MEDITACION

1. La terminologia actual distingue entre meditacién y consideracién.
Se trata de dos procesos que difieren profundamente entre si 0 que manifies-
tan una fisonomia fundamental distinta. Esto es cierto aun cuando no pueda
desconocerse que existen también ciertos rasgos comunes. E! hombre de hoy,
tan agitado interiormente, con frecuencia tiende a llegar, por encima de la
consideracién, a la meditacién. Envuelto en el torbellino que lo arrastra
hacia fuera, busca el camino hacia dentro, camino al que no parece abrir ac-
ceso la consideracién, sino sélo la meditacién.

En el hombre de Occidente esta aspiracién es actualmente atizada e im-
pulsada por un poderoso influjo que viene de Oriente. Parece como si el
Occidente no fuese més alld de la consideracién y sélo el Oriente llegase a la
meditacién. Atraidos por el brillo prometedor con que se les presenta la
meditacién oriental, un considerable nimero de hombres de Occidente se
esfuerza hoy por alcanzarla, en parte por motivos terapéuticos y en parte por
motivos religiosos. Sin embargo, la meditacién expresamente oriental sigue
siendo algo muy extrafio al hombre occidental. De ahi que, con frecuencia,
este hombre no llegue, a pesar de algunos éxitos iniciales, a alcanzar el nicleo
propio de la meditacién, o bien ésta le conduzca a derroteros peligrosos y
equivocados, Pero tales dificultades no excluyen que también el hombre oc-
cidental pueda hacer suya la meditacién oriental y practicarla con fruto,
siempre que realice la adaptacién correspondiente e introduzca las modifica-
ciones necesarias.

Ademids conviene tener en cuenta que la meditacién no se ha desarrollado
s6lo en Oriente; por tanto, no existe sélo una forma oriental de meditacidn.
También el Occidente muestra una amplia corriente de vida meditativa. Nos
hallamos, pues, ante una forma occidental de meditar. Lo cual quiere decir
que la meditacién es un fenémeno caracteristico del hombte en general. En
la antigiiedad pagana, Plotino, por ejemplo, se elevé hasta la meditacién.
En el 4mbito cristiano la meditacién se enlaza con la — mistica propia del
mismo; de ello nos ofrece ya un claro ejemplo san Pablo. Més tarde encon-
tramos experiencias parecidas en san Agustin y en el — monacato de la época
patristica, en el que encontramos ya indicaciones metddicas. De ahi parte el
monacato de la — Iglesia oriental, en la cual pervive hasta hoy esa gran tra-
dicién, al menos en el monte Athos. También el cristianismo occidental va
desarrollando a su manera la meditacién. De ello da testimonio ante todo la
mistica de la Edad Media; particularmente digno de mencién es el maestro
Eckhard, pues oftece formulaciones que tecuerdan las expresiones del Extre-
mo Qriente. En lo que respecta 2 la Edad Moderna, se destaca en primera
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linea el siglo xv1 por sus grandes misticos. Una vez mds, sobre todo en san
Juan de la Cruz, aparecen ciertos rasgos que recuerdan la meditacién del
Extremo Oriente. En cambio, el racionalismo y la ilustracion van arrinco-
nando mds y mds la vivencia meditativa, si bien ésta nunca llega a extinguirse
del todo. En esta misma direccién discurre la época técnica, cuya entrega a
la dispetsién y cuyo inquieto saltar de una cosa a otra no son favorables para
el recogimiento interior. Quien sélo preste atencién a esta ultima fase de
nuestra historia, puede sacar la impresién de que el Occidente no ha llegado
a alcanzar la meditacién. Pero lo que en verdad procede es liberar de nuevo
la enterrada herencia meditativa de Occidente v darle nueva vida, A recu-
perar esta herencia nuestra puede ayudarnos la meditacién oriental; e inversa-
mente, ésta sélo nos es verdaderamente accesible mediante la recuperacion
de aquella herencia.

2. De acuerdo con lo que acabamos de decir, vamos a fijarnos en algu-
nos rasgos fundamentales de la meditacion del Extremo Oriente, que nos
servirdn de preparaciéon para entender la meditacién occidental y, mds con-
cretamente, la cristiana. Estudiaremos la meditacién peculiar del hinduismo
y budismo, desarrollada en la India. La meditacién budista hunde sus raices
en la hinduista. Esta, surgida igualmente en la India, pas6é a China y Japdn,
donde tuvo en el Zen un desarrollo grandioso. En cada una de sus formas,
la meditacin aspira al ensimismamiento, llamado saméhdi en la India, o a la
duminacion, designada por los japoneses con los términos sefori (compren-
sién) y kenshd (intuicién esencial). El proceso o estado que estas palabras
pretenden significar es misterioso y diffcil de describir. Desborda la forma
usual de nuestro conocer, elevandose sobre el mundo de los sentidos; consiste
en una expetiencia supratrracional, y por ello inmediata, de la profundidad
suprasensible del alma, por medio de la cual llega a trabar contacto con el
Absoluto; alcanza ¢l fundamento que produce la unidad del universo, lo que
equivale a la comunicacién con el todo. Tal vivencia puede definirse como
una mistica humana de tipo natural, totalmente distinta de la mistica sobre-
natural de la gracia que caracteriza al cristianismo, aun cuando en Occidente
se presente con frecuencia en intima compenetracién con ella (— naturaleza;
—> gracia).

Patra definir de modo mds preciso la meditacién oriental hay que afadir
los siguientes caracteres. Su método consiste en vaciar el espiritu de todos
los pensamientos limitados, llegando asi a «pensar la nada», lo cual se logra
gracias al £dan, férmula paraddjica la mayoria de las veces, ante el que fracasa
y sucumbe el pensar racional. Su meta es la muerte del yo y su consigniente
ingreso en el no-yo o Absoluto; el estadio final de esto se denomina nirvana.
Ast como el Absoluto se presenta como algo impersonal, asi también el
hombre que medita rebasa cada vez mds las barreras de lo propio del yo,
de lo individual. A menudo se habla de una identificacién panteista o panen-
teista con el Absoluto, por lo cual en esta intetioridad no aflora, o apenas
aflora, la trascendencia. Finalmente, el cuerpo es incorporado de una forma
tan decisiva al acontecimiento de la meditacién, que ésta no puede producirse
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en absoluto sin su concurso. En la India es imprescindible la prictica del yoga,
mientras que el Zen japonés sélo puede darse como Za-Zen, es decir, en una
posicién en cuclillas completamente determinada (kekka o, al menos, hanka).
Mi4s adelante haremos referencia a ciertos puntos de vista que complementan
los rasgos fundamentales aqui sefialados con una unilateralidad intencionada.

3. DPartiendo de estas indicaciones sobre la meditacién oriental, vamos
a esclarecer ahora la meditacién occidental o, mas concretamente, cristiana.
Nuestro propésito presupone un breve andlisis de la estructura de la concien-
cia bumana. Esta sale por lo pronto de si misma y se dirige al mundo; est4,
pues, orientada hacia la pluralidad de lo que es. Sin embargo, la orientacién
especificamente humana hacia el mundo implica ya, como condicién de posi-
bilidad, la vuelta de la conciencia sobtre si misma, hasta su profundidad mds
intima. Pero cuando el espiritu humano llega de este modo a su profundi-
dad o cumbre, se le hace patente, de manera inseparable, su relacién con el
ser que todo lo abarca. El espiritu se experimenta a si mismo como consti-
tuido por la llamada del ser, como expresado y reivindicado por el ser. Si
esta conexion se experimenta hasta el fin, entonces, por medio del ser y en
él, se deja oir necesariamente la interpelacién del Absoluto, del ser subsisten-
te, es decir, del Dios personal (— Dios, I). Como ademds todo ente se fun-
damenta y tiene su consistencia en el ser, la aparicién de éste equivale al
ingreso en el punto de unidad del universo entero y, a la vez, en la comu-
nicacién con todo en general (— unidad).

Esta estructura de la conciencia que acabamos de explicar podemos
atribuirla a las facultades animicas que en ella acttian. Los sentidos se abren
directamente al mundo, a la pluralidad del ente; reciben las sensaciones y
las van elaborando en una unificacién progresiva, hasta llegar a la forma
unitaria de la cosa. En cambio, el ser que todo lo abarca se comunica al
—> entendimiento, que, como su nombre dice, entiende, oye constantemente
la llamada del ser. El entendimiento ilumina todo ente con e] ser, destacando
asi de cada cosa el ser; o refiere todo ente al ser, englobdndolo en él y hacien-
do asi que en cada cosa se revele el ser. Con ello el entendimiento se con-
vierte sin mds en razén, la cual comprende, desde el ser o por medio del ser,
el ente que le estd presente en la figura sensible de la cosa. Esto equivale
a la aparicion del modo de ser o esencia del ente mundano.

Tomds de Aquino ordena al espiritu humano principalmente la esencia
del ente mundano, por lo cual es propio del entendimiento humano el actuar
como razén o, lo que es lo mismo, trascender el ente mundano en direccién
a su esencia. Por el contrario, el ser mismo y el espiritu en cuanto tal —sobre
todo, el espiritu que trasciende al hombre— pertenecen a la misma categoria.
Por ello, la actuacién del entendimiento en cuanto entendimiento es, en lo
mds hondo, algo sobrehumano. En la medida en que el hombre puede ele-
varse hasta aqui, participa de lo sobrehumano y entra asi en comunicacién
con los espiritus que viven por encima de él, especialmente con el espiritu
absoluto. Esto es algo que corresponde al principio neoplaténico aceptado por
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santo Tomds: la naturaleza inferior alcanza con su punto mds elevado un
pequefio grado de lo que es propio de la naturaleza superior.

Asi, pues, el entendimiento humano achia de ordinario como razén. Tiene
que tratar con los multiples entes que encuentra ante si, los cuales se le ofre-
cen como algo opuesto a él, como objeto. Unicamente lo objetivo se le pre-
senta de manera temdtica al entendimiento, el cual permanece sometido a la
contraposicién de sujeto y objeto, Aqui, sin embargo, acttia ya el entendi-
miento en cuanto entendimiento, el cual hace posible la actividad de la
razén, Al eniendimiento se le comunica el ser, el cual jamds se presenta
como objeto, sino que interpela al entendimiento de manera superobietiva;
esta potencia superobjetiva del ser constituye el fundamento que hace po-
sible el encuentro con los objetos. Asi, el entendimiento en cuanto entendi-
miento se eleva por encima de la tensién sujeto-objeto. Se mueve en el fun-
damento comun del sujeto y el objeto, posibilitando la contraposicién de
ambos. Segiin esto, el entendimiento, en su esfera propia, est4 orientado
temdticamente al ser. Pero en cuanto se encuentra al servicio de la razén,
permanece solo, juntamente con el ser, como trasfondo no temdtico dentro
de la realizacidén total del hombre.

4. De este modo hemos llevado el esclarecimiento de la conciencia
humana hasta un umbral que nos permitir4 entrar poco a poco en el dmbito
de la meditacién. En el fondo se trata de que el entendimiento en cuanto
entendimiento alcanza también en el hombre su expresividad temitica; de
que, por tanto, el espiritu humano se eleva por encima del ente y se dirige
expresamente al ser. Y esto puede acontecer 2 la manera de la razén o a la
manera del entendimiento. O lo que es lo mismo: el ser se deja esclarecer,
bien empleando el pensar discursivo-racional de la razén, o bien mediante
la operacién supratracional y supradiscursiva del entendimiento. Es evidente
que, en el primer caso, el entendimiento en cuanto entendimiento se mantiene
en cierto extraflamiento de si mismo, y s6lo en el segundo caso llega a si
mismo y se encuentra junto a si. Dicho de otra manera: el entendimiento,
en el primer caso, se realiza de una forma expresamente humana, y en el
segundo, de una forma sobrehumana en cierto modo. Ahora hemos de ex-
plicar mds exactamente cémo la meditacién pertenece a esta forma sobre.
humana.

El contenido superobjetivo del entendimiento en cuanto entendimiento
necesita del esclarecimiento discursivo-racional. Esto es algo exigido por la
peculiaridad del espititu humano. Ciertos inicios de tal esclarecimiento se
contienen ya en la vida vivida. La investigacién filoséfica y cientifica tiende
hacia su pleno despliegue. De ahi brotan, por ejemplo, la —» religién vivida
o la doctrina del ser y de Dios. Sin embargo, siempre es posible caer en la
tentacién de tomar el pensar discursivo-racional sin la purificacién subsiguien-
te de la razén, aproximando asi demasiado €l ser superobjetivo al ente obje-
tivo. Esto desemboca en una religién antropomdrfica, en una metafisica
racionalista y, en ditimo término, en la pérdida del ser. De ello sélo preserva
la purificacién correspondiente, que llega al concepto suprarracional o and-
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logo y al discurso supradiscursivo o metafisico, Este proceso representa una
profunda transformacién del pensar discursivo-racional, pues es asimilado
a lo suprarracional y supradiscursivo, propio del ser. El ser mismo se crea
asi la tinica patencia en que puede desplegarse. A este 4mbito pertenece la
consideracién en su forma inicial.

La expresividad temdtica del entendimiento en cuanto entendimiento es
también capaz de darse en el modo del entendimiento, Asi, la realizacién
suprarracional y supradiscursiva, que corresponde al ser superobjetivo, pasa
decisivamente al primer plano. Al principio esto puede acontecer de forma
que se mantenga la vinculacién con el pensar discursivo-racional. Posterior-
mente, la profunda transformacién de éste, a que antes nos referimos, ird
avanzando cada vez mds. En consecuencia, del concepto andlogo se va desta-
cando méds y méds lo suprarracional, lo que le sitve de fundamento, y del
discurso metafisico se va destacando lo supradiscursivo que lo hace posible,
y ello como el momento caracteristico de la vivencia total. As{ surge una
religién que penetra en lo inefable y una filosofia que tiene cada vez menos
el cardcter de ciencia. A esta esfera pertenecen los grados superiores de la
consideracién, que coinciden con los grados de la meditacién previos a la
iluminacién.

Finalinente, la evolucién interior puede Ilevar a que la realizacién supta-
rracional y superobjetiva se separe del pensar discursivo-racional. Este pro-
ceso misterioso, que casi hace estallar al hombre, consiente innumerables
grados. Constituye el grado mds alto de la meditacién: es la iluminacién en
el sentido estricto de la palabra, que supera toda filosofia, asi como toda
religién y consideracion usuales (— luz). Tal iluminacién permite al hombre
alcanzar lo mds elevado de si mismo y un poco de lo que es propio del espi-
ritu puro que vive por encima de él. Llegar hasta esa forma de vida en
ciertos comienzos equivale a la iluminacién o mistica natural (— platonismo
y neoplatonismo).

5. Una comparacién con lo que antes dijimos acerca de la meditacién
oriental nos ensefia que ahora, partiendo del principio occidental, hemos
penetrado en el mismo dmbito de interioridad que aquélla. Se trata de una
experiencia suprarracional —y, por tanto, inmediata o infuitiva— de la pro-
tundidad o cumbre espiritual de nuestra alma, mediante la cual llega el hom-
bre a si mismo de una manera que jamds puede alcanzar racionalmente. La
indispensable superacién del pensar discursivo intenta conseguirla el Oriente
dejando vacio o desembarazado el espfritu, cosa que no es tampoco ajena al
Occidente. Sin embargo, éste conoce a la vez la penetracién en los pensa-
mientos discursivos hasta llegar a su fundamento supradiscursivo, el cual
va siendo potenciado asf de manera progresiva hasta aflorar finalmente en el
sentido antes descrito. Tal es el camino que lleva de la consideracién a la
contemplacién adquirida, la cual, en rigor, coincide con la iluminacién. Es
ticil ver que el Oriente sélo presta atencién a la diferencia entre lo supra-

discursivo y lo discursivo, mientras el Occidente incluye también su coin-
cidencia.
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La experiencia intuitiva, al desvelar la profundidad del alma tal como es,
ilumina también de manera intuitiva su referencia a lo absoluto o, mas con-
cretamente, al ser indeterminado que todo lo abarca o al ser subsistente o
divino que todo lo sustenta. Esto equivale a un ingreso, no representable
racionalmente, del yo humano en el Absoluto divino y a una inconcebible
unificacién con &l. Para el Oriente, el yo o — persona individual queda aqui
trascendido, suprimido o fundido en el Absoluto. «El yo es considerado como
algo fundamentalmente ilusorio» (J. A. Cuttat, Begegnung der Religionen,
Einsiedeln 1956, 64). Por eso, en la meditacién que conduce a la verdad
el yo se disuelve sin mas. Para el Occidente, en cambio, este proceso posee
un doble aspecto. Por un lado, el yo empirico es arrancado de su dispersion
en el ente, de la autoafirmacién que lo afsla, de su autorrealizacién auténoma,
de su absolutizacién; con lo cual queda sustraido a si mismo y es entregado,
con toda verdad, a la muerte. Por otro, esto mismo hace que la persona in-
dividual quede purificada y liberada para poder llegar a su verdadera y mas
propia «mismidad». Pues ésta sélo existe en la medida en que la petsona
penetra en el Absoluto y corresponde a su llamada. Acaso, en lo méds hondo,
el Oriente se refiera a esta transformacidn, pero exagera de tal forma la dife-
rencia entre el yo y la interioridad que pierde de vista lo que tienen de
comun.

La referencia antes mencionada de la profundidad del alma a lo absoluto
tiene una fase de transicién en la cual se dirige al ser indeterminado y al ser
subsistente, es decir, al absoluto no personal. El Oriente piensa que esta fase
es ya lo dltimo; por ello, en la medida en que llega a lo absoluto y no se
detiene en la vivencia de la profundidad del alma, ve lo absoluto como algo
impersonal. La penetracién en lo absoluto se convierte de este modo, errd-
neamente, en una desapaticién en él. Consecuencia de ello es una identifica-
cién del hombre liberado del yo con lo absoluto, identificacién que contra-
dice a la trascendencia de éste. En contraposicién a esto, el Occidente ve que
la interioridad de la meditacién no elimina en modo alguno la #rascendencia,
sino que precisamente la fomenta. «Cuanto mds penetra la conciencia en la
profundidad v mds centrada estd, cuanto mds desligada se halla del yo em-
pirico supetficial, tanto mds eficazmente puede ser iluminada por la presencia
de la deidad trascendente» (J. A. Cuttat, Begegnung der Religionen, 32).
Ademds, la mencionada fase de transicién tiene también para €] Occidente
una significacién insustituible, en la medida en que contribuye a superar re-
presentaciones empiricas y anttopomérficas de la personalidad absoluta.

Pero mds all4 de esto llega la fase final de la meditacién, en la cual ésta
alcanza el encuentro unificante con el Absoluto personal o Dios. Llegada
a este final, la meditacién aparece como el didlogo intimo en el que el hom-
bre da a la palabra de Dios una respuesta sin palabras. La visién de su rete-
rencia al Absoluto queda aqui asumida y rebasada por la entrega amorosa
a él, de suerte que la meditacién se eleva hasta la —> oracién y revela un
cardcter profundamente religioso. Generalmente, en aquella profundidad del
alma en que acontece la meditacién las potencias animicas no se han separado
todavia o se encuentran unificadas en la compenetracién originaria; por este
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motivo la contemplacion se abre sin mds al amor. La vivencia espiritual
afecta también, inmediatamente, a la capacidad imaginativa del alma, pues
se transforma en contenidos imaginativos o se expresa intuitivamente en
imagenes originarias. De acuerdo con lo dicho, en la meditacién genuinamente
desarrollada la personalidad del hombre se conserva juntamente con la de
Dios, evitdndose de este modo toda identificacién entre ambas. El hecho de
que Dios no se distinga del hombre como un objeto podria inducir a identi-
ficarlo con él. Pero, en verdad, a partir del ser superobjetivo se hace patente,
junto con la inmanencia absoluta de Dios e inseparable de ella, su trascen-
dencia igualmente absoluta. Esto lo dice ya la misma denominacién de ser
«subsistente» o «absoluto», es decir, que descansa en si mismo o estd desli-
gado de todo. También el Oriente llega a veces a la fase final de la medita-
cién, como lo muestra el ejemplo del indio Rdmanuja.

De acuerdo con la conviccidén y la experiencia del Oriente, a la medita-
cién conducen determinados métodos, entre los cuales desempeiian también
un papel decisivo las practicas corporales. El Occidente conoce asimismo la
importancia del esfuerzo metédico, lo que resulta claro por la denominacién
de contemplacién «adquirida» o por los ejercicios ignacianos. Estas «pric-
ticas» preparan la afloracién del espiritu también desde el cuerpo, exigiendo
posturas corporales adecuadas, dominio de los sentidos, abstencién de comida
y suefio, empleo del dia y la noche, de luz y oscuridad. Sin embargo, hay que
tener en cuenta una diferencia importante: sepiin el Oriente, el método pro-
duce la iluminacién con una necesidad casi natural; para el Occidente, en
cambio, la meditacién tiene un aspecto esencialmente personal, por lo cual
depende tanto de la — libertad humana como de la libertad divina. Esta
misma visién se esconde para el Oriente en el hecho de que sélo relativa-
mente pocos de los que realizan seriamente las pricticas alcanzan realmente
la iluminacién. Pero no dejan de tener su recompensa el tiempo, los trabajos
y el sacrificio que el esfuerzo metddico exige, pues éste termina por producir
la vida en el centro y desde el centro absoluto. Por ello los impulsos no
parten ya del yo desarraigado, sino de la interioridad misma, como se ex-
presa, por ejemplo, en el arte japonés de tirar con atco.

6. Aun cuando en la meditacién lo suprarracional se desliga de lo ra-
cional, permanece siempre inserto en lo humano y, consiguientemente, en lo
racional. Una separacién total equivaldria a la muerte o a una existencia
sencillamente angélica. Aspirar a tal separacién es una ilusién gndstica. Por
tanto, la meditacién auténtica, cuya cumbre (la iluminacién) no puede ser
un estado duradero, debe ser interrumpida, preparada y fecundada por la
operacién discursivo-racional, También pertenece a la esencia del hombre
el escuchar todos los modos del mensaje de Dios, bien resuene éste en la
propia profundidad, o en otro hombre, o en el mundo, bien ocurra que,
trascendiendo todo esto, le salga al encuentro como —> revelacién sobre-
natural. En consecuencia, serfa un error que la meditacién humana de tipo
natural quisiera bastarse a si misma y cerrarse en si. No contradice a su
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indole el consumarse en la meditacién cristiana; por el contrario, en ella en-
cuentra su plenitud suprema.

La meditacion cristiana se llama as{ porque venera a — [esucristo como
a su redentor y consumador, y también porque es realizada por cristianos.
Como todo lo humano, también la capacidad meditativa quedé maltrecha
por el pecado original. Por ello necesita ser redimida (— redencién) por la
oracia salvadora del Hombre-Dios. De este modo se le ofrece un apoyo que
no sélo la defiende contra los peligros a que sucumbié siempre en su forma
pagana, sino que la capacita también para llegar a su desarrollo mas glorioso.
Si los cristianos de nuestros dias no consiguen esto, se debe al lastre de la
historia y a su fallo personal, La meditacién es algo mds que la autoliberacién
de la individuacidn, lograda por artificios metddicos: es un aspecto de la libe-
racién del individuo de los lazos del —» pecado, los cuales no son jamas ven-
cidos sin la gracia que nos llega de Dios en Ciristo.

Mas Cristo no sélo es el redentor, sino también el consumador de la
capacidad meditativa. Esto lo es por su gracia elevante, que nos hace parti-
cipar, gracias a su mediacién (—> mediador), en la vida del Dios trino. Como
nos ensefia en particular ]a epistola a los Colosenses, el Padre cred todo en
y para el Hombre-Dios, de modo que todo se concentra en €] como en su
cabeza, todo tiene su consistencia en él como en su centro sustentador, todo
representa un despliegue de su gloria. Este plan originario de la creacién, en
el que irrumpieron, destruyéndolo, el contradictor de Cristo (— Satdn) y el
pecado de los hombres, es restaurado con mds gloria atin por el sacrificio de
Cristo en la cruz y por la resurreccién. En el — Espiritu Santo, en la — pa-
labra y por los —> sacramentos, el Sefior glorificado nos hace participar de
su plenitud; por eso vivimos de él y en él como los sarmientos en la vid,
y nacemos en €l del Padre como verdaderos hijos de Dios. En dltimo término
hay que decir: «Ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mi» (Gal 2,20).

La vida de Cristo en nosotros nos es accesible inicamente por ia revela-
cién de Dios que nos transmite la Sagrada Escritura y el testimonio de la
Iglesia y por la cual nos dejamos conquistar en Ia — fe. Por ello, Ia medita-
cién cristiana se realiza en una constante escucha de la palabra de Dios y
como despliegue de la fe de claridad en claridad. Ademds, la vida de Cristo
en nosotros comienza por el ~—> bautismo, que equivale a morir con la muerte
de Cristo y a vivir con su resurreccidén (—> resurreccién de Jesis). Vista desde
aqui, la meditacién se presenta como la realizacién progresiva del misterio
del bautismo, y por este motivo se repite en ella el ritmo de ese misterio.
En nuestra meditacién repercute la tensién entre el Jesiis historico y el Cristo
glorificado o prneumitico. La consideracién se queda en el primero como con-
trapuesto a nosotros; la meditacién, en cambio, avanza hasta el segundo,
como el que vive en mi y en el que yo vivo. A su atraccién amorosa responde
la entrega amorosa; por ella mi pequefia vida penetra mis y mds en su gran
vida y recibe de ella sus impulsos. Mi individualidad permanece, pero es
iluminada y fortalecida en medida creciente por Cristo, de tal modo que éste
brota en mi, brilla en mi. La meditacién es, en ltimo término, obra del
Espiritu Santo, que nos introduce en toda verdad, enciende el — amor en




MEDITACION 17

nosotros, nos unie con Cristo, forma a Cristo en nosotros, forma de nosotros
su rostro, hasta que Cristo es todo en todo (cf. Col 3,11).

Cuanto mds profundamente penetramos en Ja meditacién, tanto mds «cre-
cemos en todo por la caridad hacia aquel que es la cabeza, Cristo» (Ef 4,
15), o «alcanzamos la madurez del hombre perfecto a la medida de Cristo»
(Ef 4,13). Cuando la meditacién llega hasta la iluminacién, alcanzando asf la
interioridad mds honda, ofrece el mejor presupuesto para el ingreso pleno
en Cristo; mds aun, es ella misma ese ingreso, si bien aquf son posibles in-
numerables grados de desarrollo interno, Aqui sale al encuentro del sentido
u orientacién de la meditacién el sacramento de la = eucaristia, en la cual
el Cristo glorificado bendice con su plenitud, cada vez con mds largueza,
al hombre bautizado, introduciéndole en su gloria y transfigurdndole. De
este modo, el movimiento con que la eucaristia sale al encuentro de Ia inte-
rioridad mds profunda corresponde exactamente a la dindmica del esfuerzo
meditativo, que aspira a llegar a aquel que me es mds intimo que lo mds
intimo de mi mismo (san Agustin).

Lo que hemos venido describiendo hasta ahora es meditacion cristiana,
pero no todavia mistica cristiana, Para aclarar esta diferencia debemos distin-
guir entre lo realizado y la forma de realizarlo. Como ya realizado tenemos
la realidad cristiana plena; y en esta realizacién interviene la gracia santifi-
cante y elevante. Sin embargo, esta forma de realizacién es todavia humana,
si bien es posible pasar al modo angélico de existencia, y asi, en la contem-
placién adquirida se capta de manera intuitiva la imagen natural de Dios en
el alma junto con su referencia a lo absoluto. En contraposicién a esto, la
mistica cristiana, como contemplacién infusa, proporciona el paso a la manera
de conocer y de amar propia de Dios mismo, al menos en sus comienzos.
De esta forma se llega a una experiencia intuitiva de la semejanza sobre-
natural y gratuita de Dios (—> imagen) en el alma, asi como de la referencia,
dada con ella, al Dios trino. Pero la visién inmediata de Dios no estd al
alcance de la mistica sobrenatural, y mucho menos de la mistica natural,
estando reservada a la vida eterna. La mistica sobrenatural presupone siem-
pre la mistica natural. Esta sitve de preparacién para aquélla, pero no la
tiene necesariamente como consecuencia, De hecho, ambas se compenetratan
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