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A nuestro entender hay una experiencia fundamental sobre la
que se centran las varias analogias que es posible establecer entre la
metafisica del Advaita Vedinta, tal como es representada bésica-
mente por el maestro Shdnkara, y la teologia cristiana.

Podemos caracterizar a este punto capital como la experiencia
o percepcién de la extincion (anubhdva), tal como es sostenida por
Shénkara, y la experiencia de la religacion total o conversién animi-

rca plena, en el modo como es expuesta por los doctores misticos
cristianos.

En ambos casos se trata del testimonio de una experiencia que

‘es unio mystica, puesto que se refiere a un nexo, vinculacién o cap-
tacion de lo divino que desborda la palabra. Se trata de una unidad
sigilosa y oculta, puesto que es dable experimentar el lazo que une
al hombre con la divinidad como una naturaleza por esencia callada
0 inmanifestable en s{ misma, en su constitucién intrinseca. Es la
manera més intima y profunda en que es dado al ser humano parti-
cipar de lo divino, por eso, precisamente, el punto de tangencia, la
forma de la captacion, es entendida de manera diferente por el ad-
vaitano'y el cristiano:

Shdnkara interpreta la anubhdva como el estilo de conocimien-
to miés elevado. Como el conocimiento o jidna en si mismo. Como
la experiencia de lo divino por lo divino y sin ningin tipo de contac-
o o separacién, puesto que se habla de lo divino exento de todo
atributo o posibilidad de manifestacién (esta Gltima es Brahman sa-
§una y sabija): realidad, conciencia, infinito-felicidad no dual. Al-
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canzar la vidyd es obtener la Identidad suprema o Identidad a secas.
Quien logra esta experiencia, bajo cualquiera de las tres formas de
la liberacion (moksha), queda libre de la transmigracién sin comien-
zo ni fin (sarhsira), y de los estados de sometimiento del S{-Mismo
en el sueno profundo (sushupti), en el suefio con suefios (svapna) y
en la actividad de la vigilia (jdgrat), porque el conocimiento en si
mismo es el medio y el fin que constituye a lo Absoluto como reali-
dad tnica y sin segundo. Si Occidente ha producido algo semejante
en su pensamiento, debemos buscarlo en el contenido _que encierra
el desarrollo de la primera hipdtesis sobre el uno, segin la expone
Platon en el didlogo Parménides, asi como en las especulaciones
neoplatonicas y particularmente de Plotino sobre lo Uno.

La doctrina de los misticos cristianos difiere al respecto. En
primer lugar, se trata de una experiencia mistica, porque es rigurosa-
mente inexpresable, como la anubhdva del advaitano. Claro estd que
la naturaleza de la inefabilidad es diversa en ambos casos. Pues
mientras que el liberado en vida es el Silencio mismo, el mistico
cristiano participa del ser inefable, se siente henchido de la naturale-
za de Dios que es comunicable en propio modo entre las personas
de la Santa Trinidad directamente, pero indirectamente por el hom-
bre. Identidad y unién con lo divino, segiin cada caso, es lo que se
nos ofrece como espectaculo. Por lo tanto, extincidén o recuperacmn
en el soporte metafisico transdistinto en Shankara; conversion o gi-
ro total, entrega sin resistencias de la persona que se torna ilimita-
damente permeable a la gracia divina, en la experiencia mistica cris-
tiana.

Y este modo de experiencia equivalente de lo divino que he-
mos descripto muestra las respectivas analogias desde los peldafios
mads humildes.

El advaitano siente sin tregua en su intimidad el llamado de
la liberacion: iHuye de la ilusion! iNo te dejes enredar por la mdyd!
En sintesis, iNo seas varlo, distinto, desplegado ni multiple, sino
Uno, sustento en si mismo (Atman), Brahman sin nada otro! En
lo mis hondo de estas apelaciones resuenan los ecos de las mahdvd-
kyas o grandes formulas upanishddicas, sentido final de las Escritu-
ras y de toda filosofia: “El Brahman es conocimiento”, “este Si-
Mismo es el Brahman”, “Tt eres Eso”, “yo soy Brahman”.

El cristiano, en cambio, percibe la exhortacion como el llama-
do a una transformacion interior que permite aproximarse a Dios,
prestar atencion a su voluntad y comenzar a cumplirla. Si estis ale-

‘jado y caido, levantate y vuelve hacia mi, puesto que Yo soy “quien
estd contigo” y permanentemente y con tal fidelidad y a tal punto
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que mi Nombre santo, separado, se ha de encarnar e ingresar en la
historia para salvarte. Soy as{ quien solicita y redime, cura o salva, y
tu destino Gltimo es la salvacién como la reconstitucién de la “ima-
gen de Dios” caida que ha de ser con tu esfuerzo levantada y per-
feccionada.

Si, por consiguiente, el advaitano aspira a la autorrealizacién
esencial, admitiendo que el jfvitman como sombra (chdyd), reflejo
(dbhdsa) o imagen (pratibimba) llegue a realizarse desapareciendo
como especificacion del Brahman, el cristiano quiere salvarse me-
diante el retorno hacia Dios y la consecuente transformacién de su
interioridad (metdnota), de manera que como persona llegue a ser
en su medida “imagen del Padre”, como lo es el Hijo, o sea, una
“imagen y semejanza de Dios”.

La concepcién del mundo, de la historia y de la revelacién que
derivan de semejante punto de vista orientada por la intuicién espi-
ritual o por la fe religante respectivamente, por una mentalidad me-
tafisica o religiosa, criginan ensefianzas paralelas también y es posi-
ble determinar su movimiento orientado hacia la trascendencia, pe-
ro también notas doctrinales que son irreductibles entre si.

a) Cosmologia

El advaitano interpreta el mundo como mdyd y engendrado
por la mdyd del Sefor. La médyd no sélo es ilusiéon como especifica-
cién o limitacién de lo Inconmensurable, sino asimismo el poder o
posibilidad de distincién o mensurabilidad, caracteristicas propias
del Sefior como Brahman saguna y del cosmos sin principio ni fin.

La mdyd, por lo tanto, no es sblo el efecto de la capacidad intrinse-
camente irradiadora del Brahman, sino asimismo el velo tras cuya

pantalla lo Absoluto se revela como relativo o intimamente desna-
turalizado. El Sefior y el cosmos no son el Brahman, pero lo mani-
fiestan desfigurado. Son asi como el espejismo, la cuerda que se
toma por serpiente, el nicar que se descifra como plata: illusién y
engafio! Pero son también como las chispas de un fuego, el vello de
un hombre, las hierbas que crecen en la superficie de la tierra y la
tela que segrega la arafia, luego irradiacion o efecto sustancial. Hay
mis. Puesto que por su propia fuerza expansiva el Brahman, Unico
sin segundo, se proyecta hacia el exterior, y con semejante ejercicio,
NI actda, ni sufre alteracion, ni desdobla su Unidad, Io que desde El
Surge o emana ni es El, ni le transforma, pero de El depende, a El
se une inescindiblemente, lo traiciona y oculta revelindole y es, co-
‘Mo su efecto, idéntico y diferente al Brahman. Se trata, como su
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determinaciéon o especificacion, no de una modificaciéon o evolu-
cién de la naturaleza del Brahman (parinama), sino de su mostra-
cién ilusoria (vivarta) como su reflejo o pratibimba, lo que se produ-
ce merced a la facultad de individuacion de la mdyd como materiali-
dad que obnubila y proyecta al Absoluto, permitiendo como avidyd
universal la sobreimposicion o falsa predicacion que en el campo
del conocimiento hace posible que el hombre coloque ante el sopor-
te indeterminado de la conciencia pura el objeto de conocimiento
de la conciencia indiscriminada (avyakrta-sushupti), la conciencia
luminosa (Hirapyagarbha-taijasa-svapna) o la conciencia objetiva y
vigilante (Vishvapara-jagrat). Si el Fin sumo del hombre es la Ver-
dad (satya-anrta) como el abandono de toda determinacion o false-
dad constrefiidora, se entenderd que la cosmologia del Advaita Ve-
dinta esté fuertemente influida por el abandono raigal del mundo
como un engafio, lo que no significa la indiferencia frente a la ac-
cién o la entrega a la simple desidia o inaccion, como se destaca
ejemplarmente en el Comentario a la Bhagavad Gitdi de Shinkara,
sino la suspensiéon del mundo como ilusién por medio del conoci-
miento.

Diferente es la vision cristiana. El mundo ha sido creado por la
Palabra de Dios. La Palabra divina, por el intrinseco poder de su
emision, crea, es decir, distingue a los seres entre si y les da sentido
al traerlos a la existencia desde la nada por la fuerza del soplo vivi-
ficante. Lo generado como ser nombrado posee soporte material,
delimitacién existencial y signficado interno. Se opone al caos, co-
mo la luz a las tinieblas, y estd destinado a sostenerse en ese orden
que espejea a la voluntad divina. Al hombre le corresponde ser pas-
tor de la existencia, conduciéndola a niveles que sean en cada mo-
mento miés estables o afines con la naturaleza del Creador. El cris-
tiano no sblo estd en el mundo, le corresponde recrear el mundo. El
mundo, entonces, no es el caos como la vida o sustancia amorfa ca-
rente de plan y determinaciones. Esta es una imaginaria o quiméri-
ca situacion precosmica. Pero el mundo tampoco es aquél o aquellos
momentos de la historia en que la humanidad sumida en la falta,
apostasia de Dios, el Creador, y le desconoce, poniéndose en manos
del Adversario: el mundo sumergido en la maldad, apenas es el re-
medo del mundo verdadero. Este, bien mirado, es un orden, orden
comunitario regenera“o por la Palabra hecha carne, y que, paulati-
namente, con el esfuerzo de cada cristiano sc va construyendo en el
tiempo y con miras a la eternidad como un himno o bendicion (be-
ne-dicere, eulegein), un universo verbal lleno del Espiritu y perma-
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nente que guia y sostiene junto al Padre el Hijo, la Palabra que crea,
se encarna, redime, inicia el reino y lo preside.

En este esquema de pensamiento religioso tan importante es
la concepcion de la palabra que crea el cosmos, como el concepto
de intersubjetividad que valora especialmente la idea de la persona
y de sus relaciones vertical y horizontal. Dios quiere un mundo pe-
netrado por lo divino y ha empenado en ello su decision, pero ese
mundo serd siempre a la medida de la voluntad religiosa del hombre
en su relacion con Dios y con sus semejantes. ‘““Ama al Senor tu
Dios con todo tu corazon, y a tu prdjimo como a ti mismo”,
puesto que el acaecimiento del “dia del Sefior”, depende tanto de
la apertura plena del corazon a la gracia como del respeto por un
préjimo cuya alteridad acata el mismo Dios que te bendice.

Discrepa también en el detalle la postura advaitana. El mundo
como reflejo engafoso carece de comienzo y de fin. No hay que fa-
vorecer a la ilusion, sino remontar el rayo hacia su origen. El mundo
no obedece a la voluntad de Dios y a lo que los hombres también
creados hagan con el designio divino, sino que mundo y hombres
emergidos como los diferentes aspectos del cosmos manifiesto po-
drin colaborar sélo a que ese cuerpo del Brahman lo manifieste con
superior o inferior intensidad, fraguando asi un destino césmico y
humano ordenado (dharma) o caotico (adharma). El mundo no es
una meta final de contenido espiritual, sino el rayo débil de la divi-
nidad de existencia perdurable, pero cuya bondad o maldad estd
en contacto intimo con el comportamiento humano. El hombre me-
rece el respeto del hombre, como todo vestigio de vida, no por ser la
“imagen” indestructible de la persona divina, sino por ser un refle-
jo de lo divino que encadenado a un universo de mudanza, de dolor
y sufrimiento, aspira a la liberacién final. Por ese motivo, como se
verd mis adelante, existe en el Advaita el concepto de tradicién
primordial y su testigo, el maestro, que es garantia para el moksha.

b) La historia

. No se trata de que el Advaita Vedinta carezca del sentido del
tiempo y de la historia, sino, mejor, de que entiende la historia y el
tempo de una manera diferente al judeocristianismo y a las filoso-
fias de la historia que tomando por punto de partida al cristianismo
hacen pensar que no existe otra posibilidad de interpretar la historia
que al modo como lo hace el teérico occidental.

El seguidor del Advaita sustenta una ontologia ordenada en
tres planos subordinados: lo Absoluto, el Sefior y el cosmos psicofi-
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sico (sutil y grosero). Lo Absoluto trasciende radicalmente a los
cambios histdricos y a la temporalidad, por eso todo lo invade o
penetra. El Sefior es el punto de tangencia o la sintesis en la que se
concentra la Unidad como totalidad de cuanto es cosmicamente
posible. Es la eternidad. Lo que siempre es de una forma no mani-
fiesta (avyakta) y en discriminacion indistinta (ndmaripe avyakrta).
Como estado de disolucion universal estd al comienzo y en la con-
clusién de toda manifestacién cosmica. Tampoco aqui hay tiempo
ni historia, pero si su germen. Todo se inicia con la manifestacion.
En ésta se despliegan o desarrollan las posibilidades implicitas en el
estado de disolucién en el que coexisten la omnisciencia, omnipo-
tencia y felicidad o plenitud satisfecha del Sefior con la suma inte-
gral de los residuos kirmicos, de los remanentes producidos por los
actos interesados que llaman a un nuevo ciclo de manifestacion. El
estado de olvido universal es asi transitorio como la situacion de in-
diferenciaciéon de la conciencia del suefio profundo y el acopio de
las experiencias residuales como recepticulo que empobrece el res-
plandor luminoso del Sefior, conserva un sello propio como sinte-
sis de vida individual (jivaghana) o alma del universo (Hiranyagar-
bha) que inculcard su dharma peculiar como el Manu que gobierna
cada ciclo histérico determinado o manvantara en orden descen-
dente o ascendente y cuya suma constituye un kalpa o dia de Brah-
man. Porque el cosmos de la manifestacion o samsdra se expande se-
gin una organizacion global que le es intrinseca y que abarca al cos-
mos psicofisico y a los seres vivientes particulares en él. Este desen-
volvimiento es ciclico y cualitativo y semeja una espiral indefinida
que irrumpe en el punto de tangencia del Sefior con el Brahman,
representable éste por un eje vertical de sostén, que se expande
(praparicha) por la gravitacion de las acciones negativas y que se
contrae por los actos desinteresados que permiten el brillo puro y
sin obstdculos de la luminosidad divina. Las espiras se equilibran por
el peso de la sombra y la liviandad de la luz en siete ciclos superiores
y siete inferiores correspondientes, con lo que llegado el desarrollo
cosmico a la situacion correspondiente a la séptima voluta del he-
misferio inferior adviene un mahdpralaya. La calidad de los sucesos
internos a los ciclos cambia, pero el marco exterior en que se llevan
a cabo motivados por la influencia de los acontecimientos mismos,
produce una marcha de la historia que careciendo de comienzo y de
fin, describe ininterrumpidamente la misma figura constituida por
el eje absoluto o la dimension liberadora, el punto de tangencia con
el eje, o motor de la manifestacién o Sefor divino, y los ciclos cos-
micos repartidos en un septenario descendente y otro ascendente en
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relacion con la calidad. El curso universal se concreta sin esfuerzo ni
intencién por parte de lo Absoluto personalizado, se trata asi de
una actividad libre de preocupaciones, lild o el pasatiempo del Dios.
El hombre confunde el juego con la realidad y torna el pasatiempo
risuefio en un entretenimiento grave y enmaranado del que es dificil
escapar. En esta confusion inacabable el libre albedrio humano de-
sempeiia una funcion fundamental, por eso es responsable del movi-
miento indefinido del samsdra. Pero cuando el hombre advierte la
naturaleza real del cosmos como un juego divino, percibe su contex-
tura y su ritmo de luces y de sombras, abandona la ignoracia por el
conocimiento y se libera de la magia cosmica, con su constancia
ritmica, periodica, perseverante y seductora.

La concepcion cristiana del tiempo y de la historia es otra. Did-
logo entre Dios y el hombre que busca trasponer el tiempo en eter-
nidad, tomando como sustancia a la temporalidad. La humanidad
creada corre tras su sentido trascendente. En el momento en el que
el Cristo aparezca en su plenitud para los hombres, el fin se habri
alcanzado. El pleroma del reino, la exaltacion del Nombre, se apro-
xima o se aleja en concordancia con la profundidad de la fe del pue-
blo cristiano y de su materializacién “iVen, Sefior Jesas!”, es la
exclamacion que se escapa de los labios del creyente cada vez que
percibe con claridad su destino. Tiempo que tiene un comienzo,
que se ha revestido de plenitud eterna al dar nacimiento a Dios co-
mo hombre y que ilumina a los seres humanos para que tras ese sen-
tido transformen colectivamente lo efimero en realidad espiritual de
caricter permanente.

El avatara hinda y el Dios hecho hombre cristiano, solo se
identifican superficialmente. Las encarnaciones divinas intervienen
en el hinduismo cuando el orden esta por quebrarse prematuramen-
te, atentando asi en apariencia contra el régimen césmico de la luz y
de la sombra. A la sazbn la fuerza misma de las circunstancias apela
al contrapeso de las reservas luminosas para sostener la justicia cos-
mica. La idea cristiana es diferente. El rescate definitivo de la perso-
na como imagen de Dios solo serd posible si el hombre pasa del esta-
do de corrupcion al de incorrupcion. Transferencia que alcanza su
clima resplandeciente con la resurreccion de Cristo y la liturgia de
la Pascua. Pero producto el estado de incorrupcion de la caida vo-
luntaria del hombre que cambia la virginidad por corruptela y con-
taminada de esta suerte la obra que es efecto de la Palabra divina,
ha de ser igualmente la Palabra incorruptible, la que engendrada en
el espiritu de una Mujer voluntariamente virgen, regenere con la pa-
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labra a la obra corrompida, para que transformindose por su medio
alcance el parafso de la incorruptibilidad eterna.

Creacion, caida, virginidad femenina, encarnacion del Verbo,
resurreccién y regeneracion de lo caido, son partes de un drama re-
ligioso crecido sobre la base de percepciones centrales y de respues-
tas a un mundo de cultos agrarios en el transcurso del A.T. y a la
conviccion firme del advenimiento del Mesias por oposicion al juda-
ismo, que confieren al cristianismo notas de identiﬁcacién religio-
sa que dificilmente pueden confundirse con los rasgos de las figuras
metafisicas del Advaita.

c) Larevelacion

Nos gustarfa concluir deteniéndonos en la concepcion de la
revelaciéon para ambos pensamientos trascendentalistas.

Si en algo contundente se distingue el Vedinta Advaita de
Shinkara del budismo es en su respeto por la Escritura. Se trata de
una posicion dsttka y mas aln, tradicionalista a ultranza.

Si las Upanishads como la sabiduria profunda o esotérica (gu-
hyd ddeshd) representan el verdadero saber (Veda) y de esta forma
su conclusion (Vedinta), la darshana vedéntica quiere colocarse en
1déntico plano de vision, aplicando a la revelacion el andlisis logico
en la forma mis precisa posible. Su expresion sintética y ordenada
se ofrece en los Brahma-Siitras, segiin da testimonio la Bhagavad
Gitd. Y Shénkarabhagavat toma como base de sus comentarios o
exégesis de esclarecimiento el triple canon, el Brahma-Sitra de Ba-
darayana, las Upanishads antiguas y la Bhagavad Gitd, manteniéndo-
se con constancia en el cauce de la tradicion. Porque si la paravidyd
correspondiente a la percepcion de lo Absoluto, como sabiduria di-
Tecta permite sobrepujar todos los medios de conocimiento validos
y entre ellos la shruti y el testimonio del maestro, esto es asi, por-
Que estos recursos, como simples instrumentos, han servido previa-
mente de trampolin para el saber en si mismo. El discipulo califica-
do busca con fe y confianza (shraddhd) al maestro, porque éste ha
encontrado con anterioridad el sentido de la Escritura. El signifi-
cado de la palabra es intrinseco a ella misma y el sentido del lengua-
j& (shabda), no proviene de la convencion ni de la generalizacion
inductiva, sino que nombre (nima) y contenido (ripa) constituyen
una unidad inseparable en el estado de conocimiento indistinto o
avyakrta, por eso una vez escindidos o manifestados como entidades
concretas a cada objeto (rlipa) le corresponde desde la eternidad un.
significado propio (nima). Con el desarrollo de los ciclos csmicos
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cosa y sentido se separan de hecho, en tanto que el lenguaje es arti-
culado por los seres humanos, pero el Veda, siendo de caricter no
personal (apaurusheya) conserva a lo largo de los cambios histéricos
su sentido intrinseco primordial. Al hombre le corresponde descu-
brirlo y, una vez advertido, saltando por sobre su significado tex-
tual, identificarse con el sentido interno de las palabras. Puesto
que el sabio ha experimentado la sabiduria es, como maestro, in-
térprete de la Palabra eterna y porque el aspirante a sabio cree en el
Veda tiene confianza en el maestro, quien le puede introducir en su
profundidad significativa. En altima instancia, el remate y sintesis
de la sabiduria védica son las mahdvikyas y una vez que el discipulo
se concentra, meditando sobre ellas al estilo parisarnkhyana, o sea,
negando cuanto no es el Brahman, se tornari posible el logro de la
Identidad suprema. '

La shruti tiene de este modo un lugar fundamental en la cos-
movision del Advaita Vedinta y va acompafiada, razonablemente,
de una concepcion del lenguaje, del sonido y del ritmo sonoro, aun-
que siempre haciendo especial hincapié en la significacion y el cono-
cimiento, de origen y sentido metafisico. '

El lenguaje sagrado es la memoria o el deposito de lo divino pa-
ra el hombre y acompafiando al desarrollo ciclico del cosmos ad-
quiere una importancia que no puede soslayarse.

La concepcion de la revelacion también es fundamental en el
cristianismo, pero juega una funciéon diferente en su doctrina salva-
dora.

La Sagrada Escritura es la palabra revelada. La voluntad de
Dios inspirada al hombre, por ello obra del Padre que se trasmite
por medio del Hijo y que se concreta por la docilidad del Espiritu.
La Palabra crea, instruye y regenera. La Palabra estd al comienzo y
crea por su poder eficaz; inspira a los patriarcas, salmistas, profetas
y sabios, preparando los caminos para el advenimiento en plenitud.
La Palabra se hace carne en un momento determinado de la historia
y proclama de esta manera la integralidad del mensaje. La Sagrada
Escritura es de este modo temporal, aunque mira a lo eterno. Pro-
ducto de personas que son los intérpretes de la voluntad divina. Es
la Palabra hecha carne, es el Hijo de Dios, el Cristo, el Nombre del
Padre humanado, quien pone el punto final al A.T. y a las profe-
cias. La revelacion necesita del hombre para tener por destinatario
al hombre. El hombre, imagen de Dios, participa tan intimamente
del Nombre de Dios y de la Palabra, que nombra a los seres, el Uni-
génito toma naturaleza humana, la revelacién tiene por objetivo di-
recto la salvacion del hombre y esta salvacion es cura, un acto de
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bendici6n universal y eterna. La palabra emerge, crece y se mantie-
ne inalterable, como bendita realidad sonora. El poeta mistico,
quien ha gustado intermitentemente la profundidad del misterio di-
vino entregindose a su seno, es la persona que mejor ilustra el tem-
ple espiritual del cristianismo, anticipando con su intuicién poética
el futuro armoénico y celestial que espera a la humanidad como la
Jerusalén celeste.

El Veda, por lo tanto, es no personal, la Biblia, personal. Veda
y Sagrada Escritura tienen un origen divino, pero mientras que el
Veda es una conformacion espiritual que acompaiia al mundo y que
en cada ciclo los videntes y oidores como trasmisores fieles entregan
a la humanidad, el texto biblico no es tradicionalmente anterior a
los hombres, sino la obra histérica de hombres inspirados por Dios.
Su culminacién la marca el mensaje proclamado por el Hijo de Dios
hecho hombre. El hinduismo pone el acento sobre el lenguaje, el
cristianismo sobre el hombre portador del lenguaje. Veda y Sagrada
Escritura forman parte del orden de los entes exteriores a Dios,
pero mientras que el Veda es una natural emision del Brahman sabi-
Ja que acompafa al mundo en sus revoluciones indefinidas, la Escri-
tura judeocristiana es obra creada y finita, con un concreto origen
historico y temporal.

Cuando se alcanza la anubhdya el Veda y sus auxilios son so-
brepujados y su horizonte deja de tener sentido. El mukta ests por
encima de la ciencia sagrada porque ha atravesado verticalmente la
existencia del samsdra. No estd, ni mucho menos, contra ella ni en
contradiccién con ella, sino que la sobrepasa, porque se instald en
su fuente. El mistico cristiano nunca supera la Escritura, como tam-
poco se coloca fuera de su exégesis eclesial, la tradicién. La Escritu-
ra es el deposito de la fe, es decir, reservorio de la Palabra recibida
adecuadamente por el hombre. Su origen directo es divino, la accién
del Hijo de Dios que es consustancial al Padre. El mistico participa
total y estrechamente de la naturaleza inenarrable de Dios, pero su
experiencia no es consustancial dado su caricter y limites de criatu-
ra, luego dard un testimonio privilegiado y el ms vecino que sea his-
toricamente posible del ser divino, pero nunca superari las Sagradas
Escrituras. Hay mds, tampoco entrari en un conflicto de fondo con
la tradicion eclesial, puesto que ella es trasmision y comprensién
de la fe cristiana, podrd estimularla sélo para que de esa manera el

ideal comunitario se aproxime mds a la tierra. )
Si por esencia el liberado es un solitario, puesto que es radical-

mente la Unidad y el testimonio del Unico, el espiritual cristiano es
también por esencia el mis intersubjetivo de los seres humanos,
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pues ha experimentado el ideal de Cristo como: “Todo en todos”.
Su desapego sera del mundo profano y su aislamiento inicamente a-
parente, pues estard intimamente enlazado al cuerpo mistico como
sociedad humana. Por supuesto, lo expresado no quiere dar a enten-
der que el mukti sea un acosmista, puesto que su logro espiritual y
su actitud ante los seres es la sola que impregnada de desinterés to-
tal permite la mejoria real del mundo, al no ofrecer ninguna barrera
a la emision irradiadora del Solo sin segundo, puesto que es El mis-
mo.

Son los sefalados algunos de los rasgos que nos han parecido
mds importantes destacar para precisar qué términos y conceptos si-
milares entre las doctrinas de Oriente y Occidente suelen denotar
concepciones que son diferentes. Se trata de experiencias radicales
de lo Absoluto, pero que segin propios temperamentos civilizado-
res las culturas india y judeocristiana han vivido de manera diversa:
una con una fuerte elevaciéon metafisica, la otra con acendrado tem-
ple religioso.

El mutuo conocimiento de ambos modos de pensamiento espi-
ritual sin traiciones conceptuales, la valorizacion de la propia identi-
dad y el reconocimiento de los valores autébnomos del otro, como
un acto de voluntad asumido sinceramente, y sin hacer caso de
oportunismos de tipo politico o confesional, tal vez sea una buena
manera de ser leales al espiritu de universalidad y tolerancia que ti-
midamente se insinda en los albores del siglo XXI y al que todos los
aqui congregados prestamos reverencia.
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