damos cuenta de que entre ambos hay un elemento semejante desde el
punto de vista de que tenemos que ser liberados de nuestros deseos, o sea, del mal uso de
nuestra libertad, para la perfeccion del hombre, para la liberacion completa. Pero debemos
mostrar que para los cristianos la liberacion es debida a la libertad humanizada en Cristo,

a su humildad y obediencia.

1.3 Superacion de las dificultades por la fe y la gracia de los sacramentos

Ahora que hemos hablado de la situacion nueva del hombre que se considera como
liberacion completa, hago memoria de los cristianos ocultos en la historia de la Iglesia
japonesa, preguntandome por qué pudieron mantener la fe cristiana durante casi dos siglos
y medio frente a la persecucion dura, a pesar de que no habia ningln sacerdote. A lo mejor
ellos sentian una cierta libertad, es decir, una valoracién nueva de la vida humana, por la
cual tenian una fuerza para superar las dificultades. Esto se aclara también por los
testimonios de los martires y de los santos en cualquier época. Desde ahi supongo que los
que han recibido la vida nueva dejando la vida antigua ya ven el alimento espiritual para
hacer su fe aun en las dificultades. Aqui se perfilan las palabras de Ireneo: “;COmo habria
podido tener este conocimiento del bien, si hubiera ignorado lo contrario?”, y se recuerda
la postura de los Padres que afirman la salvacion del hombre en su totalidad, incluso la
carne, frente a los gndsticos. Para la vida nueva, los aspectos negativos del hombre se
pueden considerar como cierto alimento en su crecimiento. Ademas esto nos evoca la

profundidad de la encarnacién de Cristo, y nos hace convencidos del progreso de los que
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participan en esta humanizacion.

Afadiendo a esto, vemos en los cristianos ocultos la gracia que nos otorga Dios en
los sacramentos. Como hemos destacado, se debe entender la gracia de Dios como primer
punto esencial en el proceso humano hacia la vida nueva. Es decir, es indispensable la
gracia en la formacion del hombre. Después de contarlo, podemos hablar, por primera
vez, de los esfuerzos del hombre. Aqui aparece también el tema de la fe, porque el hombre,
desde el punto de vista de la vocacién, contesta a la llamada de Dios con la fe, y porque
la fe es la fuente de los esfuerzos del hombre. Pues, la gracia y la fe se complementan
mutuamente en la iniciacion cristiana, pero no debemos olvidar que la fe en si es también
gracia: la fe surge en los candidatos al bautismo ya antes del catecumenado, y crece en
ellos por la gracia. En este sentido, la iniciacion, como el camino del hombre hacia su
perfeccidn, no se puede explicar sin hablar de la fe, como se dice que la iniciacion
cristiana es el camino de la fe (RICA 76). Esto se expresa mas solemnemente en 10s ritos
sacramentales, en primer lugar, en el paso por el agua con la profesion de la fe en la
Trinidad, en el cual comienza la fe verdadera (Ibid. 12) en los bautizados. Y en la
confirmacion, que es el perfeccionamiento del bautismo, se fortalece lo que ha
comenzado en el bautismo, y aparece la fe que va creciendo en la inmanencia del Espiritu
Santo. Finalmente la eucaristia nos da el alimento espiritual de la fe, como alimento para
el camino de la vida, y nos muestra de antemano el banquete celestial, como esperanza,

que anhelan en la fe los que han empezado la vida nueva en el bautismo (Cf. GS 38).

Esta perspectiva del sacramento, a saber, la relacion entre la accion de Dios y la
responsabilidad del hombre, es un tema universal en el punto de vista del progreso del
hombre. Al reflexionar lo que hemos visto, sabemos que hemos contado, en el fondo, este
tema, pensando como el hombre alcanza su perfeccion.

En la mentalidad religiosa de los japoneses, en primer lugar, hay una tendencia de
acentuar el esfuerzo del hombre por la busqueda de la verdad o en las practicas diarias.
Pero, a la vez, tiene conciencia de que es inalcanzable el fin Gltimo, o sea, el kansei del
hombre para los pueblos generales por la debilidad o la fragilidad humana, por eso, mas
bien, afirma pedir el apoyo del ser superior. En efecto, el sintoismo, frente al sufrimiento
y a la realidad “triste”, que es la muerte, requiere los esfuerzos diarios para mantener

alegria y tranquilidad durante la vida diaria, pero el hombre nace con el “corazén divino
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del kami” que le protege con una fuerza sobrenatural al hombre?®’. Y el budismo, en
particular la escuela de Daijo-bukkyo (K3E{LZK en sanscrito Mahayana) que tiene gran
influencia en Asia Oriental y Japon, ensefia que el hombre sera salvado no sélo por su
esfuerzo o meditacion sino también por una ayuda o misericordia de un ser superior,

subrayando un concepto bosatsu (), como un ser que ayuda y acompafa al hombre

para su salvacion?%®

. Ademas en los tres espiritus, michi, satori, y wa, en los que hemos
resumido las caracteristicas de la mentalidad religiosa de los japoneses, se afirma el apoyo
del ser superior o divino, afiadiendo a los esfuerzos humanos; la busqueda del sentido de
lavida, la practicas morales o respetar a los demas, sobre todo a los mayores. Por lo tanto,
la postura de la antirreligién, como he escrito arriba, que indica sélo la responsabilidad
humana y critica a las religiones considerandolas como una huida de la realidad, no tiene
su origen en los japoneses.

En segundo lugar, en la idea de paideia Christi, se habla, como su pensamiento
fundamental, de un gran proceso pedagdgico dirigido por Dios, cuyo maestro o ejemplo
es Cristo, en el cual el hombre va creciendo poco a poco. Aqui generalmente se insiste en
la iniciativa divina, pero, al mismo tiempo, se valora el esfuerzo del hombre, por ejemplo
en Gregorio de Nisa?®®. Tal pensamiento aparece también en su ensefianza de los

sacramentos desde punto de vista del crecimiento del hombre bajo la imitacion de Cristo.

Ahora bien, la doctrina catdlica actual de la iniciacién cristiana, que ha recuperado
la institucion antigua del catecumenado, no esta ante la disyuntiva entre la accion de Dios
y la responsabilidad del hombre, sino indica que ambos se complementan mutuamente en
el proceso catecumenal, segun el Ritual de la iniciacion cristiana de adultos.

El ritual adapta al camino espiritual de los adultos, segin “la gracia multiforme de
Dios y la libre cooperacion de los catecumenos” (RICA 5). Requiere unas disposiciones
personales que no se logran facilmente, sino a través de una prolongada preparacion, asi
como la Iglesia primitiva pensaba que el catecimeno necesitaba tiempo. Y esta
prolongacioén del catecumenado “depende tanto de la gracia de Dios como...de la

cooperacion de cada catecameno” (20). Teniendo en cuenta la lentitud de los procesos

207 Cf. p. 8.
208 Cf, p. 11-12.
209 Cf, p. 49.
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evolutivos mas profundos de la persona humana, el ritual no tiene prisa y respeta al ritmo
de evolucion del individuo. Entonces el ritual no indica unos plazos fijos para el
catecumenado, porque sabe que “la madurez cristiana que marca la aptitud para el
bautismo y aun la misma conversion no son efectos instantaneos de una gracia irresistible,
sino mas bien procesos relativamente lentos que requieren su tiempo?%°,

Y también, como hemos mencionado en el tema anterior, el ritual respeta la libre
voluntad de cada catecumenado, porque “pueda manifestar libremente su recta intencion”
y “pueda asi brotar con tiempo suficiente la amistad y el dialogo™ (12), con los miembros
de la comunidad cristiana'!. Por lo tanto, podemos decir que los catecimenos son
llamados a participar en la vida nueva no sélo por el sacramento, con su eficacia
sobrenatural, “porque los adultos no se salven, sino acercandose por propia voluntad al
bautismo y queriendo recibir el don de Dios. Pues la fe, cuyo sacramento reciben, no es
solo propia de la Iglesia, sino también de ellos” (30). Pero no debemos olvidar que
tampoco sélo por la fe o la libre cooperacion de los catecimenos, participan en la vida
bautismal, porque por los sacramentos ellos “se agregan al pueblo de Dios, reciben la
adopcion de hijos de Dios y son conducidos por el Espiritu Santo a la plenitud prometida
desde antiguo Yy, sobre todo, a pregustar el reino de Dios por el sacrificio y por el banquete
eucaristico” (27).

Afadiendo a estos, podemos encontrar en el ritual un tema antropoldgico: la
busqueda de la integracién de la persona humana, una integracion, que es esencialmente
unidad o armonia, tanto ad intra entre las diversas esferas de la personalidad como ad
extra entre la persona y su entorno, entre sus impulsos y sus posibilidades?!2. Esta es una
busqueda de unirse la idea y la realidad en el hombre, y de unirse el yo ideal que el hombre
busca por sus esfuerzos y el modelo de Cristo, que nos otorga Dios como gracia, por
medio de la integracion sacramental entre la esfera intelectual con la instruccion
catequética y la esfera sensible con el lenguaje de los signos liturgicos. Al fin, esta
integracion sacramental, en este sentido, conducira a los hombres no sélo a ser librados

de si mismo, sino también a afirmar a si mismo, porque el yo estara vinculado a la

210 GARCIA-GASCO VICENTE, A (dir.), Bautizar en la fe y en el Espiritu Santo, Madrid 1976, p. 212.
211 Es importante destacar que “la Iglesia prohibe severamente que a nadie se obligue, o se induzca o
se atraiga por medios indiscretos a abrazar la fe, lo mismo que vindica enérgicamente el derecho a que
nadie sea apartado de ella con vejaciones inicuas” (AG 13).

212 Cf. GARCIA-GASCO VICENTE, Ibid., p. 211.
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identidad de Cristo. El ritual dice: por la fe y conversion el catecumeno ‘““se unird con
sinceridad al Sefior, quien por ser el camino, la verdad y la vida satisfara todas sus
exigencias espirituales; mas adn las superara infinitamente” (9). Por esta integracion
sacramental el hombre, frente a la realidad que rodea a él, podra afirmarla teniendo una
nueva vision de ella: “de esta experiencia, propia del cristiano [...] beben un nuevo
sentido [...] del mundo” (38) y “se enriquecen con renovada vision de las cosas y con un
nuevo impulso” (39). Asi la fe no abstrae de la realidad o la historia, sino que la ve de

modo positivo con unos nuevos 0jos.

La iniciacion cristiana nos otorga una vida nueva. Sin embargo, esto no significa que
el hombre absortamente se convierte en un ser otro que el anterior, por la gracia magica
e instante, sino que, manteniendo el yo que ha tendido desde el principio y siendo débil,
va creciendo durante un largo tiempo hacia un hombre que posea un nueva vision, en que
su voluntad y su esfuerzo son respetados, y en la gracia sobrenatural de Dios. De este
modo las valoraciones de si mimo y del mundo estan renovadas por el yo integrado a la
identidad de Cristo, y se acercan mas al conocimiento de la verdad y del sentido de la
vida. Por eso, para tales personas renovadas por el proceso pedagdgico de la iniciacion,
la imperfeccion del hombre y las dificultades en este mundo ya no son solamente algo
que hace sufrir al hombre, sino lo que le hace mas crecer en el camino hacia la perfeccion.
Aqui aparece una figura que ha obtenido una cierta fuerza para superar las dificultades
por la fe y la gracia de los sacramentos, asi como los cristianos ocultos japoneses

sobrevivian en la persecucion por la fe y la gracia del bautismo.

2 La iniciacion cristiana, un camino hacia lo perfecto

Mientras la parte anterior trataba sobre como la iniciacién cristiana forma a los
hombres para que sean fortalecidos en la condicion humana, destacando el superar la
realidad o enfrentarse a ella, ahora este apartado va a reflexionar sobre como deben vivir
los cristianos desde la iniciacion, o como la vida nueva dada en la iniciacion se cumplira
al final.

Ya hemos ido hablando de la iniciacion cristiana, segun los testimonios de los Padres
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orientales, desde el punto de vista de la perfeccion del hombre. Para ellos la perfeccion
es la divinizacion, a saber, la participacion en la naturaleza divina. La iniciacion comienza
el proceso de la divinizacién en los hombres, otorgandoles realmente la gracia para ello,
y les forma para que esta gracia vaya creciendo hasta su cumplimiento. Y ya sabemos que
la humanizacion de Dios tiene relacion profunda con la divinizacion del hombre: en la
encarnacion Cristo asumid la condicion humana y nos abrié completamente el camino de
la divinizacion en el misterio pascual. Lo que vemos en este misterio resume el amor de
Dios, y nosotros también somos dirigidos a una vida completa de la caridad?'®. Asi es el
amor la clave mas importante para entender cdmo los cristianos deben vivir en el proceso

hacia la perfeccion, porque dicen asi:

“El Verbo de Dios, hecho carne y habitando en la tierra, entré como hombre perfecto en la historia
del mundo, asumiéndola y recapitulandola en si mismo. El es quien nos revela que Dios es amor,
a la vez que nos ensefia que la ley fundamental de la perfeccién humana, es el mandamiento
nuevo del amor. Asi, pues, a los que creen en la caridad divina les da la certeza de abrir a todos
los hombres los caminos del amor. Al mismo tiempo advierte que esta caridad hay que buscarla,

ante todo, en la vida ordinaria” (GS 38).

Aqui, para avanzar en nuestro tema, trato, en primer lugar, de dos aspectos que
aparecen en la vida concreta de Cristo, hecho hombre, como ejemplo de la vida cristiana;
el entregar la vida y el vivir la Pascua, y finalmente voy a concluir este escrito, hablando
de qué es la divinizacién del hombre, como fruto de la iniciacién cristiana, desde la

perspectiva de los japoneses.

2.1 Entregar la vida, signo del amor

¢Que esencia tiene la vida nueva? O ¢qué diferencia hay entre la vida nueva y la
antigua? Si la vieja vida tuviera tendencia a encerrarse en si mismo, la nueva vida nos
hace salir de nosotros mismos para pasar de la soberbia y del egoismo al amor a Dios y a
los demas (Cf. GS 38). En efecto, para los candidatos al bautismo, de la catequesis

“llevada a cabo con el auxilio de Dios, brotan la fe y la conversion inicial, con las que

213 Cf, p. 90.
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cada uno se siente arrancar del pecado e inclinado al misterio del amor divino” (RICA
10).Y, al manifestar la renuncia a todas las costumbres antiguas, deciden entregar su vida
a Dios. Esta es una gran imitacion de Cristo y una manifestacion de vivir el amor con
Cristo, porque el mismo Cristo entregd toda su vida sobre todo en su pasion y la muerte
en la cruz por nosotros, a causa del amor de Dios. Ignacio de Antioquia, cuando explica

la importancia del bautismo, dice asi:

“Asi como hay dos monedas, la de Dios y la del mundo, y cada una de ellas tiene grabada su
propia imagen; los incrédulos, la de este mundo; los creyentes que estan en el amor, la imagen de

Dios Padre por medio de Jesucristo. Si no estamos dispuestos a morir [para participar] de su

pasion, su vida no estd en nosotros”?*4,

Este texto alude al sello con el que ha sido “grabado” el bautizado, y menciona la
incorporacion a la muerte de Cristo, imagen de Dios, en la cual aparece el amor de Dios.
Sabemos que en la larga historia de la Iglesia hay muchos testimonios, como signo del
amor, que se realizaron en numerosos martires, incluso en algunos catecimenos, por
entregar su vida, pues Ignacio también es uno de ellos. De hecho, en la Iglesia primitiva
que estaba bajo la persecucion, el martirio fue considerado en una estrecha relacion con
el bautismo y con la eucaristia®*®, porque los martires entregaron su vida, como un
sacrificio y una participacion de la muerte de Cristo, que son el centro de la teologia de
la iniciacion cristiana.

Pero la vida entregada no sélo significa morir en realidad, sino, ante todo, realizar
en la vida ordinaria las maneras de vivir o las actitudes que se revelaron en la vida de
Cristo, hecho hombre, en su cruz. Para explicarlo, reflexionamos sobre tres aspectos que
se pueden apreciar en la vida cristiana a la entrega de Cristo; 1) estar dispuesto a dejar
que Dios me quiera, es decir, obedecer a la voluntad de Dios; 2) humillarse; 3) servir a

Cristo y a los demas.

Estar dispuesto a dejar que Dios me quiera
El catecimeno, creado a la imagen y la semejanza de Dios, sabe, por el proceso de

214 IGNACIO DE ANTIOQUIA, Carta a los Magnesios, 5, 2 (BPa 50, 250-251).
215 Cf. Rico PAVES JOSE, lbid., p. 145.
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la iniciacion cristiana, que su vocacion se dirige a la comunién intima con Dios. Este es
el deseo de Dios, y para cumplirlo envi6 a su Hijo a nosotros?'®, Entonces la iniciacion
requiere que los bautizados disciernan la voluntad de Dios y contesten a ella,
preguntandose qué desea Dios de ellos. Cirilo de Jerusalén, en su mistagogia sobre la
eucaristia, cuando explica el Padrenuestro, invita a los neofitos a pedir para que cumplan

la voluntad del Padre:

“Hagase tu voluntad, como en el cielo, también en la tierra. Los angeles de Dios, seres superiores
y bienaventurados, hacen la voluntad de Dios, como dice David en un salmo: Bendecid al Sefior,
angeles suyos, fuertes guerreros, que ejecutais sus mandatos (Sal 102, 20). Con la fuerza de tu

oracion, pides esto: Sefior, que igual que los angeles cumplen tu voluntad, yo también la cumpla

sobre la tierra”?'’,

Cirilo nos recuerda la situacion celeste con la presencia de los angeles que cumplen
los mandatos de Dios, como ejemplo de los bautizados. Pues el deseo de Dios se ha
mostrado en el Verbo de Dios como preceptos que tenemos que seguir, los cuales se
resumen en el mandato del amor que nos ensefia Jesus. Cirilo también alude a que los
bautizados son invitados a tener la esperanza a lo celestial, y que la oracién es capaz de
saber y cumplir la voluntad de Dios en la fe. Asi los cristianos, “obedientes a la voz del
Padre, [...] deben caminar sin vacilacion por el camino de la fe viva, que engendra la
esperanza y obra por la caridad, segtn los dones y funciones que le son propios” (LG 41).
En realidad, la liturgia latina actual de la iniciacidn, cuando habla de la recitacion del

Simbolo en la preparacién inmediata, indica a los celebrantes que hagan esta oracion:

“Te rogamos, Sefior, que concedas a nuestros elegidos, que han recibido la férmula que resume
el designio de tu caridad y los misterios de la vida de Cristo, que sea una misma la fe que confiesan
los labios y profesa el corazon, y asi cumplan con las obras tu voluntad. Por Jesucristo nuestro
Sefior” (RICA 198).

El deseo de Dios consiste en su amor o misericordia. Y la iniciacion hace a los

catecumenados dignos de cooperar el cumplimiento de la iniciacion, confesando la fe en

216 Cf. p. 54.
217 CIRILO DE JERUSALEN, Ibid., 23, 14. (BPa 67, 487)
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la que se sintetiza el mismo deseo. El que realizd la voluntad de Dios es, ante todo, Cristo.
En Cristo encontramos un criterio fundamental para vivir no desde mi propio deseo sino
segun la voluntad de Dios (Cf. Jn 4, 34; 5, 30; Heb 10, 7; Sal 39, 9).

Humillarse

Este aspecto de entregar la vida nos invita a reflexionar, ante todo, sobre la
humanizacion de Cristo, en la cual vemos que “existiendo en la forma de Dios [...] se
anonado a si mismo” (Flp 2, 6-7), y por nosotros “se hizo pobre, siendo rico” (2 Co 8,9),
y por eso puede compadecerse de nuestras flaquezas (Cf. Heb 4, 15). Esto es el
vaciamiento de Cristo, que se despojé de la forma de Dios, y se llama kénosis, una kénosis
que se inicia en la encarnacion, pero que alcanza su plenitud en la muerte de Cristo?®,

Si la iniciacion cristiana dirige a los catecumenos a imitar a Cristo hasta el extremo,
ellos son obligados a proclamar la humildad y la abnegacion (Cf. LG 5; 8). Al relacionarlo
con el bautismo, podemos decir que los bautizados se asimilan sacramentalmente a Cristo,
siendo bautizados en su muerte y su resurreccion: “deben entrar en este misterio de
rebajamiento humilde y de arrepentimiento, descender al agua con Jesus, para subir con
él, renacer del agua y del Espiritu para convertirse, en el Hijo, en hijo amado del Padre y
vivir una vida nueva” (CEC 537). Gregorio Nacianceno dice:

“Enterrémonos con Cristo por el Bautismo, para resucitar con él; descendamos con él para ser
1”219

ascendidos con él; ascendamos con ¢l para ser glorificados con é
Puede ser que el bautismo es, en primer lugar, un sacramento de rebajamiento
humilde, como el Bautismo de Cristo que bajé al agua para mostrar de antemano su
cumplimiento de la kénosis en la cruz. Pues Cristo en su encarnacién se hizo cercano a
nosotros y también imitable por nosotros??%; esta kénosis también se realiza con intenso
dramatismo en el Bautismo de Cristo. Asi la humanizacion de Cristo no solamente ensefia

a los bautizados la importancia de la humildad sino también la solidaridad del Verbo

218 Cf. “Creacion y filiacion: la paideia del Padre” en Apuntes de la asignatura de Soteriologia en el
curso 2014-2015 por Angel Cordovilla, tema 5, p. 8.

219 GREGORIO NACIANCENO, Oratio 40, 9 (PG 36, 369).

220 G, IAMMARRINE, “Kénosis”, en LUCIANO PACOMIO, VITO MANCUSO (Dir.), Diccionario teoldgico
enciclopédico, Edicional Verbo Divino, 1995, p. 551.
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encarnado con nosotros (Cf. GS 32).

Los bautizados han decidido participar en este rebajamiento humilde para ganar la
vida nueva, abandonado sus costumbres antiguas, con propia voluntad, madurada durante
el tiempo del catecumenado, y luego seran invitados a solidarizarse con los demés siendo

humildes como Cristo.

Servir a Cristo y a los demas

El tema de la humildad nos lleva a reflexionar sobre el servicio, porque el objeto de
la humildad de Cristo es ser cercano y solidario con nosotros; por este motivo la iniciacion
cristiana dirige a los bautizados a acercarse al Cristo y al préjimo en el servicio como
responsabilidades y deberes, porque ellos ya no se pertenecen a si mismos, sino a Aquel
que, haciéndose siervo, murid y resucité por nosotros (cf. CEC 1269; RICA 371). Pues
esta funcién de servicio de los bautizados consiste en la kénosis del Verbo de Dios, que
se solidarizd con nosotros en su encarnacion.

Desde el punto de vista de la perfeccion de los cristianos, el servir es un fundamento
de la vida para el crecimiento del hombre, al que se revel6 Cristo, la imagen verdadera de
Dios, por el cual la vocacién del hombre va acercandose a su objetivo, que es la
divinizacion, o sea, la participacion en el amor como una de las prerrogativas de la vida
de Dios??. Segun la orden de Cristo, el que quiere ser grande debe ser servidor o esclavo
de todos (Cf. Mc 10, 43-44). En esta paradoja encontramos una figura que vive la vida
nueva, segun cuya valoracion la palabra grande no nos orienta a ser servidos, sino a servir
y adar lavida (Cf. Mc 10, 45). Desde ahi sabemos que el hombre es llamado a humillarse
en el servicio para ser elevado a la vida con Dios en el cielo, asi como Cristo fue exaltado

en razon de su rebajamiento (Cf. Flp 2, 9).

El tema de la entrega de la vida nos evoca una caracteristica comunitaria de la

vocacion del hombre, como afirma el Vaticano I1:

“El Sefior, cuando ruega al Padre que todos sean uno, como nosotros también somos uno (Jn 17,
21-22), abriendo perspectivas cerradas a la razén humana, sugiere una cierta semejanza entre la

unién de las personas divinas y la unién de los hijos de Dios en la verdad y en la caridad. Esta

21 Cf, p. 53,
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semejanza demuestra que el hombre, Gnica criatura terrestre a la que Dios ha amado por si mismo,
no puede encontrar su propia plenitud si no es en la entrega sincera de si mismo a los demas” (GS
24).

El motivo de que los cristianos destaquen la unidad humana consiste en la comunién
de la Trinidad, como modelo de la unidad suprema. Cristo, la perfecta imagen de Dios
invisible (Col 1, 15), nos lo muestra por su ejemplo de entregar su vida hasta el extremo,
y nos ensefia a contribuir a la unidad de la comunidad, o de la sociedad en la entrega
sincera a los deméas, como cumplimiento de nuestra vocacion. De este modo “la
cooperacion de todos los cristianos expresa vivamente la union con la que ya estan
vinculados y presenta con luz mas radiante la imagen de Cristo Siervo” (UR 12). Pero tal
pensamiento o actitud no puede brotar de alli donde no hay caridad, por eso, en este

sentido, s6lo el amor nos invita a la perfeccion del hombre.

2.2 Vivir la Pascua, caminar con Cristo vivo

Es imposible hablar de la perfeccion del hombre por la iniciacion sin referirnos al
tema de la Pascua, porque la muerte y la resurreccién de Cristo abarcan y resumen
implicita y explicitamente todo lo que hemos hablado sobre la iniciacion.

El termino pascua nos recuerda un proceso tanto en el relato del éxodo de los
israelitas, la salida de Egipto, como en el misterio pascual de Cristo. Se puede relacionar
este proceso con el camino del catecumenado y de la vida posterior de los bautizados,
porque “todo el conjunto de la iniciacion es considerado como una imitacién sacramental
de la salida de Egipto”???, y como una participacion en el misterio pascual de Cristo. Esto
se representa muy claramente en el hecho de que la Vigilia pascual es el tiempo mas
apropiado para los sacramentos de la iniciacion (RICA 8). Es decir, el proceso del
catecumenado en si mismo, en los ritos y la catequesis, y su consumacion en la
celebracion de los sacramentos en la Vigilia pascual, es un cierto camino, viaje o
peregrinacion espiritual de entrar sacramentalmente en la pasion y la resurreccion de

Cristo. De este modo, la experiencia pascual en el proceso de la iniciacién se dirige a su

222 DANIELOU, lbid., p. 174.
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cumplimiento por medio de toda la vida cristiana, caracterizada por la Pascua.

Pero, en cierto modo, el vivir la Pascua es tan impreciso e incomprensible desde el
punto de vista de nuestra vida diaria, que se habla de ella de diversas formas. Por eso,
aqui voy a poner los siguientes puntos para reflexionar sobre vivir la Pascua, como lo que
la iniciacién requiere a los hombres para su perfeccién: 1) pasar por la cruz; 2) vivir en

éxodo; 3) caminar en la esperanza.

Pasar por la cruz

En primer lugar, como la palabra hebreo pesach (paso) indica, los bautizados son
invitados a un paso de una realidad a otra, que consiste en la Pascua de Cristo realizada
por su inmolacion, es decir, por su “paso de este mundo al Padre” (Jn 13, 1) a través de
la pasion y de la resurreccion??®, Diversas imagenes iluminan este paso: se habla del paso
de la muerte a la vida, de las tinieblas a la luz, de la esclavitud a la libertad, etc. Asi este
paso no habla meramente de un crecimiento del hombre, sino también de una
transformacion total, un cambio de la situacion humana, y, desde el punto de vista de la
paideia Christi como modelo de la salvacion, la posibilidad de participar en la naturaleza
divina como la perfeccion del hombre.

Pero es importante ver en el paso algo que es capaz de cambiar una realidad por otra,
0 sea, un vehiculo que conecta dos realidades distintas; es la inmolacion de Cristo en el
paso de la Pascua de Cristo. Esta aparece simbolicamente en los elementos visibles de los
ritos sacramentales; especialmente el agua en el bautismo, o el pan y el vino en la
eucaristia. El agua es a la vez la figura de la muerte y de la vida, o sea, la figura de
“sepultura y seno materno”. Y el pan y el vino también representan el cuerpo y la sangre
del Sefior, vinculados al sacrificio de Cristo, que se ofrece perpetuamente al Padre en el
santuario celeste, en los cuales vemos, al mismo tiempo, la muerte en la cruz y el banquete
celeste. En estos materiales sacramentales vemos la inmolacion de Cristo en la cruz. Esta
no es un acontecimiento milagroso sino una entrega caritativa que consiste en la
obediencia a la voluntad de Dios.

Por lo tanto, la iniciacion cristiana nos ensefia a ofrecernos como sacrificio para

223 Cf. O. VAN ASSELDONK, “Pascua”, en LUCIANO PACOMIO, VITO MANCUSO (Dir.), Diccionario
teoldgico enciclopédico, Edicional Verbo Divino, 1995, p. 739.
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cooperar con Dios en el cambio de la situacion vieja por una nueva, siguiendo a Cristo en

la toma de nuestra propia cruz (cf. Mt 16, 24).

Vivir en éxodo

El relato del Exodo en el Antiguo Testamento nos ofrece abundantemente los
simbolos de los sacramentos de la iniciacion como anticipo. Por ejemplo, el paso del Mar
Rojo se presenta como figura del bautismo. También la eucaristia aparece prefigurada en
dos episodios; el mana del desierto y la roca del Horeb. Tales interpretaciones del Exodo
ya se encuentran en los primeros siglos de la Iglesia. Pues desde el principio los Padres
prestaron mucha atencion al Exodo tanto en Oriente como en Occidente. En el Exodo
veian un prototipo de la salvacion que se realizd en Cristo, y desde ahi sacaban unos
elementos de lo que debian transmitir a los cristianos®?*,

El éxodo es una palabra que expresa adecuadamente una caracteristica de la Pascua,
porque la Pascua es una experiencia de la liberacion realizada por Dios en Cristo, o sea,
una experiencia de sentir la iniciativa de Dios, como liberador, que nos dirige de la
situacion dura a la “Tierra prometida”. Por eso, el éxodo es un fundamento de la vocacion
del hombre; escuchar y acoger la llamada de Dios.

De tal experiencia sabemos ante todo el amor de Dios, el cual nos provoca salir de
nuestros mismos, y no dirigirnos a un placer instantaneo y efimero sino a lo més eterno,
como dice el Papa Benedicto XVI: “ciertamente, el amor es «éxtasis», pero no en el
sentido de arrebato momentaneo, sino como camino permanente, como un salir del yo
cerrado en si mismo hacia su liberacion en la entrega de si y, precisamente de este modo,

hacia el reencuentro consigo mismo, mas aun, hacia el descubrimiento de Dios”?%.

Caminar en la esperanza
Asi el vivir la Pascua hace a los cristianos saber mas claramente en la fe a donde
Dios quiere llevarnos, dandoles, en cuanto elegidos por Dios, la esperanza del futuro

como promesa, asi como el pueblo de Israel fue liberado en la alianza con Dios.

224 Por ejemplo Origenes “en el Exodo, ademds del sentido historico, ve otros tres sentidos: el

alegdrico aplicado a Cristo y a la Iglesia, el moral o tropoldgico aplicado a la vida de cada cristiano y
anagdgico o escatoldgico reservado para la consumacion de los siglos” (J. LECUYER, “Exodo”, en
DPAC, p. 845).

225 Papa Benedicto XVI, Carta enciclica Deus Caritas est, 6, (25.12. 2005).
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En tal sentido, es importante el hecho de que los bautizados han sido grabados con
el sello del Espiritu en el bautismo y la confirmacién; los neofitos que han sido vinculados
firmemente a Dios por los sacramentos son capaces de caminar en la esperanza por el
mismo camino que Cristo siguio, es decir, por el camino de la pobreza, de la obediencia,
del servicio, y de la inmolacion de si mismos hasta la muerte (Cf. AG 5), porque ahi hay
una direccion muy clara que se reveld por el mismo Dios en Cristo.

Esta esperanza, que anima a los cristianos, es el fruto de la resurreccion de Cristo,
garantia de nuestra propia resurreccién. También Cristo fundament6 nuestra esperanza
con su promesa de volver glorioso sobre la tierra??®. Por eso, es una esperanza del
cumplimiento del proyecto divino, en el cual Dios quiere que la vocacion del hombre,
creado a la imagen de Dios, llegue a su perfeccidn, y el cual nos provoca sentir una tension
hacia lo wltimo con la palabra “maran atha”??’. Esta perspectiva escatoldgica de la
esperanza se muestra sobre todo en la eucaristia, como alimento de la esperanza, y nos

hace sentir mas cercania de lo que esperamos.

2.3 Somos invitados a ser perfectos como Dios

Finalmente expongo un modelo de la iniciacion cristiana, como un resumen de lo
gue hemos visto siendo inspirados por la busqueda de las posibilidades del didlogo con
los japoneses, y por los testimonios de los Padres orientales.

Hemos expresado principalmente la gracia de la iniciacion en la palabra
“perfeccion”, que indica la divinizacion del hombre, o sea, la participacion en la
naturaleza divina. Y ésta no se ha considerado como una gracia que se otorgara después
de la muerte, sino mas bien como una gracia que se inicia en la iniciacion cristiana, y va
creciendo hasta su perfeccion en los efectos de los sacramentos y en los esfuerzos que
consisten en la fe. Pero no debemos olvidar que este proceso se encuentra también en el
conjunto del paso del catecumenado que culmina en la celebracién de los sacramentos,
es decir, los candidatos, en algun sentido, experimentan de antemano esta perfeccion en

la iniciacion. En este sentido, el camino hacia la perfeccion en la iniciacion se cuenta en

226 Cf. Ri1co PAVES JOSE, lbid., p. 492.
227 Cf, Ibid., p. 139.

- 116 -



doble dimensién; una es el paso catecumenal y otra es el crecimiento de toda la vida
cristiana. En otras palabras, los bautizados son invitados a cumplir el camino que se ha
expuesto en la iniciacion. De todos modos, la iniciacion habla del unico camino en dos
dimensiones.

En este apartado voy a proponer este camino como un proceso que tiene tres
aspectos; 1) proceso en la humanizacion auténtica de Cristo; 2) proceso hacia la verdad y

la libertad completa; 3) proceso como el michi del amor.

Proceso en la humanizacion autentica de Cristo

En primer lugar, tenemos que decir que la iniciacion cristiana de la Iglesia es un rito
iniciatico que hace a un pagano ser cristiano, asi como otras religiones tienen su propia
manera de acoger a los nuevos fieles. Pero la Iglesia la considera también como un lugar
de la formacion, donde se forman los candidatos en el proceso pedagdgico en el
crecimiento. Ahi la iniciacion les hace saber a donde se dirijen, por medio de las
instrucciones catequéticas del contenido de la fe cristiana y los ritos que se celebran en
los elementos visibles, para que sean dignos de participar en los sacramentos. Les dirige
asi para que puedan decidir ser bautizados con su libre voluntad que brotd de la fe recién
nacida.

Pero, ¢como es posible tal decision? Pues la iniciacion requiere a los catecimenos
que abandonen sus costumbres antiguas y vivan en una dimensién definitivamente nueva.
Esta decision, ya que, en algun sentido, es un rechazo de su propia manera de vivir, no se
puede tomar sin garantia del futuro. Y es una decisién que se realiza en aprobar algo que
es extrafio o escandaloso para los no cristianos. En efecto, esta realidad no es excepcional
en los paises donde el cristianismo es la minoria religiosa, como Japon; los candidatos
deciden ser cristianos, a pesar de que estaran solos como cristianos en su familia, en la
escuela, o en la empresa. Al pensar esto, encontramos un cambio del estado mental en
ellos, que apoya su decision. Este cambio, en algin sentido, ya empieza antes de entrar
en el catecumenado, porque, aunque todavia no es la verdadera fe, podemos ver una
“voluntad de cambiar de vida y de empezar el trato con Dios en Cristo” (RICA 15) en el
momento en que vienen a la Iglesia por primera vez.

La iniciacion cristiana haria verdadera su fe que ha germinado en ellos, aunque al

principio fuera autosuficiente, o aunque su motivo fuera un deseo de huir de la realidad.
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Para ello, la Iglesia ensefia a los candidatos a imitar a Cristo segun lo posible, porque en
la formacion de la iniciacion solo Cristo es maestro, criterio o modelo. Esto consiste en
el hecho de que Cristo es la imagen verdadera de Dios. En el fondo de esta ensefianza
central del cristianismo hay un pensamiento de la perfeccion de la vocacion humana; el
hombre fue creado a la imagen que es su verdadero ser, y, dado que se hiri6 esta imagen
por la desobediencia del hombre, Dios desea recuperarla en el hombre, abriéndola a una
mayor libertad y semejanza con él. En este motivo Dios envio en este mundo a su Hijo,
Verbo encarnado de Dios. Asi el hombre puede ver una figura humana que debe ser el
hombre; es decir, saber en Cristo qué es el hombre o de dénde viene el hombre. Y esta
pregunta es, al mismo tiempo, a donde se dirige el hombre en su vocacion. Es decir, los
cristianos miran el cumplimiento del hombre s6lo en Cristo.

Por eso, la iniciacion es un proceso en el que los hombres, por la imitacion de Cristo
hecho hombre, saben que los mismos son invitados a tal vocacion, y les hace dejarse
llevar por esta vocacion. Esta conciencia de la vocacion de los candidatos hace posible su
decision, porgue en ella perciben la iniciativa confiable de Dios, y saben en Cristo su
deseo que consiste en la intencidn caritativa de salvar a los hombres. Y resulta fuerte su
anhelo de lo més perfecto.

El hombre vive la tension entre el ideal y la realidad. La iniciacion dirige al hombre
en su formacidn para que su vocacion vaya creciendo en la integracion entre ambas. Aqui
aparece un hombre que vive la fe, que ha recibido con el conocimiento, en la vida concreta,
no cerrando los ojos a la realidad ni cayéndose en el idealismo o el gnosticismo extremo,
como la Palabra encarnada asumio la realidad humana y mostr6 su verdad con nuestro
lenguaje. Tal hombre es también capaz de confiar la accion sobrenatural de Dios y captar
espiritualmente lo eterno o lo interno sin depender de lo superficial o lo instantaneo. Esta
integracion se ve, ante todo, en la humanizacion de Dios en Cristo, y luego en los
sacramentos en los que se ve la gracia de Dios a través de los materiales visibles, y en el
hombre en si; la integracion entre el yo ideal y el yo real. En consecuencia, se unen la

realidad del hombre débil y la naturaleza divina.
Proceso hacia la verdad y la libertad completa

En el mismo contexto en que se ve el ser verdadero del hombre en la encarnacion de

Cristo, podemos decir que el proceso de la iniciacion contribuye a la busqueda de la
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verdad y la libertad completa, como algo indispensable para el crecimiento hacia la
perfeccidn; esta busqueda sera una fuerza para superar la realidad humana por la que
sufrimos, asi como Buda vio la salvacion del hombre en alcanzar la libertad completa,
aclarando las relaciones entre todas las criaturas y buscando el sentido de los sufrimientos;
y asi como el concepto de michi tiene su objetivo en el satori, que es la libertad completa
que se otorga en el paso de la ignorancia a la verdad.

La inteligencia del hombre “a consecuencia del pecado esta parcialmente oscurecida
y debilitada” (GS 15). Pero este don propio del hombre, creado a la imagen de Dios, tiene
tendencia a dirigirse a su cumplimiento; en efecto, ha buscado y ha encontrado una verdad
mas profunda (Cf. Ibid.). Y ésta es capaz de afirmar los valores invisibles en las cosas
visibles sin que se cifia solamente a los fendmenos. Igualmente los candidatos en la
formacion van sabiendo que la busqueda del hombre alcanza el fin en Cristo, por la
profundizacion del sentido espiritual de la Biblia y de los simbolismos de los ritos. Esto,
segun Justino, significa la semilla de la verdad, que se sembré en el hombre a causa del
hecho de que fue creado a la imagen de Dios, va creciendo por aprender en Cristo, y, por
fin, florecera. Asi la iniciacion se considera como la coronacion de los esfuerzos de
quienes buscan sinceramente la verdad?2,

La busqueda de la verdad también significa quitar los errores en la iluminacion de la
fe. En este sentido, es importante la formacién de abandonar la vida antigua bajo el tema
de la lucha con Satanas, y para ello es util aceptar el conocimiento en las catequesis,
siendo una base para mirar las realidades del mundo con los 0jos nuevos. Los que tienen
tales 0jos son capaces de acoger a Dios como la verdad, y de seguirle con alegria.

Asi se puede decir que Dios permite que los hombres busquen la verdad con sus
esfuerzos en aprender de Cristo que revelé completamente la verdad de Dios. Aqui
aparece una colaboracion entre Dios y el hombre. Del mismo modo, se puede verla en el
tema de la libertad; en la iniciacion se respeta la voluntad propia del hombre, en la cual
los candidatos libremente abandonan las costumbres antiguas y se dirigen
voluntariamente a la vida nueva. Pero sus decisiones libres consisten en la libertad
humanizada en Cristo, que comparte con nosotros por su humanizacion, y que tiene

posibilidad de elegir el bien o el mal. Desde ahi encontramos la libertad completa que se

28 Cf. p. 86.
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revela en Cristo que se entregd en su pasion, y fue siempre obediente al Padre,

humillandose.

Proceso como el michi del amor

Los hombres que han decidido cambiar su vida van sabiendo que la vocacion del
hombre consiste ante todo en el amor de Dios. El conjunto de la iniciacion que culmina
en los sacramentos, les ensefia que el amor es motivo de la humanizacién de Dios en
Cristo, y que se cumplid por la ofrenda de Cristo en la cruz, y les lleva a vivir el amor en
la imitacion de Cristo. Pues, no podemos hablar de la perfeccion del hombre sin contar
con el amor de Dios.

El amor, en cuanto don de Dios, debe crecer en el hombre con sus esfuerzos, y
aparece dinamicamente en entregar la vida y no en ser servido sino en servir, en
consecuencia, cada vez resulta méas firme la unidad con Dios y con los demé&s. Los
cristianos encuentran esta comunion del amor como una figura del hombre perfecto.

Si explicamos el significado de la iniciacion cristiana a los japoneses desde el punto
de vista del kansei del hombre, o sea, la perfeccidén del hombre, podemos decir que para
los cristianos ésta es el comienzo del “michi verdadero” o “michi de Cristo. Pero ésta es
mas bien el “michi del amor”, por el que llegamos a ser participantes en la unién con Dios,

como divinizacién del hombre.
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CONCLUSION

En este escrito, me he dedicado principalmente meditar sobre una figura del hombre
que va creciendo hacia su perfeccion en la imitacion de Cristo encarnado por medio de la
gracia sacramental de la iniciacion cristiana, desde la mentalidad religiosa de los
japoneses.

El modelo de la iniciacidn cristiana que hemos propuesto en este escrito no es mas
gue una expresion de la grandeza de la gracia sacramental. No puedo negar que mi
decision inicial de tratar del kansei era alimentada por la intencion, un tanto negativa, de
evitar unos temas que me parecen incomprensibles para los japoneses, por ejemplo, la
redencion o el perdon de los pecados. Sin embargo, a la vez, tuve otra intencién positiva
de disipar los prejuicios que tienen los japoneses en contra del cristianismo, y de
mostrarles nuestra ensefianza para responder a la busqueda que todos tenemos en el fondo
del corazdn. Esto viene de una creencia firme de que el cristianismo es capaz de contestar
aella, asi como los Padres de la Iglesia pensaban que la verdad se podia ver sélo en Cristo,
usando el término paideia Christi.

En la palabra japonesa kansei, podemos encontrar la importancia de los esfuerzos
diarios para la elevacion del hombre. Ahi, a pesar de que no se niega de ninguna manera
el apoyo de otros, hay una comprensién de que el hombre, aunque posee la debilidad o el
limite, puede crecer gradualmente hasta que se cumpla la vida humana. Los japoneses,
desde la antigiiedad, ven una cierta belleza en los que encarnan tal comprension en su
vida. En cambio, miran con desdén a los que descuidan sus esfuerzos, solo pidiendo ayuda
a otros. Tal tendencia de los japoneses me evoco la basqueda de la verdad de los griegos
antiguos, y me dio a comprender que la idea de la paideia era semejante al espiritu del
michi que indicaba un proceso pedagdgico hacia el kansei. Por esta razon me he dedicado
a mostrar un michi de Cristo, sacandolo del paso de la iniciacion cristiana.

En la iniciacion que ofrece la Iglesia, el punto de partida es tener una conciencia de
que vivimos en la vocacién humana que se nos otorga en el deseo de Dios. Esta es una
conciencia de lo que vivimos en el proceso o en el crecimiento, mirando el origen y el fin

del hombre. Asi la vocacion humana esencialmente se debe considerar como la gracia de
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Dios, pero, al mismo tiempo, permite que los hombres acepten libremente el deseo de
Dios, y se acerquen con sus propios esfuerzos a su fin. Esto se condensa en el proceso de
la iniciacidn, asi, en este sentido, los catecimenos se anticipan a una figura del hombre
perfecto. Y esta experiencia establece el fundamento de la vida posterior de los bautizados.

Esta figura del hombre perfecto se expone ante todo en Cristo, en el cual Dios se
revelo con su Palabra hecho hombre, e intervino en la historia humana, asumiendo la
realidad que posee toda la humanidad. Asi los cristianos no buscan desesperadamente
algo incomprensible e invisible, sino ya tienen la verdad y la libertad en Cristo. Por
supuesto, no tienen una inteligencia suficiente para entenderlas, pero pueden ir
acercandose hacia esta figura del hombre perfecto, considerando a Cristo como Unico
modelo de la vida. Aqui también aparece un hombre que va participando en la naturaleza
divina, superando la condicién humana. Es decir, aqui hay una gran esperanza de lo que
garantizé Dios en Cristo, la cual no provoca a los hombres a huir de la realidad, sino a
hacer frente a ella. Ademas ella les dirige al amor, por el cual ya son capaces de entregarse
a si mismos; lo sabemos en su experiencia de la iniciacion y en los testimonios
innumerables de los cristianos, mucho mas en el ejemplo de Cristo.

Aun después de la iniciacion, la debilidad humana y la tendencia al pecado
permanecen en el hombre. Pero, por eso, para los cristianos es hermoso un ser humano
que va creciendo hacia su perfeccidn que Cristo revel0, asi como los japoneses ven una
belleza en los que se dirigen al kansei. Porque afirman de modo positivo hasta la debilidad
humana por los 0jos nuevos que se dan en la iniciacion, y, desde ahi, perciben la grandeza
del amor de Dios. Y estos 0jos nuevos encuentran la belleza suprema en la cruz de Cristo.

Por todo esto, recuerdo que los Padres orientales dicen que la divinizacion del
hombre ya inicia en la creacion. Al cotejarlo con el proceso de la iniciacidn, se puede
decir que la divinizacion, o sea, la union con Dios no se realizara de repente en un dia,
sino va creciendo poco a poco, lentamente en el hombre, a su ritmo. Aqui hay una accién
llena del amor de Dios y unos esfuerzos propios del hombre iluminados por el mismo
amor; en el proceso pedagogico de la iniciacion cristiana ya empieza la colaboracion entre

Dios y el hombre, a saber, la comunion intima con Dios, que es la divinizacion.
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