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REVISTA

La Revista Universitaria de Filosofia ENDOXA es editada por la Facultad de Filosofia de la
Universidad Nacional de Educacién a Distancia (UNED). Fue fundada en 1993 y se publica con
periodicidad semestral. Incluye articulos, discusiones, conferencias, noticias de publicaciones y
recensiones procedentes de colaboradores pertenecientes a la comunidad de profesores y gra-
duados de todas las regiones a las que llega la presencia de la Universidad. Dado que ésta alcan-
za con su presencia a gran parte del mundo Iberoamericano y a buena parte de Europa se
admiten colaboraciones en las diferentes lenguas de amplia difusién en Occidente (castellano,
inglés, francés, portugués, aleman e italiano).

El nombre de la Revista quiere indicar dos cosas. La primera, que es un espacio para las
«Opiniones racionales» y, por tanto, sus paginas estan abiertas a las diferentes y variadas opinio-
nes filoséficas y antropolédgicas que pueblan el mundo, supuesto que, ademas, respondan al
formato racional de las propuestas filosoficas. En este sentido la Revista viene a ser un largo
compendio de la variedad de visiones filoséficas que conviven en amplias regiones del planeta.
La segunda que todas las ideas u opiniones publicadas lo son de sus autores y, por lo mismo,
ENDOXA sélo ejerce de altavoz. Sin embargo, en esta funcién, le complace abrir sus paginas a
los fil6sofos més recientes y/o mas jovenes.

Difusién: Ademas de a las universidades Espaifiolas, su difusion alcanza a la mayor parte del
Espacio universitario Iberoamericano y a varios Centros universitarios y de Investigacién de
Europay EEUU.

La revista ENDOXA posee un servicio regular de intercambio con otras muchas publicacio-
nes universitarias espafiolas y extranjeras.

The University Journal of Philosophy, ENDOXA, is edited by the Faculty of Philosophy at the
National University of Distance Learning (UNED). It was founded in 1993 and it appears appro-
ximately at six-monthly intervals. It includes original articles, discussions, conferences, publica-
tion reports and reviews by contributors who belong to the community of teachers and gradua-
tes from all regions and countries where the university has a presence. Given that this presence
includes most of the Ibero-American world and a great part of Europe, we accept contributions
in the most widely spoken languages of the Western world (Castilian, English, French, Portu-
guese, German and Italian).

The title of the journal proposes two things. First, that it is a space for «Rational Opinions»
and, therefore, its pages are open to the different and varied philosophical opinions that abound
in the world provided that they concord with the rational format of philosophical proposals. In
this sense, the journal purpose is to be a long compendium of the varying philosophical views
that exist together in wide areas of the planet. Second, all ideas or opinions belong to their
authors and, therefore, ENDOXA aims to serve solely as a platform. As such and by way of ful-
filling this role, ENDOXA is pleased to open its pages to the newest and/or youngest philoso-
phers.

Diffusion: In addition to Spanish universities, its spread reaches to most part of the Iberoamerican
space University and several universities and research’s centres in Europe and USA.

ENDOXA keeps a regular service of exchange with other Spanish and foreign academic
publications.
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ENSAYOS EN HONOR DE MARIA TERESA ROMAN

EDICION A CARGO DE DIEGO SANCHEZ MECA Y PIEDAD YUSTE LECINENA






PRESENTACION

Llevo en el fondo del corazén aquel amor que me hace vivir en
este mundo una vida sin limites. Asi vive el loto en el agua y
en el agua florece. Aunque ésta no alcanza sus pétalos abiertos.

Kabir

Con este hermoso poema queremos dar comienzo al volumen que la revista
Endoxa. Series Filoséficas dedica a Marfa Teresa Romédn Lépez, profesora de
Sabidurias Orientales en el Departamento de Filosofia de la UNED; amiga muy
querida y compafiera, fallecida inesperadamente en marzo de 2017. Las palabras
del poeta suff expresan aqui lo que sin duda fue uno de los rasgos mds destacados
de su personalidad: el incondicionado amor a la vida. Amor no contaminado
por el ruido y la chdchara del momento; amor no deslumbrado por vanas ilu-
siones ni falsas promesas. Vida dedicada en cuerpo y alma a la labor docente e
investigadora. «Ser profesor —decia uno de nuestros maestros— significa trabajar
en el presente mirando al futuro; formar a los alumnos de hoy con la esperanza
de que un dia sean capaces de cambiar el mafana». Ser profesor, entonces, no
es solo ejercer un oficio o alentar una vocacién; es mucho mds que eso: es elegir
una forma de vida y asumirla plenamente, con sus tareas, exigencias y esfuerzos;
con sus alegrias y sinsabores; con la creencia firme de que el cultivo y la difusion
del Saber es el instrumento con el que podremos construir un mundo mds justo
y humano. Nos gustaria que esta idea fuera uno de los emblemas que presidiera
el homenaje péstumo que los companeros y amigos universitarios de la Profesora
Maria Teresa Romdn queremos tributar a su memoria.

Maria Teresa lleg6 a la UNED desde el drea de la psicologia. «Contactd
conmigo por primera vez en 1990, recuerda Diego Sinchez Meca, cuando me
pidi6 que dirigiera su tesis doctoral: La temdtica de su proyecto de investigacién
me cautivé enseguida —Andlisis de la conciencia en el Prajnaparamita Hrydaya

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 13-18. UNED, Madrid



14 DIEGO SANCHEZ MECA Y PIEDAD YUSTE LECINENA

Sutra— haciéndome retomar programas y proyectos que por entonces habfan
dejado de ser mi principal prioridad; esta circunstancia favoreci el que intercam-
bidsemos nuestros trabajos y compartiésemos actividades y momentos dignos de
un feliz recuerdo». Antes de esa fecha, y desde distintos puestos docentes, Maria
Teresa ya impartia cursos en nuestra Facultad de Filosofia, haciéndose cargo de
diversas asignaturas, entre las que destacaron Historia de la Filosofia Antigua y
Medieval y Teoria de la Comunicacién. Una vez obtenido el titulo de Doctora
en Filosofia (1994), la profesora Romdn derivé sus intereses hacia la ensefianza
del pensamiento y las religiones de Oriente, principalmente, el hinduismo y
el budismo originarios de la India. Fue la primera profesora que en una Uni-
versidad espafiola aprobé una oposicién para una plaza con perfil de Filosofia
Oriental. Y ello hizo posible que, en el Plan de Estudios del Grado en Filosofia
de la UNED, se incluyera la asignatura que ella misma configuré e impartié:
Sabidurias orientales antiguas. La cual derivé después en otras dos disciplinas: £/
pensamiento en Egipto, Mesopotamia e Irdn 'y Sabidurias Orientales Antiguas de la
India, el budismo y China. Estas tres asignaturas han gozado durante muchos afios
de una excelente acogida entre los alumnos; no solo por sus contenidos, también
por el entusiasmo con el que Maria Teresa se volc6 en su docencia: preparando
materiales de diversa indole y grabando programas de Radio y Televisiéon' en
los que colaboraron prestigiosos profesores universitarios, algunos de los cuales
participan en este homenaje.

Como especialista en este dmbito especifico del saber, sus excelentes libros
y articulos han merecido el respeto y la consideracién de los expertos. Entre sus
libros, destacamos el Diccionario de las religiones (Alderabdn, 1996); Buda: sendero
del alma (Aula Abierta, 1997); Ensenianzas espirituales de la India (Oberén, 2001);
Sabidurias orientales de la antigiiedad (Alianza, 2004); Un viaje al corazdn del
budismo (Alianza, 2007); La exploracion de la conciencia. En Oriente y Occidente
(Kairds, 2017). Publicé, asimismo, ensayos y articulos cientificos en las revistas
espafiolas mds destacadas y colaboré en obras colectivas y textos de repercusion
internacional. Mencionamos, por ejemplo: «La teoria buddhista de los dharmas»
(Endoxa, 1998); «Un acercamiento a Oriente: el budismo» (La Ciudad de Dios,
1999); «Hacia un encuentro Oriente-Occidente» (Endoxa, 2000); «Mis alld de
Oriente y Occidente» (Boletin de la Asociacion Espanola de Orientalistas, 2005);

! Ver todas las grabaciones y programas de televisién y radio de Marfa Teresa Romdn en el
siguiente enlace:
https://canal.uned.es/searchmultimediaobjects?search=%22teresa+roman%228ctags%5B%5
D=&tags%5B%5D=8&duration=&year=&type=video&language=

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 13-18. UNED, Madrid
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«La presencia de la conciencia de unidad en el pensamiento de la India» (La
Ortiga, 2010); «Rituales, sacrificio y sacerdocio en la India antigua» (Espacio,
Tiempo y Forma, 2011); «Reflexiones sobre el silencio y el lenguaje a la luz de
Oriente y Occidente» (Daimon, 2012); «Paisajes no duales en el pensamiento
oriental» (Endoxa, 2016). La profesora Romdn quiso, ademds, divulgar sus cono-
cimientos impartiendo conferencias, seminarios y cursos en diversas instituciones

privadas y publicas.

Los articulos que componen este ntimero especial de Endoxa tienen mucho
que ver con las inquietudes intelectuales de Maria Teresa: captar la esencia de las
antiguas religiones, entablar un didlogo entre Oriente y Occidente, penetrar en
la guarida de la conciencia, aprender de los mds doctos.

Comenzamos nuestro periplo con la emotiva Semblanza que Maria Luisa
Romero ha dedicado a nuestra amiga: sobran las palabras. El texto descubre los
rasgos mds intimos y conmovedores de la personalidad de Maria Teresa; no desde
una perspectiva académica o profesional, sino desde la mirada profunda y serena
de la amistad. El primero de los ensayos que incluimos en este nimero corres-
ponde a un texto que la profesora Romdn escribié sobre una de las religiones
mds antiguas del mundo: el zoroastrismo. En «El horizonte escatolégico en el
ideario de Zoroastro», la autora analiza algunos de los aspectos del monoteismo
iranio que pudieron influir en las concepciones apocalipticas judias; sobre todo,
las relativas a la muerte, al destino de las almas y al juicio final. Contintia Raquel
Ferrdindez Formoso, en «Shivaismo tdntrico no dual», explicindonos con todo
detalle cudles son las caracteristicas principales que definen a esta corriente reli-
giosa y en qué se distingue de otras manifestaciones espiritualistas derivadas de
los textos sagrados hinddes. Proseguimos con un trabajo de gran trascendencia
elaborado por el profesor Francisco Diez de Velasco, «La relevancia de la pro-
duccién editorial budista en la visibilizacién del budismo en Espana». En ¢l deja
constancia del inmenso esfuerzo editorial realizado por los budistas afincados
en Espafa; nos da cuenta de autores, titulos y publicaciones; nos habla de las
personalidades que actualmente estdn trabajando dentro y fuera de las comuni-
dades budistas para difundir su ideario en nuestro pais y en el resto de Europa.
A continuacién, la profesora M2 Jestis Alonso Seoane nos invita a reflexionar
sobre la situacién de la mujer en las 6rdenes monacales budistas: la inferioridad
numérica de las féminas y su escasa preeminencia dentro del grupo, ;se debe a
una cuestién inherente al cuerpo doctrinal de esta corriente filoséfica y religiosa
o es mds bien el resultado del papel que las respectivas sociedades han obligado a
desempefiar a las mujeres? Abrimos ahora un nuevo capitulo dedicado al didlogo

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 13-18. UNED, Madrid



16 DIEGO SANCHEZ MECA Y PIEDAD YUSTE LECINENA

entre Oriente y Occidente a través de la mirada de algunos de sus personajes
mids relevantes. En primer lugar, el profesor Gerardo Lépez Sastre plantea, en
«Los origenes de la moral en Mencio y Hume», una cuestién candente: ;de
dénde provienen nuestros principios éticos, nuestro deseo de equidad y justicia,
el sentimiento de compasién hacia los otros? Partiendo de Confucio, analiza los
puntos de encuentro entre pensadores tan distantes en el tiempo como Mencio
y Hume. Avanzamos en nuestra andadura presentando el texto del profesor
Carrero Eras, «Tolstoi y Gandhi: la resistencia pasiva y el reino de Dios». El autor
destaca aqui, sobre todo, la influencia que ejercié el escritor ruso en el pensa-
miento de Gandhi; sentimientos como la compasidn, el rechazo de la violencia,
la lucha pacifica por la igualdad de derechos, asi como la critica a las conductas
religiosas hipécritas, a los abusos de los Estados, a las injusticias, a la explotacién
del hombre por el hombre... fueron los preceptos que ambos defendieron con
fortaleza y determinacién. El articulo que viene a continuacién, «Influencias de
Oriente en la figura de Marcel Proust y antecedentes a una comparacién entre
A la recherche du temps perdu 'y el budismo», David Nava Gutiérrez observa sor-
prendentes lazos entre el budismo y la obra proustiana, concluyendo que, no de
modo directo, pero si a través de las lecturas de Schopenhauer, Leconte de Lisle
y Nietzsche, Proust pudo haber tomado contacto con algunos de los conceptos
clave del pensamiento oriental.

El didlogo Oriente-Occidente se modula en la actualidad a través de la feno-
menologfa y la superacién del dualismo cartesiano; camino abierto hacia una
comprensién del ser humano mds unitaria y abierta. El siguiente texto al que
vamos a referirnos, «Jung y la filosofia oriental», corresponde al profesor Diego
Sédnchez Meca. A partir del anilisis de tres textos escogidos de Jung en los que
analiza la espiritualidad oriental y su componente psicolégico, el autor de este
ensayo expone con claridad didfana cudles son las notas distintivas que poseen
ambas visiones del mundo, oriental y occidental, y qué las hace tan diferentes y
opuestas. Incidiendo en esta problemdtica, la profesora M2 Carmen Lépez, en
«Entre filosofia y no filosoffa. Un silencio, una espera, una conciencia», hace
una incursién en el pensamiento no dual del pensador japonés Nishida, en su
concepcién de la nada, el vacio y el silencio, enlazdndolos con la fenomenolo-
gia de Merleau-Ponty y las tesis sobre la conciencia recogidas por Maria Teresa
Romdn en su dltimo libro. Continuando en esta linea de investigacién, el Dr.
Miguel Ibdfez Ramos, en «Aspectos transformadores de la experiencia humana a
la luz de la practica de la meditacién de atencién plena», nos propone reflexionar
acerca de lo que el budismo entiende por experiencia plena y sus vinculos con la
neurofenomenologia; perspectivas ambas muy préximas y que, conjuntamente,

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 13-18. UNED, Madrid
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estdn alcanzando excelentes resultados en la comprensién de los procesos cog-
nitivos. La relacién mente-cerebro o conciencia y cerebro es el tema que aborda
ahora el Dr. Manuel Almendro en «No pienso, luego existo. Un reto para la
nueva buena ciencia». El autor realiza aqui una severa critica al reduccionismo
cientifico, heredero de Descartes y de su consiguiente separacién entre materia
(cerebro) y espiritu (mente), reivindicando otras corrientes cientificas mds inte-
gradoras y holistas en las que el estudio de la complejidad no conlleva fracturas
ni delimitaciones.

Dejamos en este momento el universo de la conciencia y nos alejamos de
Oriente para abrir un nuevo capitulo en nuestro viaje: el dedicado a la literatura,
la historia y la filosofia; dmbitos todos ellos que suscitaron gran interés en nuestra
amiga. En el primero de este grupo, «La Espafa posible de Julidn Marfas», el pro-
fesor Rafael Herrera, toma como referencia un texto de Julidn Marias (La Espara
posible en tiempo de Carlos I1I) para poner en valor los principios defendidos
por los ilustrados espanoles -moderacién, ejemplaridad moral, centrismo critico,
progresismo reformista-, injustamente desprestigiados tras los acontecimientos de
la Revolucién Francesa. A continuacién, y de la mano del profesor Antonio José
Cano, nos vamos a internar en el universo poético y metafisico de Jorge Luis Bor-
ges. En «David Hume a través del espejo de Borges», observaremos como algunos
de los temas abordados por la Filosofia tradicional cobran sentido y renacen en
los relatos borgianos, enreddndose entre espacios imaginarios y mundos posibles.
Seguidamente, el profesor Enrique Gallud Jardiel examina uno de los aspectos
mds interesantes de la obra machadiana en «Antonio Machado: conocimiento y
légica». La educacién de los jovenes y la transmisién del conocimiento fueron
temas que preocuparon sobremanera a nuestro querido poeta; su propésito fue
luchar para que las mentes de nuestros compatriotas caminaran despiertas y libres
por el sendero de la vida rehuyendo seductoras promesas utilitaristas; metodolo-
gia que, por otra parte, reclama sistematicidad y razonamiento légico. Acabamos
nuestro recorrido con el ensayo que la profesora Manjula Balakrishnan dedica
a «Ortega y el amor». Reflexiones del filésofo en torno a un tema controvertido
por lo préximo y complejo. Amor que nubla la mente y que solo unas pocas
personas son capaces de experimentar; amor que requiere la presencia del otro;
amor del que vive reviviendo al amado.
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Nosotros queremos revivir en este nimero especial de Endoxa el recuerdo de
Maria Teresa Romdn; dejar aqui una muestra del afecto y admiracién que sus
compaifieros y colegas le tributamos por toda una vida de generosa dedicacién
al estudio y la docencia.

Diego Sédnchez Meca Piedad Yuste Lecifiena
Catedriético Filosofia Contempordnea Departamento de Filosofia
UNED UNED
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iOh Alma! Si algiin necio te dice que el alma perece como el cuerpo y que
aquello que muere no regresa jamds, dile que las flores perecen, pero las semi-
llas permanecen y yacen ante nosotros como el eterno secreto de la vida.

Khalil Gibran

Maria Luisa ROMERO’

Estas palabras de Khalil Gibran evocan en mi muchos recuerdos, recuerdos
de incansables paseos conversando acerca de la vida con sus alegrias, suenos y
desencantos y de las inquietudes compartidas sobre la muerte y la continuidad
o no de la conciencia. Hoy, al profundo dolor que siento por su pérdida, se une
la alegria por haber «reconocido» a la amiga de alma.

En ocasiones, percibir al otro no es ficil, encerrados en nuestros pequefios
universos, transitamos por las mismas autopistas sin vernos y mucho menos
reconocernos. Pero, en ocasiones, algunos buscadores de espacios imposibles
se encuentran en las curvas del tiempo y en ese momento los muros se hacen
transparentes y perciben la esencia, la luz del otro. Y asi, un dia como cualquier
otro, en un curso sobre psicologia, una persona llamé mi atencién por sus inte-
ligentes, comprometidas y audaces preguntas dirigidas al conferenciante. Me
acerqué a ella en uno de los descansos, comenzamos a charlar y no dejamos de
hacerlo durante treinta afos.

Nuestra busqueda espiritual habia seguido rutas muy parecidas, hasta que
Maria Teresa, de la mano de un gran amigo y maestro, segtin sus propias pala-
bras, encontré en el budismo la senda que ya nunca abandonarifa. Fascinada por
el pensamiento oriental siguié la huella, estudi6 y transmitié las ensenanzas de
sus maestros espirituales, filésofos, y poetas. Maria Teresa se convirtié en la gran

" Marfa Luisa Romero Gonzdlez, Doctor en Medicina por la Open International Uni-
versity for Complementary Medicines de Colombo (Sri Lanka). E-mail: lateladepenelope@

gmail.com.
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amiga, la persona ideal para compartir las inquietudes del alma, una luz que
orient con generosidad y palabras sencillas la ruta hacia mi propio conoci-
miento. La generosidad, la sencillez y el no apego a las cosas materiales fueron
cualidades que siempre aprecié en ella y gracias a su apoyo incondicional, ante
una decisién vital, pude cambiar el curso de mi destino. Querida amiga, una vez
mds te doy las gracias por ello.

Maria Teresa, Maite, poseifa un magnetismo especial que cautivaba. Recuer-
do una ocasién en que la acompafé a su banco y quedé sorprendida al ver que
todos los empleados se levantaron de sus respectivos asientos y se acercaron son-
rientes y carifosos a saludarla. La directora sali6 a recibirla y ya en su despacho,
mantuvieron una larga e interesante conversacién que nada tenia que ver con
asuntos financieros. Después, supe que ese era el trato que siempre recibia. Y lo
mismo sucedia cuando iba a ver a su gestor, o cuando iba a su antiguo barrio
y se tomaba un café con los vecinos o en las tiendas o con el sefior que recoge
los carros en el supermercado, al que ayudaba y escuchaba con total atencién.
Maite no hacia diferencias entre las personas, ni sociales ni culturales, ella era
asi, sencilla, auténtica.

Su relacién con los nifios era muy especial. Con ellos, se desprendia de su
coraza emocional y entraba fécilmente en sus universos. Entre juegos, ternura
y firmeza, les hablaba y escuchaba. Los nifios se sentian felices y la adoraban.
Nunca vi a mi amiga tan radiante como en esos momentos de juegos y amor que
compartié con ellos. En mds de una ocasién, me parecié captar brillo de agua en
sus ojos, se emocionaba al sentirse tan amada. En su despedida, los nifios solta-
ron globos blancos al cielo y mientras se perdian entre nubes, gritaban sin cesar:

— ;Maite, te queremos!

Hoy, la siguen afiorando y dejé, sin pretenderlo, una huella imborrable, una
semilla que germinard, sin duda alguna, hacia el amor por el conocimiento que
siempre vieron en ella.

Maite amaba su libertad tanto como amaba su trabajo. Nunca condicioné su
vida a obligaciones, ideologfas o convencionalismos sociales. Altruista, protecto-
ra, directa y pura en sus afectos, entendid y practic6 la compasién budista, pero
rechazé la autocompasidn, el chantaje emocional y el «buenismo», término que
ella solfa utilizar para definir ciertos comportamientos de personas que van de
buenas por la vida. Su fuerte cardcter y arrolladora energfa no dejaba indiferente
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a nadie y en mds de una ocasién tuvo que enfrentarse a situaciones dificiles. Ella
decia, que, para vencer en la batalla, hay que luchar como el guerrero Arjuna,
sin deseo de triunfo ni emociones de odio o temor en el corazdén, simplemente
actuar. Asi que se enfrenté con honestidad a las dificultades y vencid, gracias a
su fuerza y al apoyo incondicional de sus muchos amigos.

Gracias a su constante deseo de superacion era capaz de reconocer los rasgos
menos positivos de su cardcter y tratar dia a dia de mejorarlos. Aceptaba con
humildad las criticas y olvidaba con facilidad las ofensas. Trabajadora incansable,
disfrutaba estudiando y ensefiando. Resolutiva y rdpida en cumplir sus cometi-
dos, nunca dejaba nada para el dia siguiente. Quizd intuia que no habria muchos
dias siguientes en su vida.

Siempre decia que estudiaba y escribia para aprender y evolucionar a través de
la sabiduria de los Grandes Maestros. Quienes estuvimos cerca de ella pudimos
apreciar y disfrutar de su transformacién: una actitud mds compasiva y genero-
sa, mayor tolerancia, gestionaba mejor la frustracién, aumenté su capacidad de
escucha, dedicaba mds tiempo a las personas que amaba, sus palabras invitaban
a profundas reflexiones y poco a poco su ego se iba desdibujando.

La India ejercia sobre ella una fascinacién especial. En mds de una ocasién
me coment6 que habia tenido experiencias déja vu: olores, sabores e imdgenes de
una nifa descalza caminando por las calles de Benarés. Su sofado viaje a la India
tuvo que ser anulado en varias ocasiones, debido a la atencién incondicional que
dedicaba a su madre. Cuando al fin pudo realizarlo, derroché tanto amor, entu-
siasmo y energfa que nada hacia presagiar lo que sucederia cinco meses mds tarde.

Acepté su enfermedad, sin quejas ni reproches. Su estancia en el hospital
fue un ejemplo para los médicos que la atendieron y para todo el equipo de la
planta. Llegaron a sentir tal empatia hacia ella que, adn habituados a la muerte,
se emocionaron cuando les comuniqué que no habia superado la operacién. En
los difas previos a su muerte aprecié en ella una nueva transformacién, mayor
intuicién, receptividad y comprensién. Estaba mds ocupada en no inquietar ni
molestar que en su propio dolor. Demand§ varios encargos, todos para favorecer
a alguien; uno de ellos fue que le regalara, a la sefora que cada dia limpiaba la
habitacién, su libro Reflejos del alma: intuyd que lo necesitaba. En esos dias, la
mirada de Maite desprendia un brillo tan especial que entendi lo que queria decir
cuando hablaba de «fronteras transparentes».
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En estos momentos, quiero imaginarla ajena a la afioranza de quienes la
quisimos, recorriendo las calles de Benarés, descalza, feliz y sin apegos, como la
nifia de sus presentimientos. O descansando en la «Tierra Pura». Ese mundo de
transparencia que describe en su libro £/ gran enigma de la muerte, <Donde todo
el universo es reflejado, donde las cosas tienen el destello de las piedras preciosas
y el olor de los delicados perfumes, un paraiso donde todo se manifestaria tal y
como desearan los seres, libre de tentaciones e impurezas».

Pero dondequiera que su conciencia habite quiero que le llegue mi gratitud
por su presencia en mi vida y hago mios los versos de Miguel Herndndez para
decirle:

A las aladas almas de las rosas
del almendro de nata te requiero,
que tenemos que hablar de muchas cosas,

compaiera del alma, compafiera.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 19 -22. UNED, Madrid



EL HORIZONTE ESCATOLOGICO EN EL

IDEARIO DE ZOROASTRO

THE SCHATOLOGICAL HORIZON IN THE

ZOROASTER IDEARY

Maria Teresa ROMAN LOPEZ
UNED

ResuMeNn: El objetivo de este articulo es presentar sucintamente el ntcleo central
del ideario de Zoroastro en lo relativo a las cuestiones escatoldgicas recogidas en parte
en los Gathi que, en cierta medida, puede ayudarnos a entender algunas de las razones
que justifican la influencia profunda que el zoroastrismo ha tenido en el mundo oriental
y occidental.

PALABRAS CLAVE: Zoroastro, religién, Gathd, Avesta, cristianismo, judaismo, escato-
logia, Chinvat, Ahura Mazdah, Daena, Sao$yant, alma, juicio individual, la resurreccién
del cuerpo y la vida eterna.

ABsTRACT: The aim of this paper is show, succinctly, the whole of Zoraster’s thin-
king in relation to eschatological matters extracted from Gatha. To some extent, this
can help us understand some of the reasons for the deep influence that Zoroastrianism
has had in the Eastern and Western words.

KEYwoRDSs: Zoroaster, Religion, Githa, Avesta, Christianity, Judaism, Eschatology,
Chinvat, Ahura Mazdah, Daena, Saosyant, Soul, individual judgement at death, the
resurrection of the body and everlasting life.
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1. Introduccion

Hermana, en nombre de este Dios que nos ilumina, acepta este libro
sagrado que te traigo, el libro de nuestro legislador Zoroastro.

Montesquieu, Cartas Persas

Mientras que una parte importante del pensamiento de la India conver-
gié en una suerte de monismo idealista de la mano de las Upanishads y en el
agnosticismo pragmdtico del Buddha Sikyamuni, el Irdn antiguo, gracias al
ideario de Zoroastro' (un mistico, un chamdn?, un profeta, un legislador, un

! Su denominacién mds exacta es Zarathustra. Los griegos, interpretdndola mal, le llamaron
Zoroastres, aludiendo a su reputacién de astrélogo, de donde procede nuestro Zoroastro. Los
escritores de la antigiiedad transmitieron el nombre del célebre mistico y profeta bajo diferen-
tes formas: «Los griegos anteriores a Jesucristo le escribian: Zéroaestrés o Zoroastros, de
donde se derivé la palabra Zarides. De esta Gltima debemos distinguir el nombre Zardtas,
Zératos, Zaras o Zarés de que hacen mencién Plutarco, Clemente Alejandrino, Suidas y otros
[...] Pero atn es més probable que algunos escritores hayan confundido ambos nombres como
el Zbéramasdrés de Suidas, con Zoéroastres y Oromasdés. Por trasposicién de una letra lleva
también el nombre de Zazraustés. Estas y otras formas con que los escritores griegos modifi-
caron el primitivo nombre de Zoroastro, tienen fécil explicacién admitiendo el hecho proba-
ble de que le recibieron de los babilonios o de los persas que ya le habian modificado: esto
mismo observamos en Orosmasdés u Ormuz, que se acerca mds a la forma de las inscripcio-
nes cuneiformes Aurmad que a la primitiva forma de Zendavesta Ahuramazda. En los idio-
mas modernos de la Persia se nota atin més la variedad: en pehlevi Zartust y Zartuhast; en
parsi Zarathust; en persa moderno Zardusht, Zartusht, Zardisht, etc. Del nombre Zend
Zaradhustra se derivé el adjetivo Zaradhustris con el que se designa a los partidarios de la
doctrina que fue revelada al profeta por Ahura-mazda». GARCIA AYUSO, E, 1874: Los
pueblos iranios y Zoroastro, Imprenta de J. Noguera, Madrid, pp. 6-7.

% «Al analizar los Avesta, estudiosos tales como Philippe Gignoux y Gherardo Gnoli llegaron
a la conclusién de que la religién iranf estaba efectivamente basada en una ideologia chama-
nica. Gnoli lo deduce del “estado de maga”, mencionado en los Gath4, o himnos de Zaratus-
tra, las partes mds antiguas del Avesta. De acuerdo con Gnoli, el mago gdtico se refiere a una
experiencia extdtica, un estado de unidn visionario con los arcdngeles zorodstricos, los amesha
spentas (inmortales benéficos). Este estado estd definido como una iluminacién especial (cis-
ti), una forma de sabiduria trascendental mds alld del lenguaje y de la percepcién [...] Igual
que Gnoli, Gignoux analiza la terminologfa usada en los Avesta para referirse a un vidente,
habitualmente descrito como “justo” (ashavan y arday) en el sentido de que, igual que los
muertos justos, puede vislumbrar la vida posterior mientras adn estd vivo. Ademds, Gignoux

cree que ciertos elementos chaménicos del zoroastrismo estdn relacionados con el concepto
irani del alma libre». COULIANO,
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inspirado fundador, un sacerdote cualificado de la religién étnica tradicional®
—es decir, la que compartian los indoiranios del segundo milenio a.C.—, y su
gran reformador, etc.), autor de los Gatha“, iba a ser la caja de resonancia de
la afirmacién monoteista —o apenas politeista y casi monoteista~ de mayor
envergadura que el mundo antiguo haya conocido®, junto con la de Israel.

3 «Zarathushtra, it is evident from the Gdthds, was a qualified and practising priest, and

according to Indo-Iranian custom he would have begun his training in childhood, learning
about the gods and the rituals for their proper worship, and being taught myths and legends,
priestly lore and the craft of composing religious verses, which if inspiration came could
become manthras, holy words of power. For some pupils with especial gifts —which the
prophet undoubtedly possessed— there was probably also training in the techniques of attain-
ing mantic experience».

CARR, B. Y MACHALINGAM, L. (eds.), 1997: Companion Encyclopedia of Asian Philosophy,
Routledge, Londres y Nueva York, p. 9.

* «Lceuvre de Zoroastre nous est connue par les Gathas, textes archaiques qui lui sont for-
mellement attribués, par des textes contemporaines (Yashts) dans lesquels on trouve des élé-
ments polythéistes de la religion populaire de L'Iran ancien, enfin para les textes postérieurs
de I'Avesta tardif qui regroupérent 'ensemble des traditions aux époques parthe, sassanide et
post-sassanide. Ce second Avesta, di en grande partie aux mages, introduit dans le zoroas-
trisme original des éléments du zervanisme, du mithraisme et de la religion populaire ». DU
BREUIL, P, 1984: Histoire de la religion et de la philosophie zoroastriennes, Du Rocher, Ména-
co, p. 19.

> Nada queda fuera del 4mbito creador de Ahura Mazda, ni siquiera las tinieblas, lo que
parece estar claramente en oposicién con el dualismo, que se sugiere en otros himnos: «Ved
que se trata de (los dos) Espiritus primitivos que han sido conocidos y declarados (desde
antiguo, de siempre, en todo tiempo) como una pareja (que combina sus esfuerzos opuestos)»
(Yasna 30,3); «(Si), cuando se reunieron los dos Espiritus allf al principio (de las cosas) para
crear la vida y la esencia de vida y para determinar c6mo deberia ordenarse el fin del Mundo
(destinaron) la peor vida (el Infierno) para los malos y el Mejor Estado Mental (el Cielo) para
los buenos (los santos)» (30,4); «(Cuando) cada uno hubo terminado su parte en la obra de
la Creacién, cada cual de ellos escogié el modo de formar su reino (perfectamente separado y
distinto del otro). De los dos, el malo (el Demonio) escogié (naturalmente) el mal, sacando
(y obteniendo) con ello los peores resultados posibles, mientras que el Espiritu mds bondado-
so escogi6 la (Divina) Justicia» (30,5). BERGUA, B. (ed.), 1992: El Avesta, Edit. Cldsicos
Bergua, Madrid, p. 88. Probablemente Ahura Mazda, el Dios Supremo, no era la tnica dei-
dad, pero si fue la primera en existir. Zoroastro quizd habia llegado a esa conclusién después
de meditar sobre la historia de la creacién, que afirmaba que: «al principio sélo existia una
unidad de cada cosa; una planta, un animal, un ser humano. Tal vez fue la reflexién acerca de
esta singularidad lo que permitié a Zoroastro convencerse de que al principio habia existido
un solo dios». COHN, N., 1995: E/ cosmos, el caos y el mundo venidero. Las antiguas raices de
la fe apocaliptica, Critica, Barcelona, p. 97.

¢ «;Fue Zarathustra el primer fundador de una religién o hubo algiin otro hombre antes que
él que apartdndose del politeismo en que habia acabado por cristalizar el primitivo animismo
personificador de las fuerzas de la Naturaleza, fue capaz de descubrir el monoteismo
pensando que de haber algo superior a los hombres e incluso su creador, asi como de todo

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 23 -40. UNED, Madrid



26 MARTA TERESA ROMAN

No hay datos fidedignos del lugar donde nacié Zaratustra’ (segin la forma
iran{ de su nombre, si bien es mds conocido por la forma griega, Zoroastro):
las opiniones varfan entre el siglo VI* y el XVII a.C.?, entre Media y diversas
regiones de Irdn oriental, desde Corasmia y Sogdiana (cuencas inferior y superior
del Amur Daria y del Sir Daria, que desembocan en el mar Aral), hasta Seistdn,
en la frontera de Afganistdn, Pakistdn e Irdn.

En un momento dado, Zoroastro tuvo iluminaciones, alucinaciones o
visiones en las que vefa y ofa al Gran Dios denominado Ahura Mazda' (el Sabio

cuanto existia, este algo, esta Potencia no podia ser sino una? Al llegar aqui un nombre viene
a la mente, el de Akhenatdn. Pero la reforma de éste fue de tal modo flor de un dfa». BER-
GUA, J. B. (ed.), 1992: 0b.ciz., p. 12.

7 No es infrecuente revestir la figura de un gran santo, de un fundador de una religién o de
un personaje clave en la espiritualidad de un pais con importantes elementos legendarios que
potencian y embellecen su imagen hasta que, en la mayoria de los casos, queda convertido en
un arquetipo, en un modelo ejemplar... Los tinicos datos no legendarios se encuentran en los
Gatha, poemas de un estilo refinado y con frecuencia poco claros; representan los fragmentos
mds antiguos del Avesza.

8 En Origen y meta de la historia, Jaspers da el nombre de «eje de la historia» universal al
periodo comprendido entre los afios 800 y 200 a.C., en el que vivieron los grandes fundado-
res de religiones y los grandes fildsofos de Oriente y Occidente: «En este tiempo se concen-
tran y coinciden multitud de hechos extraordinarios. En China viven Confucio y Lao-tse,
aparecen todas las direcciones de la filosofia china, meditan Mo Ti, Chuang-Tse, Lie-Tse y
otros muchos. En la India surgen los Upanischadas, vive Buda, se desarrollan, como en Chi-
na, todas las posibles tendencias filoséficas, desde el escepticismo al materialismo, la sofistica
y el nihilismo. En el Irdn ensefia Zarathustra la excitante doctrina que presenta al mundo
como el combate entre el bien y el mal. En Palestina aparecen los profetas, desde Elias,
siguiendo por Isafas y Jeremias, hasta el Deuteroisafas. En Grecia encontramos a Homero, los
filésofos —Parménides, Herdclito, Platén—, los trdgicos. Tucidides, Arquimedes. Todo lo que
estos nombres no hacen més que indicar se origina en estos cuantos siglos casi al mismo tiem-
po en China, en la India, en el Occidente, sin que supieran unos de otros [...] En esta época
se constituyen las categorias fundamentales con las cuales todavia pensamos, y se inician las
religiones mundiales de las cuales todavia viven los hombres». JASPERS, K., 1980: Origen y
meta de la bistoria, Alianza Editorial, Madrid, pp. 20 y 21.

' Véase FINEGAN, ]., 1963: Esplendores de las antiguas religiones, Luis de Caralt, vol., 1,
Barcelona, pp. 96-104.

10 «Entre todos los seres sobrenaturales o divinos, uno de ellos, Ahura, toma la preeminencia
gracias a su superior sabiduria; estriba ésta en el celo con que defiende y preconiza el asha,
paralelamente a como, del lado indio, Varuna serd el guardidn del rita. Es una sabiduria que
discierne las leyes naturales y morales y que se pone a su servicio. Asi lo designa el titulo de
Mazda, el “inteligente”. Cuando Mazd4 y Ahura, comprension y poder, se asocien, primero
gradual y después definitivamente, habrd quedado constituido el dios supremo de los persas:
Ahura Mazda (Ormazd)». MASSON-OURSEL, P, 1947: La filosofia en Oriente, Sudameri-

cana, Buenos Aires, p. 81.
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Senor), rodeado de seis figuras radiantes: «Una mafnana, mientras celebraba el
festival de primavera, Zoroastro se levant6 al amanecer y bajé al rio a tomar agua
para el sacrificio diario. Al ir vadedndolo, se sumergié en el puro elemento y,
cuando emergid, vio a un ser resplandeciente que estaba de pie junto a la orilla.
Este ser le dijo que su nombre era Vohu Manah (Buen Propdsito). Una vez que se
hubo asegurado de las buenas intenciones de Zoroastro, le condujo a la presencia
del mayor de los ahuras: Mazda, sefor de la sabiduria y la justicia, y que estaba
rodeado por su séquito de siete dioses radiantes. Este le dijo a Zoroastro que
debia movilizar a su pueblo en una guerra santa contra el error y la violencia»''.

A partir de aquella experiencia creyd ser el profeta designado por los dioses de
una fe religiosa que diferfa en gran medida de la fe tradicional; y aunque nunca
pretendid abolir ésta tltima, lo cierto es que Zoroastro intent reformarla; esto le
supuso la enemistad del clero tradicional. El Yasna (46,1), informa de los ataques
de los seguidores de los antiguos cultos y el exilio que el gran profeta tuvo que
sufrir: «;En qué tierra estableceré mi religion, que aqui es rechazada? ;Adénde
iré con mis alabanzas? Ni el (principe) deudo, ni el caballero aliado, ni nadie me
hace (ofrecimientos que puedan ayudar a mi causa), ni siquiera los trabajadores
y muchos menos los tiranos de la provincia».

Como sucede con frecuencia, Zoroastro no logré establecerse como profeta
en el lugar en que habia transcurrido su infancia y adolescencia, por lo que al
cabo de unos afos tuvo que cambiar de localidad y llegé a los dominios del
principe Vistaspa'?, el cual establecié la fe del profeta irani en su territorio y alli
tuvo lugar la puesta de largo de su doctrina®®: «Quand finalement un Prince perse
appelé Vichtispa ou Hystaspe décida d’embrasser la foi nouvelle, un puissant

mouvement de conversion commenga; car le prince déclara immédiatement son

intention de répandre 2 travers tout son royaume la religion zoroastrienne»'.

' ARMSTRONG, K., 2007: La Gran Transformacién, Paidds, Barcelona, pp. 29-30.
12«1l serait le dernier roi de la “quasi légendaire dynastie des Kayanides” [...] Prototype du
laic zoroastrien selon Marijan Molé, il est présenté comme un personnage clé de la vie de
Zarathustra». DUMARCET, L., 1999: Zarathustra, De Vecchi, Paris, p. 87.

13 Distintos eruditos reconocen tres momentos bdsicos en la historia del ideario zorodstrico:
1) el de los comienzos, determinado por el mensaje del profeta iranio, que conocemos, fun-
damentalmente, gracias a los Gdthd; 2) el de la refundicién religiosa posterior, llevada a cabo
por el grupo sacerdotal zorodstrico como compromiso entre la nueva fe y los cultos tradicio-
nales, que vemos claramente plasmado en el Avesta canénico; y 3) el de la religién reinstitui-
da en el periodo sasdnido.

14 TOMLIN, E, 1952: Les grands philosophes de I'Orient, Payot, Parfs, p. 134.
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El objetivo de este articulo es acercarse a algunos de los aspectos mds reve-
ladores del ideario de Zoroastro en lo relativo a las cuestiones escatoldgicas®
(recogidas en parte en los Gathi) que, en cierta medida, puede ayudarnos a
entender algunas de las razones de justifican la influencia profunda que el zoroas-
trismo ha tenido en el mundo oriental y occidental'®. Dada, pues, la imposibi-
lidad de ofrecer una informacién completa y pormenorizada del tema y asumir
una totalidad mds alld de nuestras posibilidades, hemos convertido nuestra tarea
en una fructifera aproximacion.

El universo escatolégico de Zoroastro

5 La informacién completa sobre la doctrina escatoldgica zoroastriana se encuentra en un

libro pahlavi, el Bundahi$n («Creacién original»), que data posiblemente del siglo IX d.C y
en ¢l leemos lo siguiente.: «En el tiempo, cuya duracién total es de doce mil afios, se distin-
guen cuatro periodos de tres mil afios cada uno. El primero de ellos estuvo dominado por los
fravashis, espiritus ancestrales que después actuarfan como genios guardianes de los hombres
y de otros espiritus. Durante los tres mil anos siguientes aparecieron el primer hombre y el
primer buey, y fue en esta época cuando, seglin una versién, los arcingeles formaron el cuer-
po de Zaratustra, si bien hasta comienzos del dltimo de los eones no se presentaria como
personaje histérico. En el tercer periodo predominaron las fuerzas del mal y fueron creados
los progenitores de la humanidad, de quienes descendian los fundadores de la dinastia irania-
na. El cuerpo y dltimo periodo, inaugurado por el fundador del zoroastrismo, no ha llegado
atn a su consumacion. A intervalos de mil afos, Zaratustra serd seguido de tres “salvadores”,
el dltimo de los cuales Saoshyant o Mesias, nacido sobrenaturalmente de una virgen que
beberd en un lago cuyas aguas conservan el semen de Zaratustra con ese fin, instaurard en el
mundo un nuevo orden glorioso. Resucitardn entonces los muertos, y en el Juicio Final se
procederd a separar a buenos y malos, hecho lo cual se verterd metal fundido sobre la tierra y
el infierno. Para los buenos serd sedante “como leche templada”, pero para los malos serd un
suplicio espantoso que consumird toda la culpa que han contraido. Ahrimdn y sus demonios
serd arrojados a las llamas, o expulsados a las tinieblas exteriores para ser ocultos o destruidos
al final. Se creardn un nuevo cielo y una nueva tierra en los que el bien, la alegria y la paz
reinardn para siempre, y Ahura Mazda lo serd todo en todos». JAMES, E.O., 1984: Historia
de las religiones, Alianza Editorial, Madrid, pp. 132-133.

16 «Zoroaster was thus the first to teach the doctrines of an individual judgement, Heaven
and Hell, the future resurrection of the body, the general Last Judgment, and life everlasting
for the reunieted soul and body. These doctrines were to become familiar articles of faith to
much of mankind, through borrowings by Judaism, Christianity and Islam». BOYCE, M.,
2001: Zoroastrians. Their Religious Beliefs and Practices, Routledge, Londres y Nueva York, p.
29.
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Para el ideario zorodstrico, la muerte no representa el final de la vida del ser
humano'. En efecto, después de morir, el alma'® del fallecido permanece tres
dias y tres noches cerca del caddver' y entona un canto de bienaventuranza o

17 «En su aspecto fisico-corporal, el hombre se compone de un cuerpo (zanu). Este es anima-

do y vivificado por la “fuerza vital”, que se pierde con la muerte. La separacién de la fuerza
vital del cuerpo ocasiona después de la muerte la descomposicién corporal. Segtin la literatu-
ra pehlevi, en la resurreccién, el cuerpo es restaurado en forma transfigurada [...] En su
aspecto psiquico-espiritual, el hombre se compone de: 1) Alma (urvan): urvan es el principio
espiritual en el hombre, gracias al cual éste sigue viviendo después de la muerte como ser
personal. 2) Daéna: el modo de pensar de la personalidad humana espiritual, formado por la
conciencia. 3) Baodha: una expresién que no se presenta méds que en el Awesta reciente, y que
equivale a “facultad perceptiva’, en el sentido de un conocimiento sensorial que no estd unido
simplemente al cuerpo, sino que sigue existiendo también después de la muerte. 4) K&hrp (cf.
latin corpus): significa, de una parte, cuerpo; de otra, “figura’, “forma”, y no estd ligado al
cuerpo terreno. En este sentido es en el que también a los fravaschis (espiritus protectores de
los muertos) se les atribuye “figura’s. KONIG, E, 1960: “La religién de Zarathustra”, en
KONIG, E, Cristo y las religiones de la tierra, Biblioteca de Autores Cristianos, vol. I,
Madrid, pp. 599-600.

'8 El término «alma» no tiene el mismo significado que en el cristianismo, aqui hay que
contemplarlo como el de una personalidad espiritual que sigue existiendo después de la muer-
te fisica.

" Una interesante descripcién de la suerte del alma tras abandonar la vida estd recogida en
el Meénok i Khrat (1.73-116): «Durante tres dias y tres noches el alma dard vueltas alrededor
de la almohada donde reposa tu cuerpo. (74) Y en el amanecer del cuarto dia, (el alma) acom-
panada del bienaventurado Sr6sh, el buen Viy, y el poderoso Vahrim, y combatida por Ast-
vihat (el demonio de la muerte), el perverso Vay, el demonio Fréhzisht y el demonio Vizisht,
y perseguida por la mala voluntad de Cdlera, el malhechor que lleva una espada sangrienta,
(alcanzard) el alto y terrible Puente de la Retribucién al que tiene que llegar cada hombre
cuya alma se salva y cada hombre cuya alma es condenada. Alli hay muchos enemigos espe-
rando. (75) Aqui (el alma sufrird) debido a la mala voluntad de la Célera que empuna una
espada sangrienta y de Astviht, que engulle toda la creacién y nunca tiene suficiente, (76) y
(se beneficiard) de la mediacién de Mihr, Srosh y Rashn, y (someterd) sus acciones a la pesada
del recto Rashn que no permite inclinarse a ningtin lado las balanzas de los dioses espirituales,
ni a favor de los que se salvan ni a favor de los que se condenan, ni a favor de los reyes ni de
los principes: (77) no tanto como un cabello permite que fallen (las balanzas), y no tiene
acepcién (de personas), (78) porque imparte de modo imparcial justicia a ambos: a los reyes
y a los principes y al mds humilde de los hombres. (79) Y cuando el alma del que se ha salva-
do pasa a través del puente, la anchura del puente parece que es de una parasangana. (80) Y
el alma del que se salva pasa acompanada del bienaventurado Sr6sh. (81) Y sus buenas obras
se retinen con ¢l en forma de una joven, mds bella y hermosa que cualquier joven de la tierra.
(82) Y el alma del que se ha salvado dice, “;Quién eres tii? Pues nunca he visto sobre la tierra
una joven mds hermosa o bella que tG”. (83) En respuesta, la forma de la joven contesta: “No
soy una joven, sino tus propias obras buenas, oh joven cuyos pensamientos y palabras, obras
y religién fueron buenas. (84) Porque cuando sobre la tierra viste a alguien que ofrecia sacri-
ficios a los demonios, entonces td te apartabas y ofrecfas sacrificios a los dioses. (85) Y cuando
vefas a un hombre cometer actos de violencia y robo, afligir a los hombres buenos y tratarlos
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con desdén, y amontonar bienes adquiridos incorrectamente, td te abstuviste de causar dafio
a las criaturas con violencia y rapifa por tu parte; (86) (y en lugar de esto), td fuiste
considerado para los hombres honrados, los respetaste y, diste hospitalidad, y dabas limosnas
tanto al que venfa de cerca como al que venia de lejos; (87) y td reuniste tu riqueza de forma
honrada. (88) Y cuando td veias que alguien pronunciaba sentencia injusta o aceptaba
sobornos o daba falso testimonio, td te sentaste alli e hiciste un discurso justo y verdadero.
(89) Yo soy tus buenos pensamientos, buenas palabras y buenas obras que td pensaste,
pronunciaste e hiciste [...] (91) Y cuando el alma parte de alli, entonces una fragante brisa
flota hacia ella, (una brisa) mds fragante que cualquier perfume. (92) Entonces dice el alma
del que se ha salvado y pregunta a Srosh: “;Qué brisa es ésta, cuya fragancia nunca ol en la
tierra?”. (93) Entonces el bienaventurado Srosh responde al alma del que se ha salvado y dice:
“Este es un viento (que flota) desde el Cielo, por eso es tan fragante”. (94) Entonces, con su
primer paso cruza de un tranco (el cielo de) los buenos pensamientos; con su segundo (el
cielo de) las buenas palabras, y con su tercero (el cielo de) las buenas acciones; y con su cuarto
paso alcanza la Luz Infinita donde es todo bienaventuranza. (95) Y todos los dioses y
Amahraspands, van a su encuentro y le preguntan cémo ha hecho su viaje, diciendo: “;cé6mo
pasaste de aquellos mundos transitorios, temibles, donde hay mucha maldad, a estos mundos
que no mueren y en los que no hay adversario, oh joven, cuyos pensamientos y palabras,
acciones y religién son buenos?” (96) Entonces Ohrmazd, El Sefior, habla, diciendo: “no le
preguntéis como ha realizado su viaje, porque ha sido separado de su querido cuerpo, y ha
tenido un viaje terrible”. (97) Y ellos le sirvieron con los mds suaves manjares y hasta con
mantequilla de fuente primigenia, de tal forma que su alma pudiera reponerse después de las
tres noches de terror del Puente, que le fueron infligidas por Astvitat y los otros demonios,
(98) y le sientan en un trono lleno de joyas [...] (100) Y para siempre ya habita con los dioses
espirituales rodeado de felicidad y para siempre». (101) Pero cuando el hombre que es
condenado muere, durante tres dfas y tres noches, su alma flota por encima de su cabeza y se
lamenta, diciendo: “;Adénde iré y con quién tomaré refugio ahora?” (102) Y durante esos
tres dias y tres noches, ve con sus propios ojos todas las faltas y maldades que ha cometido
cuando vivié en la tierra. (103) Al cuarto dia el demonio Vizarsh llega y ata al alma del
condenado de la manera més vergonzosa, y a pesar de la oposicién del bienaventurado Srosh,
le arrastra hacia el Puente de la Retribucién. (104) Entonces el justo Rashn hace que el alma
del condenado comprenda que (ciertamente) estd condenada. (105) Entonces el demonio
Vizarsh se apodera del alma del que estd condenado, la golpea y maltrata sin piedad,
apremiado por la Célera. (106) Y el alma del condenado grita con voz fuerte, lanza gemidos,
y suplica con disculpas lamentables; se esfuerza mucho, aunque su fuerza vital ya no perdura.
(107) Cuando todas sus luchas y sus lamentos han demostrado ser inutiles, que ninguna de
las deidades ni ninguno de los demonios le van a ayudar, el alma es arrastrada contra su
voluntad al més bajo de los infiernos por el demonio Vizarsh. (108) Entonces una joven que
todavia no tiene los rasgos de una joven le sale al encuentro. (109) Y el alma del condenado
dice a tan desgraciada muchacha,”;Quién eres td? Porque en la tierra nunca vi a una
muchacha tan desfavorecida y horrible como ti”. (110) Y en respuesta la muchacha
desfavorecida le dice: “No soy ninguna muchacha, sino que soy tus obras, —tus espantosas
obras—, tus malos pensamientos, tus malas palabras, tus malas obras, y tu mala religién.
(111) Porque cuando en la tierra td veias a uno que ofrecia sacrificios a los dioses, entonces
tu te sentabas (aparte) de él y ofrecias sacrificios a los demonios. (112) Y cuando ta vefas a
uno que respetaba a los hombres buenos y les proporcionaba hospitalidad, y que ofrecia
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desesperacién, que hace experimentar al difunto o bien un indescriptible gozo o
bien una profunda desolacién:

Si es alma buena, canta el himno de Ushtavaiti, augurdndose la felicidad y
goza de tantas alegrias cuantas tuvo durante el curso de toda su Vida. El alma del
impio, en cambio, es atormentada durante ese tiempo con amarguras y dolores
por la conciencia de sus malas acciones y por la no lisonjera perspectiva del préxi-
mo juicio, que ha de decidir su suerte. Canta el himno de las lamentaciones, y se
reprocha no haber acumulado méritos durante su vida, sino sélo deméritos que
la privan de las alegrias del mundo material y del espiritual®.

El destino del alma del justo es el objeto de un relato conmovedor: «Al aca-
bar la tercera noche, cuando despunta la aurora, el alma del justo imagina estar
rodeada de plantas y respirar perfumes. Parece que hacia ella sopla de la region
del mediodia un viento odorifero, méds odorifero que los otros».

Y el alma del justo semeja respirar este viento por la nariz y decirse: «;De
dénde sopla este viento, el mds perfumado de cuantos respiré mi nariz?»

Al acercarse este viento, su propia Esencia se le aparece como una muchacha
bella, resplandeciente, de brazos blancos, robusta, hermosa de semblante, esbelta,
de senos altos, de forma noble, elevada cuna y glorioso linaje, como de quince
afios y més bella de forma que la més hermosa criatura.

Y el alma del justo le pregunta: «;Quién eres, sefiora, oh td la mds hermosa de
las sefioras que jamds vi2». Entonces su propia esencia le responde: «Oh td, joven
de buen pensamiento, de buena palabra, de buena accién y de buena esencia,
yO soy tu propia esencia».

limosnas a los que venian de cerca como a los que venian de lejos, ti tratabas a los
hombres buenos de modo despectivo les mostrabas falta de respeto, no les dabas limosnas
y cerrabas las puertas (sobre ellos). (113) Y cuando ta veias a uno que estaba a favor de
una sentencia justa o que no permitia los sobornos o daba testimonio verdadero o hablaba
con rectitud, entonces t te sentabas y ofrecias un juicio falso, y hablabas injustamente
[...] (116) Entonces con su primer paso iba a (el infierno de) los pensamientos negativos,
con su segundo, a (el infierno de) las malas palabras, y con el tercero a (el infierno de) las
malas obras. Y con su cuarto, es echado en la presencia del maligno Espiritu de
Destruccion y a los otros demonios». ZAEHNER, R.C., 1956: The teaching of the magi. A
compendium of zoroastrian beliefs, Sheldon Press, Londres, pp. 133-138.

20 MESSINA, J., 1947: «La religién persa», en TACCHI VENTURI, P. (dir.), Historia de las
religiones, Gustavo Gili, vol. II, Barcelona, p. 287.
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« ;Y quién te amo6 por la majestad, la bondad, la belleza, el perfume, la fuerza
victoriosa, el poder sobre los enemigos, con que apareces ante mi?

» - Oh joven de buen pensamiento, de buena palabra, de buenos actos, de
buena esencia, ti me amaste por la majestad, la bondad, la belleza, el perfume,
la fuerza victoriosa, el poder sobre los enemigos con que aparezco ante ti.

» Cuando veias que alguien quemaba los muertos y adoraba idolos, oprimir
al préjimo y abatir drboles, te sentabas cantando ghdthdis, sacrificabas en honor
de las aguas buenas y del fuego de Ahura Mazdah y acogfas al justo llegado de
cerca o de lejos.

» Asi, siendo amable, mas amable me hiciste; siendo bella, me hiciste mis
bella; siendo deseable, mds deseable atin; y ocupando un lugar alto, ti me pusiste
en otro todavia mds elevado»?!.

Por el contrario, el viento que llega al alma del malvado es un aire pestilente,
tétido, hediondo, procedente del norte, y su daena*, su otro yo, bajo una forma
femenina arquetipizada es una horrible forma, una especie de bruja maloliente y
cubierta de harapos, consecuencia de las malas acciones, palabras y pensamientos
del individuo en su paso por la vida.

Antes de que el alma del difunto atraviese el puente Chinvat (Puente del
Remunerador, Puente de la Retribucion, Puente del Seleccionador o Puente de la
Separacidn) empieza a tener sensaciones de miedo y desasosiego. Es, sobre todo,
el alma del mentiroso la que siente temor de este paso. En los Gatha leemos: «De
esta forma la conciencia del malvado pierde la certeza del sendero recto; con su
alma desnuda, tendrd miedo al atravesar el Puente del Seleccionador, al haberse
apartado por sus propios actos del camino de la justicia y de la lengua»?. Por el

2l DUCHESNE-GUILLEMIN, ]J., 1958: «La religién irania» en DRIOTON, E., CONTE-
NEAU, G. y DUCHESNE-GUILLEMIN, J., Las religiones del antiguo Oriente, Casal i Vall,
Andorra, pp. 128-129.

22 «Este término de daena, intraducible, evoca la “conciencia religiosa”, es decir, la persona-
lidad ética que se ha ido formando a lo largo de la existencia del sujeto, integrada por el
conjunto de los actos, palabras, pensamientos, etc. de los que el hombre es responsable. El
alma, de una forma u otra, percibe su doble, y por ello se da cuenta de lo que vale ante los
ojos del Sabio Sefior. Pero este doble posee en el mazdefsmo existencia propia, personalidad
independiente y va a representar el papel de “psicopompo”». VARENNE, J., 1976: Zoroastro,
Edaf, Madrid, 1976, pp. 83-84.

# VARENNE, J., ob.ciz., p. 226.
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contrario, todas aquellas almas que se rigen por los preceptos de Ahura Mazda,
pasardn como Zoroastro, sobre el puente Chinvat para ir al encuentro del Sabio
Serior: «Quienesquiera que sean, hombres o mujeres, que me den esos dones de
vida, que sabes son los mejores, joh Mazda!, y que me bendigan por medio de
Tu Buena Mente. Con ellos iré, los acompanaré y los invitaré a que Te rindan
homenaje (en la Tierra), pues con todos ellos avanzaré finalmente hasta el puente
del Juez» (Yasna 46,10).

Al otro lado del puente Chinvat, que une este mundo con el del mis alld, se
celebra un juicio**. Cuando éste ha terminado, la sentencia fallada es ejecutada
inmediatamente. El fallo judicial serd positivo o negativo segiin las acciones de
la persona: «Al contemplarte, como te contemplé (y consideré), como el (Ser)
supremo en cuanto a la generacién de la vida, puesto que estableciste, para
recompensar palabras y obras, el mal para los malos y la bendicién de la felicidad
para los buenos» (Yasna 43,5). La sentencia judicial divide a los seres humanos
en tres categorias: Las almas de los que han realizado a lo largo de su vida bue-
nas acciones; las que han realizado malas acciones. Puede ocurrir que los actos
buenos y malos lleguen a un punto de equilibrio, entonces estd previsto, aunque
no de manera muy clara, una especie de limbo o lugar intermedio, situado entre
la tierra y las estrellas, permaneciendo alli hasta el Juicio Final.

Sin embargo, este juicio y sus consecuencias (buenas para unos, malas para
otros) no representan para el ser humano el acto final de su trayectoria en el
mundo. En la dltima etapa de la edad césmica, todas las almas serdn revestidas
de nuevo de sus cuerpos (resucitados)® y formardn parte en la lucha final, que
finalizard con la victoria del bien. El universo serd renovado y purificado, y las
almas serdn sometidas a la prueba del fuego. El principio del mal y su cohorte

2 Algunas fuentes mencionan tres jueces: Mitra, Sraosha y Rashnu.

»  «Luego se anadird una nueva idea escatoldgica, la de la resurreccién de los cuerpos. Esta
creencia parece muy antigua, pero se proclama expresamente en el Yashr 19,11.89 [...] que
habla de la resurreccién de los muertos” en relacién con la venida del “Viviente”, es decir, del
Saoshyant anunciado por Zaratustra. La resurreccién se enmarca, por tanto, en la renovacién
final, que implica ademds el juicio universal. Numerosas ideas, algunas de ellas muy antiguas,
se articulan ahora en una grandiosa visién escatoldgica: el mundo radical y completamente
renovado representa, de hecho, una nueva creacién que jamds serd viciada por el asalto de los
demonios; la resurreccién de los cuerpos, que en realidad es una recreacién de los cuerpos,
equivale a una cosmogonia en virtud del paralelismo microcosmos-macrocosmos, concepcién
arcaica comin a numerosos pueblos indoeuropeos, pero que en la India y el Irdn tuvo un
desarrollo considerable» ELIADE, M., 1978: Historia de las creencias y de las ideas religiosas,
Cristiandad, vol. 1, Madrid, p. 348.
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perecerdn en el Gltimo combate, dando lugar a un mundo renovado, mds exce-
lente e imperecedero, que jamds tendria fin ni conoceria la corrupcién bajo la

autoridad de Ahura Mazda:

«Primero se producird una separacién durante tres dias y tres noches entre
cielo e infierno, de acuerdo con el esquema zorodstrico tipico. Después, por
efecto de un impacto, probablemente de un meteoro, montafas y colinas se
fundirdn en un rio en el que se purificard a toda la humanidad. Aun entonces
se mantendrdn las diferencias, ya que para los justos ese rio serd semejante a la
leche, pero a los pecadores les parecerd metal fundido.

» Una vez superada tal prueba, todos los hombres estardn juntos y alabarin
a Ahura Mazda. Tendr4 lugar entonces el sacrificio de un buey, con cuya gra-
sa, unida al haoma, se preparard el hish, que distribuido entre todos los hard
inmortales»?.

Acerca de este acto final de la vida del mundo, hay una descripcién muy
detallada en el Bundahisn. Saosyant, el tercer vdstago de Zoroastro, que recibird
el sobrenombre de auxiliador, tendrd un papel decisivo; con su accién conducird
de nuevo a la humanidad a su condicién primitiva®’:

«El har4 la existencia resplandeciente, de juventud perenne, inmortal, inco-
rruptible, inmarcesible, eternamente viva, eternamente préspera, que reine a
placer [...] El mundo de la verdad se volverd imperecedero, obediente a la auto-
ridad; desterrard la mentira alld de donde habia venido contra los buenos para
corromperlos a ellos, y a sus descendientes y a su vida; éste, el malo, perecerd, y

% VELASCO, M= del H. 2000: E/ paisaje del mds alld. El tema del prado verde en la escatolo-
gia indoeuropea, Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial Universidad de Valla-
dolid, p. 73.

7 «Después de su muerte evoluciond la creencia en los salvadores venideros. Se esperaba que
Zoroastro retornase, si no personalmente, al menos en la forma de sus tres hijos que, nacidos
a intervalos de mil afos del semen del profeta, milagrosamente conservado en el lago Kansao-
ya, y tres virgenes, vendria a salvar al mundo. Este serfa el tltimo acto de la historia del mun-
do y la frasokereti o “renovacién”. El dltimo de estos salvadores, Astvat-ereta, o “Justicia
encarnada”, era llamado también el Salvador simplemente (Sao$yant). Esgrimiendo el arma
de Zraetaona, mataria a Druj y pondria en fuga a Furor; su mirada harfa imperecedera a la
creacién. Siguiendo su ejemplo, Vohu Manah destruirfa a Aka Manah, mientras que Hambre
y Sed serfan suprimidas por Haurvatat y Ameretas. DUCHESNE-GUILLEMIN, J., «La
religién del antiguo Irdn», en BLEEKER, C.J. y WIDENGREN, G. 1973: Historia
religionum, Cristiandad, vol. 1, Madrid, p. 361.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 23 -40. UNED, Madrid



EL HORIZONTE ESCATOLOGICO EN EL IDEARIO DE ZOROASTRO 35

el sefor malo serd reprimido [...] El mirard fijamente con los ojos del espiritu;
él verd todas las criaturas; €l, el adversario de la mala descendencia, con ojos avi-
zores contemplard toda la creacién material, y su mirada hard imperecedero todo
el mundo viviente. ;Fue victorioso el mal pensar? El recto sentir lo derrotard.
¢Fue victoriosa la palabra falsamente proferida? La palabra proferida rectamente
la destruird. La integridad e inmortalidad destruirdn la mala hambre y la sed,
y huird el espiritu tenebroso, el ejecutor de obras malas, privado de su poder

(Zamyad yasht, 19, 89-96).

» Ya antes de su venida se notard un gran progreso en el mundo [...] A la
venida de Saushyant se prepara la resurrecciéon de los muertos, que durard cin-
cuenta y siete afnos. Resucitard primero Gayomart, el primer hombre, después
Mashya y Mashyoi, la primera pareja, y finalmente todos los otros hombres, asi
los justos como los malos. Retinanse todos sobre esta tierra, y cada cual verd sus
propias acciones, buenas o malas [...] Los justos serdn separados de los malos,
siendo los primeros conducidos al paraiso, donde durante tres dias gustardn
dulzuras inefables; los otros, por el contrario, serdn precipitados en el infierno,
donde durante el mismo tiempo sufrirdn atroces tormentos en el cuerpo y en
el alma. Entonces la serpiente Gokcihr, como un fantasma, caerd en un rayo
de la luna sobre la tierra, y ésta sentird las mismas penas y el mismo terror que
sienten las ovejas acometidas por el lobo. Esta caida convertird en liquidos los
metales que se encuentran sobre la tierra, haciéndolos correr a manera de rios.
Justos y pecadores pasardn a través del torrente de fuego; al justo le parecerd estar
en un bafio de leche templada; el pecador, por el contrario, sentird las penas de
quien camina por un rio de metal derretido [...] De esta prueba hasta los mis-
mos réprobos saldrdn purificados; todos los hombres tendrdn una misma voz y
ofrecerdn grandes alabanzas a Ahura-mazdah y a los Ameshaspenta. Entonces el
Saushyant con sus ministros sacrificardn el toro Hadaydsh; de la grasa del toro
y del Haoma blanco hardn una bebida que dard a los hombres la inmortalidad.

» Finalmente, se trabard la dltima batalla de Ahuramazdah y los Ameshaspen-
ta contra Ahriman, Az y sus ministros. Ahuramazdah afrontard la lucha contra
ellos protegido con el cordén sagrado y acompanado de Sraosha, y con su ple-
garia los reducird a la impotencia. Ahrimdn se precipitard en el infierno por el
mismo camino por el que antes habia hecho su incursién en el cielo. También
Az serd derrotado. El infierno serd purificado, allanarinse las colinas y montafas
y aparecerd la tierra sin declives, llana y lisa. Toda la creacién se unird en las
alabanzas y en la adoracién de Ahuramazdah. Asi lo transitorio desembocard en
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lo eterno; el mal desaparecerd, el reino de Ahuramazdah volver a su integridad
inmune de enemigos, y del dualismo primitivo no quedard rastro alguno»?.

Después de la muerte de Zoroastro, sus seguidores dieron a estas ideas, que
de hecho ya estaban esbozadas en la ensefianza del profeta, o al menos implicadas
en los principios que habia ensefado, una formulacién completa. En el periodo
en que los judios estuvieron en intimo contacto con Persia, dicha formulacién
habia llegado a tal madurez que se introdujo en la vida religiosa del judaismo.

La influencia de la doctrina escatolégica de Zoroastro en el pueblo judio

Muy importante fue la transmisién de la escatologia del pueblo iranio al pue-
blo judio. En efecto, no es dificil demostrar la profunda influencia que la doctrina
de Zaratustra habria de ejercer en el mundo hebreo. Segtin E.O. James, eminente
historiador de las religiones: «No sorprenderd que el zoroastrismo influyera profun-
damente sobre el judaismo postexilico, si se tiene en cuenta que fue después de la
conquista de Babilonia por Ciro el Grande, en el afio 538 a.C., cuando se permiti6
que los israelitas cautivos volvieran a Jerusalén para reconstruir el templo. Los que
asf lo hicieron quedaban sujetos, de todos modos, al dominio persa, lo mismo que
los que permanecieron en Mesopotamia, que era la gran mayoria. Por estas fechas
empezaba el zoroastrismo a dejar sentir en el imperio iranio su influencia, que sin
embargo no se harfa evidente hasta unos doscientos afios mds tarde, luego de la
conquista de Persia por Alejandro Magno y la subsiguiente adicién de Palestina
a sus dominios. Siria pasé a formar parte del sector occidental del imperio mace-
dénico, regido por Seleuco I, uno de los antiguos generales de Alejandro. Surgié
entonces en la literatura judia un nuevo género, el llamado apocaliptico, cargado de
huellas inequivocas de las principales doctrinas del zoroastrismo sobre el cielo y el
infierno, el juicio después de la muerte y al fin del mundo, la jerarquia angélica, un
dualismo del bien y el mal bajo dos ejércitos opuestos con sus respectivos caudillos,
Miguel y Satands, y un reino mesidnico en el que prevaleceria el bien. Es cierto
que Alejandro no tuvo en mucha consideracién al movimiento zorodstrico, que
asociaba con la dinastia aqueménida vencida. Pero la impresién que sus doctrinas
escatoldgicas hicieron en el pensamiento del mundo persa —en el que, como ya se
ha explicado, se incluian los judios— bast6 para que en el siglo II a.C. constituyeran
ya parte integrante de los nuevos escritos apocalipticos del judaismo, tales como el

28 MESSINA, J., ob.ciz., pp. 289-290.
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libro de Daniel y, entre los apdcrifos del Antiguo Testamento, el libro de Enoc y

los Testamentos de los doce Patriarcas»?.

Muchos judios aceptaban de buen grado ciertas concepciones zorodstricas: «Pese
a pertenecer al judaismo estdndar, a los fariseos no les cost6 “interpretar” las escritu-
ras a la luz de nuevas doctrinas que consideraban verdaderamente judias, pero que,
en realidad, eran de origen zorodstrico. A su vez, algunos de los primeros rabinos
adoptaron aquellas doctrinas. En tiempos de Jests, la importante escuela rabinica
encabezada por Bel Hillel sostenia que, después de la muerte, todas las almas recibi-
rfan su recompensa o castigo en el cielo o en el infierno hasta el fin de los tiempos,
momentos en que se reunirfan con sus cuerpos con ocasién de un juicio final, una
idea desconocida para la Biblia hebrea, pero de gran importancia en la doctrina de
Zoroastro. Y este legado fariseo ha subsistido; de hecho, existe atn en el judaismo
normativo de la actualidad [...] de entre los grupos marginales del judaismo, la
secta de Jesus fue la mds expuesta a la influencia del zoroastrismo. No hay ningtin
misterio en ello. Sabemos ahora que la cultura irania se estableci6 y consolidé en
zonas a las que numerosos cristianos primitivos se trasladaron. El zoroastrismo ejer-
ci6 una gran influencia en Anatolia, por ejemplo, y Anatolia desempend un papel
preponderante en las primeras fases de la evolucién del cristianismo. El autor del
Apocalipsis conocia la regién a la perfeccion.

» Por supuesto, el cristianismo no tardaria en cambiar hasta hacerse
irreconocible y convertirse en algo muy alejado tanto del judaismo como del
zoroastrismo [...] No obstante, lo que el cristianismo adopté del zoroastrismo
también ha sobrevivido y se ha difundido por todos los continentes y a lo largo de
los siglos hasta llegar al mundo moderno»®.

Segiin Masson-Oursel, los judios, entre otras cosas, deben al zoroastrismo: «Una
angelologfa calcada de las perfecciones mazdeas y una demonologfa cuyo principal
personaje, Satdn, resulta ser un doble de Ahrimdn. En efecto, la primera mencién
del Maligno en la Biblia se halla en Job, libro que por su influencia babil6nica
demuestra haber sido compuesto durante el exilio. Del mismo modo, Asmodeo, el
demonio del crimen, en el apécrifo «Tobias», es el Aeshma daeva iranio. La invasora
consideracién del bien y del mal y la intrusién de la moral en la religién, aparecen
en la Biblia bajo la influencia de Zaratustra»’'.

¥ JAMES, E.O., 0b. cit., pp. 136-137.
3% COHN, N,, ob.ciz., pp. 243 y 244.
3 MASSON-OURSEL, P, 1961: El pensamiento oriental, Fabril, Buenos Aires, p. 105.
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La influencia de la doctrina de Zaratustra en la concepcién judia del més alld se
hizo palpable después del 168 a.C., afio en que el rey seléucida Antioco IV Epifanes
comenzé a perseguir el judaismo en Palestina. Hasta ese momento, la mayoria de
los judios pensaba, al parecer, que tanto los buenos como los malos al morir eran
recluidos en el Sheol, un lugar triste y tenebroso que albergaba una legién de pélidos
espectros confusos. Todavia no habian adoptado la creencia zorodstrica en una
masiva resurreccién corporal de los muertos, en un futuro Dia del Juicio Final: «La
inmortalidad, al igual que la resurreccién de los cuerpos, el Juicio Final y el envio
de los justos al Cielo y de los réprobos al Infierno, vino a integrar, eventualmente
la expectativa de los fariseos, una secta que transformé el judaismo mediante el
afadido de una tradicién mosaica, pretendidamente auténtica y conservada por
la transmisién oral, a la Ley Mosaica escrita (la Torah). En esta ampliacién de
los credos judios introducida por los fariseos, tanto el espectdculo del Juicio Final
cuanto la ejecucién de los veredictos en él pronunciados derivan sin duda del
zoroastrismo [...] Los saduceos, que configuraban el establishment eclesidstico y
politico del estado judio, reconstituido entre los afios 166 a 129 a.C., negaron
la autenticidad, y por tanto la autoridad, de la ley oral de los fariseos. Como los
samaritanos, los saduceos sélo en la escritura de la Torah reconocian la palabra
genuina e imperiosa de Jehovd. Como la Torah no inclufa mencién a la resurreccién
de los cuerpos, los saduceos rechazaron este articulo de la fe judio-farisaica. Este
s6lo se transformd en parte obligatoria de la doctrina judias ortodoxas después
de la guerra romano-judia del 66 al 70 d.C. Los saduceos no sobrevivieron a este
desastre, pero los fariseos si; por lo tanto, a partir de esa fecha, el judaismo farisaico
ha sido indiscutiblemente la forma ortodoxa del judaismo. En consecuencia, la
imagen zorodstrica de “las Ultimas Cosas” hoy estd incorporada tanto a la doctrina
ortodoxa del judaismo como a las dos religiones hijas del judaismo, la cristiana y

la musulmana»®.

32 TOYNBEE, A, «El interés del hombre en la vida después de la muerte», en VV.AA,,
1985: La vida después de la muerte, Edhasa, Buenos Aires, pp. 38 y 39.
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SIVAISMO TANTRICO NO DUAL

El SISTEMA TRIKA Y LAS VIiAS DE LIBERACION

NON-DUAL TANTRIC SAIVISM
THE TRIKA SYSTEM AND THE WAYS OF

LIBERATION

Raquel FERRANDEZ-FORMOSO'

UNED

ResuMEN: Partiendo de la distincién entre $ivaismo pre-tdntrico y $ivaismo tdntrico
proponemos una introduccién al $ivaismo no dualista de Cachemira, especialmente
de las escuelas que componen el sistema Trika y de una de sus principales figuras,
tanto misticas como intelectuales: Abhinavagupta (ss. X-XI d.n.e.). Conocida como
el «dar$ana de la reconciliaciény, la filosofia tdntrica de Cachemira se caracteriza por
conjugar liberacién (moksa) y placer (bhoga) en una actitud vital y filoséfica diferente
y, en ocasiones, incluso opuesta al resto de dar$anas propias del conservadurismo
brahmédnico. Finalmente, describiremos las tres vias de liberacién principales y la no-via
siguiendo el célebre tratado de Abhinavagupta, el Tantriloka.

PALABRAS CLAVE: Sivaismo, Siva, Sakti, tantra, conciencia, liberacién.

* Departamento de Filosoffa. E-mail: ferrandez.kali@gmail.com
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ABSTRACT: Starting with the distinction between pre-tantric and trantric $aivism
we propose in this paper an introduction to non-dual Kashmir $ivaism, especially with
regard to the schools included in the so-called Trika system and also in relation to its
great erudite and mystic master: Abhinavagupta (10-11th century CE). Known as the
«dargana of reconciliation», the tantric philosophy of Kashmir is characterised by its
combination of liberation (moksa) and enjoyment (bhoga). For this reason, it implies in
many points largely different philosophical attitudes from conservative orthodox Brah-
manic philosophy. Sometimes, they even seem to be oppossed to one another. Finally
we will describe the three principal ways of liberation and also the non-way according
to Abhinavagupta’s celebrated work: Tantriloka.

Keyworps: Saivism, Siva, Sakti, tantra, consciousness, liberation.

1. Introduccion

No conocemos demasiado respecto a la evolucién de un sivaismo, concebido
como religién popular que tiene su fuente especialmente en la literatura purdnica
y que se centra en la adoracién del dios Siva como protector y maha-yogin, a un
$ivaismo expresado ya bajo una teologfa y unas pricticas especificas, diferenciado
del $ivaismo brahmdnico y, a veces. en ruptura con éste, que se ha dado en
denominar $ivaismo tdntrico. En ciertas Upanisads védicas tempranas, como
la Svetasvatara', se brinda un protagonismo a Rudra —la forma védica de Siva,
el posterior dios hindii— pero su apelacién permanece todavia abstracta, tal y
como es propio del pensamiento especulativo de las Upanisads. Estas serfan,
en todo caso, el punto de referencia del que partirian las epopeyas hindues
para desarrollar un Sivaismo popular de corte pre-tdntrico. Pero en este breve
parrafo hemos esbozado ya la cuerda que une un proceso de evolucién histérica
llevada a cabo durante varios siglos y que conducirfa del Rudra upanisidico al
dios Siva bajo la forma de Bhairava (el terrible) propio del $ivaismo tdntrico
no-dualista de Cachemira o bajo la forma de Sadasiva (benevolente) propio del
$ivaismo tdntrico dualista del sur de la India. Los detalles o las precisiones de

' Cfr. Sv. Up. 2.3; 2.5; 2.11.
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tipo histérico, en el dominio de la filosofia india, forman parte del reino, cada
vez mds desbordante, de las hipétesis.

Existen demasiadas lagunas y demasiado amplias en la secuencia que nos
conduce desde el Proto-Siva de Mohenjo Daro, pasando por el Rudra védi-
co, el Satarudriya del Yajurveda, el Rudra-Siva de la Svetdsvatara Upanisad,
el astamartiy el pasicavaktra del Siva purénico, y las nociones de las sectas
tempranas como los Pisupatas, hasta las teologias cada vez mds complejas de
Siva expresadas en las diferentes revelaciones agdmicas que van a dar lugar,
en una de las vertientes de este proceso, al concepto de Siva tal y como ha
sido ensefiado por Abhinavagupta? (Muller-Ortega, 1989: 26).

No es posible, pues, trazar un recorrido histdrico preciso de la evolucién del
Sivaismo. Tampoco es el objetivo de este escrito emprender un tal recorrido; con
todo, es importante poner de manifiesto la dificultad del mismo. En el contexto
de este trabajo nos situaremos ya en el Sivaismo tdntrico desarrollado por Abhi-
navagupta, eminente fildsofo y mistico tdntrico, nacido en Cachemira en el siglo
X d.C., momento del apogeo de la religién $ivaita no-dualista, de la cual va a ser
su mdximo exponente, ofreciéndonos comentarios de sus diferentes escuelas, asi
como de la coherencia espiritual y filoséfica que las une en una misma doctrina
religiosa. Tal y como nos dice el sanscritista y filésofo David Dubois (2015. 14):
«Podemos afirmar que el §ivaismo, es, junto al buddhismo, la principal religién
de la civilizacién de la India medieval, tal y como ésta se desarrolla del siglo VI
al XII, desde Afganistdn hasta Vietnam, pasando por Indonesia»’. Esta religion
protagonista de la India medieval corresponde al $ivaismo tédntrico, en su doble
vertiente dualista y no-dualista. El $ivaismo dualista, llamado Saivasiddhinta, es
caracteristico del sur de la India, estd mds préximo al brahmanismo ortodoxo
en cuanto a practicas, ritos y reglas de vida se refiere y entre su tradicién tex-
tual encontramos tanto textos en lengua sdnscrita como textos en lengua tamil.
Comunmente se lo conoce también como §ivaismo agdmico, en referencia al
nombre de sus tratados denominados «Agama» («tradicién»). En contrapartida,

2 Todas las citas de Muller-Ortega incluidas en este trabajo son traducciones propias del

inglés.
3 Todas las citas de David Dubois incluidas en este trabajo son traducciones propias del
francés.
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la tradicién textual del §ivaismo no-dualista propio del noroeste de la India
(especialmente de Cachemira) se conocerd con el nombre de «Tantra», tratados
destinados a la ensefianza de Bhairava (forma terrible de Siva). Como apunta
el indSlogo francés especialista en tantra, André Padoux, en este segundo gru-
po, no-dualista, se despliega el Trika con sus diferentes escuelas y derivados,
y en el corazén del mismo se sitda la figura de Abhinavagupta. No obstante,
este $ivaismo no-dualista se apoya sobre la base escritural del Saivasiddhanta o
$ivaismo dualista:

Sus tratados [los del Saivasiddhinta] son, de hecho, textos de refe-
rencia del ritual y de numerosas practicas o técnicas tradicionales $ivaitas.
Constituyen, incluso para los tantras de Bhairava, la ensefianza comun, el
samanyasistra, sobre la base del cual (completdndolos o en parte rechazan-
dolos) estos tantras construyen su propio edificio doctrinal y ritual® (Silburn

y Padoux, 2000: 14).

Asi, el propio Abhinavagupta citard los Agama-$istras en numerosas oca-
siones, lo cual puede darnos una idea de hasta qué punto el $ivaismo téntrico a
nivel global —y no solo en lo que respecta a su vertiente no dualista— constituye
un movimiento religioso solidario e interrelacionado. No obstante, sirva tam-
bién este esbozo para tener en cuenta que en este trabajo nos centraremos en la
vertiente no dualista del Sivaismo y dejaremos de lado su rama dualista (o «exo-
térica») cuyos textos son estudiados y completados —o modificados— por los que
defienden un $ivaismo no dual. Pero, ademds, no basta aqui con dejar constancia
del cardcter no exhaustivo de este escrito, tal y como se hace cominmente en
filosofia cuando el investigador tiene que dar cuenta de un tema muy amplio en
pocas pédginas. Los aspectos del §ivaismo no dualista que no vamos a tratar son
tan capitales como los que trataremos, pero los primeros son mds numerosos. Es
necesario precisar, lo mds claramente posible, ciertos ejes nucleares de esta com-
pleja filosofia que vamos a omitir en este estudio. Por ejemplo, la teorfa metafisica
de los 36 tattvas o «esencias» (reformulacion tdntrica de los 24 zartvas del saimkhya
darsana), la teorfa del conocimiento (compuesta por la triada: prameya —objeto de

* Todas las citas de Lilian Silburn y André Padoux (2000) incluidas en este trabajo son tra-
ducciones propias del francés.
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conocimiento—, pramana —conocimiento del objeto— y pramaty -sujeto de cono-
cimiento), el énfasis puesto en los mantras (los mantras tdntricos se distinguen
de los mantras védicos’), o la exploracién de la potencia de la kundalini, cuyo
ascenso o repliegue, vitalidad u ocultacién, supone un punto de inflexién en el
progreso del tantrika bhairava en su experiencia mistica de identificacién con
Siva. Tampoco trataremos aqui las cinco familias de Siddbas, ni profundizaremos
en una prictica propia de ciertas escuelas tdntricas no dualistas, sobrevalorada y
malinterpretada desde Occidente, relacionada con una de las cinco transgresio-
nes, a saber, la unién sexual o maithuna.

Cada uno de estos puntos esenciales mereceria ser tratado por si solo, indi-
vidualmente, a modo de capitulos de una obra mds general. Aqui, sin embargo,
esbozaremos una introduccién mds general de la obra y la figura de Abhinavagup-
ta, y resaltaremos la novedad que supone la propuesta no-dualista del sivaismo en
comparacion a otras corrientes hinduistas monistas, pero, sobre todo, profundi-
zaremos en las tres vias (#pdya) de liberacién que Abhinavagupta formula en su
célebre tratado Tantriloka (en adelante: TA). Estas tres vias son compartidas por
las escuelas tintricas que forman el Trika, sistema que bosquejaremos también.
Iniciaremos un acercamiento fenomenoldgico a la experiencia de la salvacién
propuesta por el §ivaismo bhairava, concretamente en el seno de las escuelas del
Trika, por ser una soteriologia que, si bien continta la linea de las soteriologfas
arraigadas en el hinduismo (y especialmente de los seis darsanas), al ampliarlas
las interrumpe, las cuestiona e incluso las contradice. En todo caso y debido a su
cardcter introductorio, el siguiente trabajo debe ser considerado a modo de una
anotacion ordenada sobre ciertos aspectos importantes del $ivaismo tdntrico, que
solo podrdn adquirir relevancia en el contexto de un trabajo mds amplio al que
complementarian o encabezarfan.

5 Para profundizar sobre esta distincion, cfr. Silburn, L. y Padoux, A. (2000). Abhinavagup-

ta. La lumiére sur les tantras. Paris: Edition Diffusion de Boccard, p. 13.
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2. Dars§ana §ivaita: la no dualidad

En el inicio de su obra culmen, el yogui y filésofo Aurobindo Ghose (1872-
1950) nos sittia sobre un problema central que divide en dos el curso del pensa-
miento humano, e incluso la deriva que han tomado las distintas culturas en el
escenario mundial. Este problema ha sido muchas veces planteado en diferentes
contextos y bajo distintas ribricas: idealismo-empirismo, espiritu-materia, Dios-
mundo, conciencia-naturaleza, etc. Aparentemente opuestas, estas categorias nos
golpean la mente de sentidos contrarios, razén por la que «el pensamiento acaba
por negar a Dios como ilusién de la imaginacién o a la Naturaleza como ilusién
de los sentidos» (Aurobindo, 2007: 18). Se produce asi o bien un rechazo del
mundo (ascetismo), donde todo lo material se reduce al espiritu (idealismo), o
bien un rechazo de la idea de Dios, donde todo lo espiritual se reduce a la materia
(materialismo).

En Europa y en India, respectivamente, la negacién materialista y el
rechazo ascético han pretendido afirmarse como la verdad tnica y dominar
la concepcién de la Vida. En India, si el resultado ha sido la abundancia de
los tesoros del Espiritu —o de algunos de ellos—, también ha supuesto una
gran bancarrota para la Vida; en cuanto a Europa, la acumulacién de rique-
zas y el dominio triunfante de los poderes y posesiones de este mundo han

derivado igualmente en una bancarrota de las cosas del Espiritu (Aurobindo,
2007: 20-21).

Como dijimos, esta dicotomia mundo-espiritu, que parece volver ambas cate-
gorias irreconciliables en la prictica, obligindonos a elegir una para negar la otra
—o, al menos, para dejarla en suspenso—, ha tenido su lugar de debate en el seno
de cada cultura y cada época. La filosofia india, notoriamente, ha optado por la
negacién del mundo, salvo contadas excepciones, para fijar su meta en la libe-
racién de las cadenas (de la existencia, de la vida, de este mundo). Este dilema
puede ser reformulado bajo la contradiccién humana de un doble movimiento
interno: o bien perseguir el maximo placer posible (asumiendo también padecer
el mayor sufrimiento posible) o bien buscar sufrir lo menos posible (asumiendo
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que esto implica reducir nuestro goce y disfrute). La proporcién es légica, y los
dos caminos son liicidamente expresados por Nietzsche en La gaya ciencia:

Hoy todavia cabe elegir: o bien la menor molestia posible, es decir, la
ausencia del dolor [...] o bien las mayores molestias posibles, como precio
del aumento de una multitud de deleites y placeres refinados y rara vez
catados hasta ahora. Si os decidis por lo primero, si queréis disminuir los
padecimientos de los hombres, sabedlo bien, tendréis que disminuir también
su capacidad para el deleite (Nietzsche, 1979, § 12, 28).

El sufrimiento (du/ikha®) es una nocién nuclear, presente como eje regu-
lador, de todas las distintas filosofias de la India. El cardcter soteriolégico de
las mismas se orienta a la salvacién del ciclo de renacimientos (samsara), pero
esta orientacién tiene su base en el sufrimiento. La existencia, la condicién de
seres encarnados e insatisfechos, nos vuelve seres sufrientes pese a que nuestra
naturaleza profunda sea muy distinta. Cada método filoséfico variard sus pro-
puestas, sus matices, sus causas (sufrimos debido a la ignorancia, al deseo, etc;
que se localiza en manas [mente], o que se origina al nivel de buddhi [conciencia
intencional, intelecto], etc.) pero este esquema del sufrimiento cdsmico es el
motor que impulsa el nacimiento de cada nueva propuesta filoséfica. En este
escenario, y retomando las dos opciones mencionadas por Nietzsche, no serfa
demasiado temerario aventurar que la conciencia india se ha decantado por la
primera: buscar el minimo sufrimiento posible, tratar de erradicarlo si cabe,
prepararse para suprimirlo y con él, nuestra propia existencia. Marfa Zambrano,
en su ensayo sobre Europa, abre una distancia entre la sociedad occidental a la
que concibe como una sociedad en constante «renacimiento» y las civilizaciones
que participan de la sabiduria oriental, enfocadas en el movimiento contrario, a
saber, el «desnacimiento»’.

¢ El término sdnscrito «duhkha» suele traducirse también por «insatisfaccidn», especialmente

en la literatura buddhista. Se opone al término «sukhay, «felicidad», «alegria».
7 Para profundizar en esta divisidén, cfr. Zambrano, M. (2000). La agonia de Europa.
Barcelona: Trotta.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 41 -68. UNED, Madrid



48 RAQUEL FERRANDEZ-FORMOSO

Louis Dumont ha definido perfectamente el hinduismo (en su totalidad)
como la religiéon de la renuncia. Al lado de las estructuras religiosas propias
del hombre social, ha instaurado la sanmyasa, o ideal del renunciante, que

se propone como objeto la vida fuera del mundo, dedicada a la bisqueda de
la liberacién (Renou, 1991: 143-144.)

Con todo, no hay razén para calificar a la filosofia india de «pesimista» sir-
viéndonos de este puesto central que en ella ocupa el sufrimiento. La renuncia
que la filosofia india propone pasa por una reeducacién de nuestras costum-
bres, incluso de nuestra forma de entender y experimentar este sufrimiento y
a través de pricticas destinadas al autoconocimiento nos conduce a estados de
placer muchas veces inimaginables si los tratdsemos exclusivamente desde una
perspectiva tedrica. Pero, en todo caso, el placer (bhoga) no alcanza ni de lejos,
en el cuerpo de estas filosofias, el protagonismo que ostenta el sufrimiento. La
palabra sdnscrita «bhoga» no sélo hace referencia al placer, sino también a la
experiencia y al deseo de experiencia. En los Yogasitra (en adelante: YS), Patafjali
define la experiencia (bhoga) como la identificacién (pratyayavisesa) de la mente
con la conciencia (sattvapurusayoh), a pesar de que ambas sean completamente
diferentes (atyantdsankirnayoh; YS 3.35)%. Enraizado en la metafisica dualista del
samkhya dar$ana, el yoga clésico concibe la liberacién como un aislamiento (kai-
valya) por parte de la conciencia (purusa) de todo aquello externo a ella (prakrti).
Este ejercicio de diferenciacién entre lo consciente y lo inconsciente, entre el Yo
y el No-yo, es especialmente importante en lo que respecta al 6rgano cognitivo
(antahkarana) y a los fenémenos mentales (2r##is), pues, en ausencia de discerni-
miento, a menudo se les atribuye erréneamente el cardcter de lo consciente. El
dualismo propio de las vertientes cldsicas del samkhya y del yoga, conduce a una
radical incompatibilidad entre liberacién y experiencia, entre bhoga y moksa, ahi
donde la liberacién culmina con la disolucién de toda experiencia (en un proceso
de aislamiento absoluto o mismidad, kzivalya) y donde la experiencia remite a
un estado de confusion y de atadura. En Gltimo término, la experiencia (6hoga)
debe ser redirigida hacia la conciencia, debe ser puesta al servicio de la liberacién
(moksa). También en el seno del $ivaismo dualista, un célebre maestro como Sad-
yojyoti’ (siglo VIII d.C.) definird moksa como lo contrario (vislesa) de bhoga, al

8 Para el texto sdnscrito de los Yogasiitra, empleo la edicién de Pujol, O. (2016). Yogasitra de

Patafjali, Barcelona: Kairds.
? En la tradicién del $ivaismo dualista o Saivasiddhanta se reconocen dieciocho maestros
célebres. Entre ellos, Sadyojyoti, natural del norte de India, ocupa el segundo puesto. La lista
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inicio de su obra Bhogakairika («estrofas sobre la experiencia»). En contraste con
esto, el $ivaismo bhairava presenta una filosofia que hace posible la reconciliacién
entre bhoga y moksa, tal y como explica Muller-Ortega (1989: 29): «Ciertamente,
es gracias a esta busqueda del Yoga tdntrico que el hinduismo puede ser capaz de
llegar a una reconciliacién de dos metas comtinmente opuestas: el gozo (bhoga) y
la liberacion (moksa)». Se produce asi una elevacién de la experiencia del mundo
y de «lo mundano» a categoria espiritual, como fuente de experiencia sagrada,
una transvaloracion que forma parte del inclusivismo que caracteriza al no dua-
lismo $ivaita de Cachemira. En el Tantriloka, Abhinavagupta nos dice que «Siva
tiene una multitud de Saktis o energias» (bahusaktitvamasyoktam Sivaysa; TA
1.77), pero todas ellas se engloban en una sola, svdtantrya sakti, que representa
su libertad (bahu saktitvamapyasya tad [svatantrya) saktyaivaviyuktata; TA 1.67).
Siva usa esta libertad para escindirse a si mismo, y él mismo pasa a ser sujeto y
objeto, experimentador y experimentado. En la reconciliacién que el $ivaismo
trika nos propone, el practicante debe despertar al libre juego entre Siva y Sakti,
entre la suprema conciencia y su propia energia, un juego que se reproduce
constantemente en el seno mismo de la experiencia'®. Tal y como se nos dice en
uno de los textos fundacionales del $ivaismo trika, las Spandakarika (en adelante:
SpK) o «estrofas sobre la vibracién», —texto del que hablaremos mds adelante—,
para el monismo trika es crucial discernir que no existe ningin estado que no
sea Siva, ya sea en forma de palabra (szbda), de objeto (artha) o de pensamiento
(cintd) (tasmdcchabdarthacintdsu na savastha na ya sivah; SpK 2.4). Por tanto,
no hay nada que no sea espiritual, nada que no forme parte de la conciencia, del
Si que somos, puro Siva. Y en un contexto brahmanico donde el orden social se
distribuye en castas jerarquizadas —bajo el criterio: puro/impuro—, David Dubois
(2015:16) nos recuerda el atrevimiento y la novedad que implica la filosofia
bhairava: «La impureza, dird Abhinavagupta, es creer que existe lo impuro».

de estos dieciocho eruditos puede encontrarse en Helene Brulenne-Lachaux (1998), trad. e
introduccién en Somasambupaddpati. Pondichery: Institut francais de Pondichery, xvli. Para
profundizar en el $ivaismo dualista de Sadyojyoti, ¢f~. Borody, W.A (2005). trad. en
Bbhogakarika de Sadyojyoti. New Delhi: Motilal Barnasidass.

9 En uno de sus célebres himnos, titulado Bodhaparicadasika, Abhinavagupta nos dice que
Siva «se entrega al placer de jugar eternamente con la diosa» (esa devo naya devya nityam
kridarasotsukah). Lilian Silburn ofrece una seleccién de estos himnos traducidos al francés.
Cfr. Silburn, L. (1970). trad., Hymnes de Abhinavagupra. Paris: Institut de Civilisation
Indienne.
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En el primer capitulo, verso 332, del Tantriloka, Abhinavagupta tiende un
puente hacia aquellos que ignoran que Siva es la matriz que sustenta la realidad,
el mundo objetivo, y que, por esto mismo, no hay nada —ningtin objeto— que
pueda ser llamado insensible o «inerte» (jada). Todo lo que se nos presenta como
«carente de vida» lo hace en nombre del juego voluntario de la propia energia
c6ésmica, que consiente en devenir inerte, ocultando el corazén del Ser (arma
hrdayan pracchidya samkridase; TA 1.332). De esta forma, podria entenderse que
el materialismo, como postura filoséfica, formase parte del juego divino, de la
capacidad polifacética de esta energfa a la hora de revestirse de mil formas y mil
discursos diferentes. No obstante, fuera de ella no hay nada, y por lo tanto todo
estd vivo y es una pieza de su juego; todo, sin restricciones, puede dar pie a una
experiencia espiritual. Lo subjetivo y lo objetivo, lo animado y lo inanimado, lo
puro y lo impuro, se conciben como limitaciones de una mente adoctrinada en
la dualidad, reacia a entregarse a la fluidez constante y traviesa de Siva. Lilian
Silburn y André Padoux (2000, 126), comentando este mismo verso, nos dicen:
«En verdad, todo lo que existe, dice Jayaratha, no es nada mds que un aspecto
de la conciencia (bhaviandm hi vastutascaitanyam eva ripam). Si las cosas no
participasen de la conciencia, no existirian». No estamos aqui ante el idealismo
propio del vedanta no dualista (advaita), segin el cual, si bien el mundo es
empirico y existe, su realidad es relativa en comparacién con la realidad tltima
de Brahman. El mundo, en el seno de la filosofia tdntrica, no solo es empirico
y existente, sino que es real, y lo que nos acontece en él —ya sea sufrimiento o
goce— también es real. Pero lo es precisamente por pertenecer a esta conciencia
c6ésmica representada por el juego de ocultamiento y desocultamiento de Siva-
Bhairava; si no participase de esta conciencia y fuese algo ajeno a ella, entonces
no existiria. Esto se ve reflejado también en la filosofia sincretista que da pie al
Yoga integral de Sri Aurobindo: «El mundo es real precisamente porque existe
s6lo en la conciencia; pues el mundo es una energfa consciente inseparable del
Ser que la crea» (2007: 37). El hecho de que el mundo exista por su pertenencia
a la conciencia, no nos encierra en un idealismo donde todo queda reducido a
la vertiente espiritual o psicolégica; este universo empirico es real porque Siva
mismo (la conciencia), a través de sus $aktis, danza en cada uno de sus 4tomos,
y lo dota de una realidad incontestable.

En nuestros dias, se asocia ficilmente la «no dualidad» a cierto tipo
de discurso que busca deconstruir todo posicionamiento, dejando a un
lado cualquier aspecto emocional. El modelo de esta estrategia de «tierra
quemada» es el buddhismo de Nagarjuna que, al igual que ocurria con el
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escepticismo del griego Pirrén, destruia las tesis de sus adversarios sin propo-
ner nunca una sola. Pero la tradicién de Abhinavagupta [...] es una tradicién
fundada en la devocién hacia un dios personal. Incluso si no se reduce a un
teismo dualista, el amor a Dios que predican todos sus autores la acerca a
las tradiciones teistas llamadas «dualistas», ya sean $ivaitas o no (Dubois,

2015: 96).

David Dubois llama «estrategia de tierra quemada» al modelo de reduccién
al absurdo que emplea el buddhista Nagarjuna (s. IT o s. III d.C.), con el fin de
refutar toda tesis ontoldgica o epistemoldgica -positiva y negativa- acerca del
mundo y del Ser, para instalarse asi en una zona intermedia (mddhyamaka) de
suspenso, sin decantarse por ninguna opcién y sin proponer otra personal. A
pesar de que la escuela Trika del $ivaismo tdntrico no dualista comparte muchas
tesis con el buddhismo Madhyamika de Nagarjuna, asi como con el buddhismo
chan y el buddhismo zen, tanto el vacio (siinyaza) impersonal en el que desembo-
can estas doctrinas, como el temple de las emociones que buscan homogeneizar
en el practicante, son dos puntos nucleares que se interponen entre ambas pro-
puestas, la buddhista y la tdntrica. El no dualismo tdntrico no aceptaria la tesis
de un mundo comprendido bajo la representacién ilusoria y estdtica del velo de
madyd, tal y como propone el Vedanta advaita. La categoria de mdyai o «ilusién»
en el $ivaismo trika corresponde a una fuerza viva que deriva del propio Siva,
pues es una de sus multiples energias y poderes (mdyd-sakti) y, lejos de ser una
entidad independiente de la conciencia, se representa como un instrumento mds
de su libre juego, la intermediaria entre lo Uno y lo Multiple. Tampoco sosten-
dria el $ivaismo trika la tesis de un mundo fruto de la percepcién de una mente
distorsionada, tal y como propondria la escuela buddhista Yogacara, ni un Vacio
primero, presente y ultimo, sostenido bajo la premisa del anatman buddhista.

Las doctrinas ilusionistas de los Vijianavadin'' y del Advaita Vedanta
de Sankara son [para el ivaismo Trika] y a pesar de sus diferencias, ambas
insostenibles. No resisten ni al examen profundo ni a la experiencia tintrica.
La conciencia es real y engloba el mundo de los fenémenos; nada es exterior
a ella. Su vacio no es inercia o anonadamiento, sino vibracién, resonancia

"' Vijnanavadin: miembros de la escuela buddhista Yogacara.
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y dinamismo continuos. [...] La ilusién, si se le puede llamar asi, no es el
mundo sino la impresién de la dualidad y Maya es antes «confusién» (moha)
que «ilusién». Cuando se levanta el velo de la ignorancia, el universo no
desaparece. Surge entonces el «reconocimiento» de una verdad global que
jamds ces6 de ser. Para el hombre realizado, no sucede nada més [que este
reconocimiento]'? (Papin, 2000: 75).

La no dualidad de este dar$ana §ivaita se encuentra muy lejos de la actitud
austera y rigurosa propia de vedantines y buddhistas. En el seno del tantrismo
$ivaita se desenvuelve, como piedra angular, una practica bhakti —devocional—
hacia el dios Siva (y en el caso del tantrismo vai$nava, hacia el dios Visnu en su
encarnacién de Krsna), en la que el amor y la exaltacién emocional —sin fana-
tismos religiosos—, son dos experiencias propicias para el ascenso vibracional de
la kundalini, desde los centros inferiores del ser humano, el milidhira cakra, (a
la altura del perineo) hasta la enervacién de la espina dorsal con el consiguiente
avance de la energfa ascensional por el canal central o susumna nadi, es decir,
siguiendo la linea de la columna vertebral hasta el 4j7d cakra (a la altura de la
glindula pineal) y finalmente hasta el sabasrira cakra (a la altura de la coronilla).
Por otra parte, la conciencia que reivindica el tantra no dualista apenas guarda
relacién con la conciencia (ciz) predicada por el Vedanta. Como nos dice David
Dubois (2015: 58), «El Atman de Sankara estd mds préximo del andtman budd-
hista que del Asman vivo de las Upanisads, y la pura conciencia de la que Sankara
habla es muy dificil de distinguir de la simple inconsciencia». Muy al contrario,
la conciencia que predica el $ivaismo trika es fuente de vida, gozo y dinamismo;
en ella, accién, devocién y conocimiento se funden en una sola intuicién. André
Padoux la describe de este modo:

Activa, la divinidad estd animada por un dinamismo interno, una sobrea-
bundancia rebosante, una efervescencia espontinea que expresa sobre todo el

12 Traduccién propia del francés.
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término spanda. [...] Ademds es libre, pues la libertad absoluta (svitantrya)
«es la vida misma de la conciencia». Por ello al Trika se le denomina a veces
svatantryavdda, «doctrina de la libertad» (2011: 111).

El no dualismo de este $ivaismo trika reconcilia la experiencia de gozo (bhoga)
con la liberacién, pero también reconcilia la experiencia dual —sin denunciarla de
forma irreversible— con su fuente no dual y hace que la conciencia en la que se
halla inmersa la totalidad de las cosas abrace como propios sus estados derivados
y parciales, donde la confusién reina y lo dual es la norma. Su inclusivismo hace
que no rechace como algo «impuro» o como un error imperdonable la vivencia
sufriente y placentera de lo dual, pues lo dual también tiene su cuota de reali-
dad y no es consecuencia de una ilusién de los sentidos. «“Esto es dual”, “esto
es parcial”, “esto es no-dual” (idam dvaitama'’yam bheda idamadvaitamityapi),
asi se manifiesta Parameévara [Siva], cuya verdadera naturaleza es la luz de la
conciencia» (prakdasavapureviyam bhasate Paramesvarah; TA 2.18). La Unidad se
presenta libremente escindida en multiples apariencias, sin embargo, siguiendo
el camino inverso, en cada fragmento de realidad se esconde la totalidad entera,
el juego al completo. Jean Papin nos habla de la identificacién, en el contexto de
este sistema, de la conciencia con el acto y de éstos con el agente (Papin, 2000,
72), algo que nos recuerda André Padoux (2000, 44): «A lo largo del capitulo
13 del Tantriloka, Abhinavagupta subraya el reino absoluto de la libre iniciativa
de Siva: s6lo el Sefior acttiar. Por tltimo, dualidad y no dualidad forman ambas
una bipolaridad que debe ser superada y que podrd serlo por aquel que se instale
definitivamente, siguiendo una de las vias tdntricas, en la no dualidad que lo
abarca todo. El jivanmukti (liberado en vida) no desencarnaria para abandonar
definitivamente la rueda de las reencarnaciones, a través de lo que podria llamar-
se un parinirvana o un mahasamadhi en el contexto buddhista o brahmdnico,
respectivamente. Al discernir que no existe nada fuera del dinamismo de la
conciencia, de la vibracién de Sakti (spanda-sakti), el practicante contempla el
mundo como un juego (i vd yasya samvitth kridatvenikhbilam jagit) y se con-
vierte en un liberado en vida (sa pasyansatatam yukto jivanmukto na samsayah;
SpK 2.5). El tantrika que alcanza esta identificacién con Siva —el reconocimiento
(pratyabhijia) definitivo—, «no abandona el mundo, sino que permanece en ¢,
pero liberado, inmerso en la plenitud de la alegria, participando del surgimiento
sin fin de la omnipotencia divina» (Silburn y Padoux, 2000: 49).
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3. La Escuela Trika

Comunmente, se usa el término «trika» (triada) para referirse al $ivaismo
tdntrico no dualista propio de la regién de Cachemira, concretamente a sus tres
grandes escuelas: Krama, Kula y Trika. De forma mds especifica, «trika» designa
también la tercera de estas escuelas, fruto de la influencia de las dos anteriores,
hoy casi desaparecidas. El $ivaismo trika se desarrolla filos6ficamente en Cache-
mira a partir del siglo IX d.C., con la aparicién de dos textos que marcan su
punto de partida: los Sivasitra o «aforismos de Siva», revelados por Siva mismo
al sabio Vasugupta, y las Spandakarika o «las estrofas de la vibracién», una espe-
cie de comentario que amplia y elucida el lenguaje escueto y hermético de los
Sivasiitra, y cuya autoria se atribuye, o bien a Vasugupta, o bien a uno de sus
discipulos, Kallata. A estos textos, les sigue el tratado Sivadrsti o «la percepcién
de Siva» (siglo X d.C.) compuesto por Somananda, otro discipulo de Vasugupta.
Y, finalmente, el tratado que iba a convertirse en el médximo exponente de esta
doctrina filoséfica, el Lsvaprathyabhijakarikai o «estrofas sobre el reconocimiento
de la divinidad» fue compuesto por Utpaladeva, discipulo de Somananda. Como
indica Jaideva Singh (2006: 19), este tltimo texto adquirié tal importancia que
«toda la doctrina filoséfica de Cachemira pasé a denominarse “pratyabhijna-
dar$ana”». Abhinavagupta, el exponente mds importante del sistema Trika, es
también uno de los comentadores més célebres de la doctrina del reconocimiento
y de las estrofas de Utpaladeva. Sin duda, Abhinavagupta constituye una figura
tinica en el escenario de la filosofia india, tanto por su erudicién y su empleo de
la lengua sdnscrita, como por el cardcter mistico de sus obras, especialmente en
lo que respecta a la tradicién §ivaita, pues en sus tratados se abordan précticas de
numerosas escuelas tantricas, incluidas las del $ivaismo dualista.

[...] sabemos que Abhinavagupta estudié Kula, Krama, Mata y Trika
dardana. [...] Aunque no idénticas, estas escuelas comparten una fuerte
similitud. En muchos casos, las diferencias parecen descansar en aspectos
menores de la doctrina o incluso en la preferencia de términos técnicos
especificos o pricticas rituales que ciertas escuelas no enfatizan (Muller-

Ortega, 1989: 17).
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Como nos indica Muller-Ortega (1989: 17), a los investigadores contem-
porédneos de las escuelas Krama y Kula les cuesta un gran esfuerzo establecer las
diferencias entre los tratados conservados que se adhieren a la tradicién Krama
y los que dicen ser herederos del sistema Kula. A pesar de que la escuela Trika,
de cardcter posterior, comparte un nudo filos6fico y teoldgico con sus escuelas
predecesoras, ésta se inscribe en el tantrismo de la «<mano derecha, al no contar
entre sus pricticas con elementos transgresores tales como el alcohol, la carne o el
uso de précticas sexuales. Sin embargo, esta distincién dual entre «mano derecha»
y «mano izquierda» no sirve a la hora de distinguir a las escuelas entre si, dado
que, a menudo, dentro de una misma escuela se encuentran reflejadas estas dos
corrientes (srotas) —la transgresora y la moderada—, como es el caso de la escuela
Kaula donde podemos encontrar grupos afiliados a una via y grupos afiliados
a la otra’. En todo caso, el empleo o no de pricticas transgresoras (de los lla-
mados cinco mudri o pasica tattva) solo implica una variacién ritualistica entre
los distintos grupos y no una diferencia esencial en lo que a doctrina se refiere.
De hecho, las diferencias existentes entre las escuelas Krama, Kula y Trika, asi
como las existentes entre las distintas sub-escuelas del Trika, no afectan al ntcleo
filoséfico-teoldgico del sistema, sino que estdn relacionadas con las distintas vias
o métodos pricticos que cada escuela defiende o recomienda. Asi, serd en el
terreno de las vias (#pdya) de liberacién donde podremos apreciar las tendencias
especificas de cada escuela. Y si a los investigadores modernos les resulta dificil,
a través de los textos, establecer las diferencias que distinguen a cada una de las
escuelas, Jean Papin nos dice que ni siquiera los maestros tantricos reparaban en
tales diferencias: «No debemos sorprendernos al saber que los grandes misticos
tantricos de Cachemira pertenecian indistinta y, a menudo, simultineamente, a
las tres grandes escuelas Trika-Krama-Kula, debido a su perfecta unidad doctri-
nal» (Papin, 2000: 76). Dado que el nicleo filos6fico de esta doctrina, reflejada
en tres escuelas y sus derivados, es demasiado extenso y complejo como para
tratarlo en este escrito, aqui haremos una revisién detallada de las tres vias de
liberacién, asi como de la no-via, todas descritas por Abhinavagupta en su tratado
global sobre el tantra, el Zantriloka. Estas vias son aceptadas por todas las escuelas
y, no obstante, cada una de ellas dard preferencia a un camino en particular. A

3 Segtin Teun Goudriaan, en el Netatranta se recogen tres corrientes (srotas) principales,

denominadas vdma (izquierda), daksina (derecha), y siddhanta o madhyama (medio, centro).
Y afade: «E/ Netatantra asocia la corriente derecha con Bhairava o los ochos Bhairavas, miti-
cos presentadores de los ocho Yamalas y del $ivaismo de Cachemira. La corriente izquierda,
que parece haber perdido ripidamente su importancia, suele asociarse con Zumburu, otra
manifestacién de Siva, presente en el Sirascheda, Sammobana y otros tantras.» Cfr. Gupta, S.,

Hoens, D.]., Goudriaan, T., (1979). Hindu Tantrism. Kéln: EJ Brill.
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su vez, cada uno de estos caminos nos dard una idea del tipo de escuela que lo
defiende y lo enfatiza. Conociendo la via nos acercaremos, indudablemente, a sus
practicantes, y podremos distinguir mejor, aunque sélo sea metodolégicamente,
unas tendencias de otras.

4. Las Vias de liberacion

La palabra sdnscrita «updya» designa un medio, una via o un método para
lograr un objetivo determinado. El §ivaismo trika propone tres updyas que regis-
tran el progreso del practicante en su camino hacia la total identificacién con
Siva. En tanto energfa y en tanto Diosa, Sakti est4 supeditada a Siva en el con-
texto del $ivaismo tdntrico. Esta energfa vendria a ser, por expresarlo de un modo
didactico, la piel de Siva, su brazo mis visible en el mundo mediante el que orga-
niza su juego. Asi, a través de Sakti, Siva se manifiesta mediante cinco movimien-
tos principales (pasicasakti): Cit (conciencia), Ananda (dicha), Iccha (voluntad,
deseo), Jrdna (conocimiento) y Kriya (accién). Los updyas o vias $ivaitas hacia la
liberacién se distinguen entre ellas en funcién del modo en que Sakti se presencie
en el practicante. Por ejemplo, su manifestacién como energfa de la voluntad
(iccha $akti) da lugar a la via mds elevada, la via de Siva, Sambhavopdya. En cam-
bio, si se presencia como energia del conocimiento (jzdnasakti) el practicante
se encuentra en la via de Sakti, Saktopdya. Finalmente, el dmbito de la energia
de accién (kriya Sakti), sittia al adepto en una via primeriza e inferior, la via del
individuo (nara o anu), conocida como anavopaya. De este modo, los updyas
Sivaitas comportan una jerarquia, segin la cual, el practicante va ascendiendo
en su camino hacia la identificacién completa con Siva, y recogen una triada
(trika) fundamental en el $ivaismo no dualista: Siva, Saki, y nara (el individuo),
tres piezas de un mismo juego. Como veremos a continuacién, la via del indi-
viduo requiere un esfuerzo por parte del practicante, y representa una etapa de
purificacién psiquica y corporal. Cuando esta etapa se ha cumplido, la energia
de Sakti se manifiesta con mds fuerza y su presencia se intensifica: en la via de
Sakti, los medios de purificacién se reducen, el esfuerzo decrece y la gracia divina
adquiere cada vez més peso. Finalmente, en la via de Siva, el practicante goza de
la gracia y la presencia constantes de Sakti, y el nimero de précticas (como el
Jjapa, la repeticién de una férmula sagrada o mantra) se reduce al minimo. Sin
embargo, dado el papel fundamental que ocupan, en el Sivaismo trika, tanto la
espontaneidad (szhaja) como el dominio de lo innato, por encima de estos tres
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caminos se encuentra una especie de «antivia» (anupdya: «no via»), que se tradu-
ce como una realizacién espontdnea del practicante, en la cual, la gracia divina
es protagonista. Un aspecto importante de esta clasificacién de caminos hacia
la liberacion es el hecho de que nosotros no «escogemos» una via; se dirfa, més
bien, que es Siva el que coloca a determinadas personas en el #pdya adecuado a
sus caracteristicas. Pues, como hemos visto, la jerarquia que distingue a una via
de la siguiente estd basada en lo que podria traducirse —no sin muchos reparos—
como «gracia divina». Esta gracia no se corresponde con el kbaris griego de los
evangelios cristianos, sino que alude, mds bien, a una especie de «accidente» de
la energfa de Sakti desbordando sobre los individuos: szktipata.

Pita significa «eso que tiende a lo imprevisto» o «accidenter. Saktipata,
es la cantidad de energia que nos cae encima; un accidente que tenemos
derecho a interpretar como una verdadera calamidad cuando nos conduce a
la no-via (su singularidad es proporcional a su gravedad) (Papin, 2000: 86).

La energia de Sakti se «derrama», de este modo, sobre los tantrikas, elimi-
nando bloqueos y contracciones que obstaculizan la vivencia fluida de la con-
ciencia, en todo su dinamismo, y seglin sea la cantidad e intensidad de esta
«gracia» el practicante se situard en la primera o en la Gltima via. «La Gracia, en
lenguaje $ivaita, «cae» sobre el alma como una cascada para abolir todo rasgo de
contraccién en ella» (Dubois, 2015, 96). El papel protagonista de la gracia (anu-
graha) resta importancia, como elementos secundarios, a la accién y al esfuerzo
personal del individuo, algo que distingue al daréana §ivaita de los darsanas
ortodoxos. «Desde esta perspectiva, la gracia divina (anugraha) —o descenso de
la energia ($aktipata)— por la cual se manifiesta esta accidn, tiene desde luego
un papel fundamental: de ella depende nuestra salvacién» (Padoux, 2011:111).
La importancia de este descenso energético es crucial, no sélo porque sitta al
adepto en su escalén correspondiente, sino porque esta energfa de Sakti, poten-
cia de Bhairava, puede ser contraproducente o incluso negativa. Dado que todo
tiene su fuente en Siva, las energias hostiles que ponen trabas al practicante
ejercen lo que Silburn y Padoux llaman el «r6le d'obscuration», y su funcién
parece contradecir a la funcién liberadora de la gracia, proveniente de la misma
matriz sagrada. Ambas tareas, la facilitadora y la obstaculizadora (denominada
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«tirobhdava» o «tirodhana»), son dos de las cinco funciones (paricakrtya) de Siva'4,
En el Zantrasira (en adelante: TS), obra en prosa que ofrece un resumen de los
aspectos fundamentales presentes en el Zantriloka, Abhinavagupta senala una
diferencia esencial que distingue a estas dos funciones. 7irobhiva, la funcién
de «oscurecimiento, tiende a debilitar al practicante, sembrando en ¢l la duda
o la desilusidn, y su aparicién responde a un mecanismo causal, esto es, tanto
su origen como el alcance de su efecto dependen de los actos buenos o malos
realizados por el individuo (karmadiniyatyapeksandt tirobhiva). En cambio, el
descenso de la gracia de Sakti es independiente de todo acto individual y de todo
condicionante particular, su Gnica fuente es la libre voluntad de Siva (szktipito
nirapeksa; TS 11.22-23). Cuando la gracia ha descendido sobre el practicante,
la funcién obstaculizadora no puede surtir efecto, y pierde su dominio (na tu
utpannasaktipatasya tirobhavo 'sti; TS 11.23)". Asi lo explican también Silburn y
Padoux (2000: 42): «La funcién obstaculizadora es esencial. Es metafisicamente
fundamental y estd ligada a la funcién de la gracia [...] Todo viene de Dios, en
suma, incluso aquello que nos impide acceder a El. Sin embargo, la gracia est4
siempre presente». A continuacion, ofrecemos un bosquejo de cada uno de los
updyas, desde la via mds elevada (la via de Siva) a la menos sofisticada (la via del
individuo). Al final de este epigrafe, sehalaremos también ciertos aspectos impor-
tantes del estado de gracia por antonomasia, la «<no-via» (anupdya), un medio de
liberacién al que no hay modo humano de acceder, siendo Siva el Gnico maestro
responsable de la elevacién del practicante.

La via de Siva constituye una de las vias ms elevadas (solo por debajo de la
«no-via») y al mismo tiempo una de las menos concurridas, dado que no hay
modo de acceder a ella. Todo se basa en el juego de la gracia y para que este
camino sea posible, $aktipita debe emanar intensa y generosamente. Se trata
de una via en donde entra en juego lo repentino: el ascenso de la kundalini,
la apertura de conciencia, y la entrega a ese «deseo» o «aspiracién» innata por
parte del tantrika. La voluntad o el deseo (iccha sakti) que vertebra el corazén
de este updya, se consideran una prolongacién de la energia del conocimiento

4 Las cinco funciones de Siva son: la manifestacién (srsti), la conservacién (sthiti), la

reabsorcion (sambara), la obstaculizacion (vilaya, tirobhiva o tirodhana) y la gracia (anugraha
o $aktipata). Cfr. Chatterjee, G. (2008). trad y comentarios en Sri Tantriloka de
Abhinavagupta. Varanasi: Indian mind, 113.

15 Para el texto sdnscrito del Tantrasara, empleo la edicién: Cakravarty, H.N. (2012). trad.
y notas en Iantrasira of Abhinavagupta. Portland: Rudra Press.
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(jidnasakti) propia de la via que lo precede, menos evolucionada, la via de Sakti.
El deseo es entendido como «conocimiento directo», si bien no discursivo y
espontdneo (sahaja): «Efectivamente, dada la tendencia inclusivista arraigada
en el corazén de Abhinavagupta, podemos afirmar que, al igual que la accién
es una prolongacién del conocimiento, el deseo no es mds que una forma de
conocimiento sutil» (Dubois, 2015, 99). Siendo la via preferente de la tradicién
Kaula, se trata de un camino de plena absorcién en la conciencia, y su resulta-
do final podria acercarlo a los planteamientos y6guico-filoséficos de la escuela
buddhista madhyamika, especialmente en lo que se refiere al vacio en el que el
tantrika terminarfa absorto al llegar al final de este updya. Pero la experiencia
de este vacio «tdntrico» es bien distinta a la del vacio predicado por Nagarjuna.

[...] la vacuidad de los madhyamika se reduce a la inercia dado que
ellos no aceptan la realidad de una conciencia al mismo tiempo indiferen-
ciada y dindmica. Si su absoluto permanece glacial y estdtico, el del trika
y el del kaula es plenitud del Acto vibrante (spanda) y Energia auténo-
ma (svatantriyasakti). Més alld del vacio se sitda el indecible acuerdo entre
lo diferenciado y lo indiferenciado en el no-vacio del vacio (Sanyditisinya)
(Papin, 2000: 92).

Nuevamente, es la vida y el movimiento creador de Siva, la conciencia, el no-
vacio del vacio, lo que distinguird al tantrismo de concepciones aparentemente
parecidas desarrolladas por el Vedanta y los buddhistas madhyamikas y yogacaras.
Recordemos que para Sankara solo el conocimiento conducia al aislamiento
liberador (kaivalya). Pero este conocimiento de Si, la experiencia directa del
atman, se opone en el Vedinta no dualista de Sankara a la accién y no es una
experiencia que pueda venir dada espontdneamente. En su comentario al verso

66 del capitulo XVIII de la Bhavagad Gita, Sankara afirma:

Tampoco se puede decir que el conocimiento que conduce al aisla-
miento liberador (kaivalya) haya necesitado la accién como una herramien-
ta auxiliar, pues al eliminar la nesciencia, este conocimiento se opone a la
accion. Las tinieblas no pueden suprimir a las tinieblas. Es, por tanto, el
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solo conocimiento el que constituye un medio de acceso al Soberano Bien
(Sankara en Senart y Hullin, 2010: 215).

Este conocimiento de Si estd desprovisto en la filosoffa ved4ntica de Sankara
de todo aspecto emotivo, se trata de un conocimiento de lo estdtico, de lo inmu-
table entendido no solo como lo permanente sino también como lo inmévil. Asi,
en el comentario a esta misma estrofa de la Bhagavad Gita, Sankara concluird que
«el agotamiento natural de las acciones es imposible» (Sankara en Senart y Hullin,
2010, 217). Pues para Sankara toda accién nace de lo condicionado, y es sintoma
de un estado psiquico poco evolucionado, todavia atdvico, incluyendo la propia
accién que concierne al ritual. La evolucién del aspirante no puede venir dada
de forma espontdnea; el Vedanta no es la via de lo repentino, y el concepto de
espontaneidad (s#baja) que ocupa un lugar central en el Sivaismo tdntrico no tiene
cabida en la escuela vedantica advaita. La via de Siva (via del deseo, de la volun-
tad) es solidaria con la via que la precede, el #pdya del conocimiento, $aktopaya,
en el que Sakti se manifiesta bajo el aspecto de energia cognitiva (jidiasakti).

La via de Sakti (Saktopdya) es la preferida tanto por la escuela Krama como por
la escuela especifica del Spanda-trika y sus derivadas, tales como la Pratyabhijia-
trika. A pesar de ser un camino de inmanencia, el plano discursivo posee toda-
via, en este estadio, una funcién importante. Supone, en todo caso, un camino
intermedio entre la via del individuo (menos evolucionada) donde el esfuerzo y
la disciplina son la norma, y la via del puro deseo y entrega a Siva (donde tiene
lugar el despliegue repentino de la kundalini, gracias al libre funcionamiento
de la Sakti). La via de la energia o Sakti es la via del «ardor», de la entrega a la
superabundancia vibracional (spanda) de la conciencia. Al igual que la via de Siva
puede ser confundida con la experiencia del vacio mddhyamika, este camino de
Sakti donde se da una préctica devocional sutil de abandono a Siva bajo la forma
de Mahesvara, suele asociarse frecuentemente al bhakti de corte popular. «Este
ardor tdntrico unificador no debe confundirse con el bhakti popular tan exten-
dido y que constituye un desbordamiento devocional casi patolégico dirigido
hacia divinidades escogidas (ista devatd), basado en una complacencia inmensa
y una efusién sentimental [...]» (Papin, 2000: 94). En esta etapa se enfatiza,
mds bien, un tipo de razonamiento intuitivo (tarka) que es posible dado el nivel
de Sakti que desciende sobre el adepto, cuyos bloqueos han sido fluidificados y
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cuya anatomia energética es capaz de recibir y dejar pasar, libremente, un caudal
de energia cada vez mayor. Abhinavagupta entiende farka como la capacidad de
recogerse, con precision e intensidad, en el interior de la conciencia (antarantah
paramarsapatavitisayiya sah; TA 3.86) Otro concepto central de esta via es el de
«bhavana», que usualmente puede designar ciertos fenémenos mentales como
la imaginacién o incluso la contemplacién, pero que en este contexto alude a
la eficacia intuitiva en la que desemboca el ejercicio de siktopaya, y, por ello,
autores como Silburn y Padoux lo traducen como «realizacién mistica». Aunque
represente una via intermedia, $aktopaya estd mds préximo a su paso ascendente,
la via de Siva, que a la via menos involucionada que deberfa precederla, la via del
individuo o via de la accién. Pues en el reino de la energia cognitiva, «los medios
externos no son de ninguna utilidad. Las reglas y pricticas del yoga no aportan
nada atil [...] y menos eficaces son todavia los ritos [...]» (L.Silburn y A. Padoux,
2000: 56-57). Jean Papin enfatiza esta distincién crucial que levanta la frontera
entre la via de Sakti y la via del individuo:

Las practicas laboriosas del hatha yoga, los ochos pasos del yoga de Pata-
fjali, incluido el samdadhi, las restricciones y preceptos morales y las devocio-
nes de toda clase no tienen utilidad ni son eficaces a la hora de penetrar en
la conciencia. Estos medios son incluso considerados como nefastos dado
que son consecuencia de un comportamiento calculado, que obstaculiza la
espontaneidad (Papin, 2000: 95).

La menos evolucionada de las vias (y la més accesible y practicada) constituye
la via de la accién individual, @navopaiya, en donde todavia se vuelven necesarios
los ejercicios ascéticos y disciplinarios, cuyo objetivo consiste en la purificacién
de los bloqueos energéticos. Sin esta liberacién de los 7ddi o flujos energéticos
que atraviesan el cuerpo, el adepto nunca estard en disposicién de recibir la gracia
de Sakti, siempre presente pero imperceptible e inasible. En este estadio primeri-
zo la energfa de la kundalini se encuentra todavia dormida y acallada. Existe una
clara distincién entre el denominado «yoga agdmico» constituido de seis pasos
(sadaryoga), tal y como se recoge en los Agamas Sivaitas'®, y el yoga cldsico de

16 Segtin Silburn y Padoux (2000, 210) este yoga agdmico aparece enunciado en el capitulo
17 del Malinivijayottaratantra, y también lo formula Jayaratha en su comentario al Tantraloka

de Abhinavagupta.
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Patanjali, compuesto de ocho (astd) miembros (astdnga yoga; YS 2.29)". En el
cuarto capitulo del Zantriloka, Abhinavagupta insiste sobre la inutilidad de las
précticas propuestas por Patafijali para alcanzar la suprema conciencia, desde las
restricciones morales o yamas (iti parica yamah saksdtsamvittau nopayoginap; TA
4.87), pasando por el ejercicio respiratorio o prindyama, el cual, puede resultar
ademds nocivo al suponer un desgaste para el cuerpo (pranayimo na kartavyah
Sariram pidyate; TA 4.91), hasta los tres tltimos pasos en los que culmina el yoga
clésico, concentracién (dhdrand), meditacién (dhyina) y absorcién contempla-
tiva (samadhi), todos ellos sin eficacia para penetrar en la conciencia (samvidam
prati no karicidupayogam samsnute; TA 4.95). El yoga agdmico compuesto de seis
pasos es idéntico al yoga enunciado en la Maitrayani Upanisad (6.18), e incluye
el ejercicio respiratorio (prandydima), la meditacién (dhyina), el trabajo sobre
los sentidos (pratyihdra), la concentracién (dhdrand), el razonamiento (tarka)
y, finalmente, el samddpi. A pesar de no incluir los preceptos morales, yamasy
niyamas, y de sustituir el elemento fisico o postural (asana) por el razonamiento
intuitivo (zarka), este yoga $ivaita tiene en comun con el yoga cldsico el resto de
sus elementos. Elucidando esta cuestién, Lilian Silburn y André Padoux explican
que en el contexto del Trika, dhyana consiste en la visualizacién de la divinidad
y no en la meditacién entendida al uso cldsico, mientras que dhirand «no hace
referencia a la concentracién, sino que designa a un tiempo el emplazamiento del
cuerpo sutil, la divinidad que alli reside y la técnica para concentrarse en ésta»
(2000, 210). Abhinavagupta, aunque termine concediéndole cierta utilidad a
estas practicas (TA 4.104), en la medida en que pueden servir para purificar las
construcciones mentales (vikalpa) enraizadas en la dualidad, considera la indaga-
cién contemplativa (tarka), como la parte mds importante del yoga, la cual, como
hemos visto, juega un papel importante en la via de Sakti (TA 4.86). En todo
caso, en el Trika se da un cambio de actitud con respecto al yoga como «méto-
do» de liberacién, siendo aceptado como un primer momento de purificacién,
pero descartando que éste pueda conducir al practicante a la experiencia de la
conciencia suprema. Muy al contrario, este primer paso purificatorio, basado en
la energfa activa de Sakti (kriya Sakti), no s6lo no es suficiente en el contexto del

17" En este célebre verso de los Yogasitra se mencionan los ocho pasos del yoga cldsico: el

comportamiento ético con el entorno (1.Yama) y con uno mismo (2.Niyama), el
entrenamiento del comportamiento fisico (3.Asana), del respiratorio (4. Prandyima) vy,
finalmente, el trabajo sobre el dominio de los sentidos (5.Pratydhdra) constituyen los cinco
estadios preparatorios que facilitan la prictica de los tres tltimos, a los que Patanjali concede
mayor importancia, el entrenamiento de la atencién (6. Dhdrand) que se requiere para entrar
en meditacion (7.Dhyina), la cual, bien sostenida, desemboca en un estado de absorcidn,
dificil de traducir, denominado Samdadpi.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 41 -68. UNED, Madrid



SIVAISMO TANTRICO NO DUAL EL SISTEMA TRIKA Y LAS ViAS DE LIBERACION 63

Trika, sino que tampoco es necesario, dado que no es obligatorio pasar por esta
primera via. El yoga experimenta una reforma en manos del $ivaismo téntrico,
pues ya no constituye por si solo un medio capaz de conducir a la meta, sino
un estadio preparatorio ni siquiera imprescindible (si el adepto puede permi-
tirse saltirselo). Ademais, si lo entendemos en su formato cldsico, es decir, en
tanto esfuerzo calculador dirigido hacia un objetivo determinado (kaivalya o
el aislamiento liberador), el yoga podria considerarse incluso una practica con-
traproducente. Abhinavagupta menciona ciertas practicas en el capitulo quinto
del Tantriloka, dedicado a la via del individuo, entre las que se encuentra el
recogimiento en la conciencia (buddbidhyina), con el fin de unificar en el sujeto
consciente los tres elementos cognoscitivos (conocimiento, conocedor y conoci-
do), o la pronunciacién (uccdra) de una férmula sagrada germinal (bija mantra)
siguiendo atentamente el movimiento de ascenso de la kundalini y 1a fluidez del
aliento respiratorio (prina). La meta tltima de todas estas acciones purificadoras
consiste en poder llegar a un estadio energético en el que la accién se reduzca
cada vez mds y la entrega a la energfa espontinea de Sakti, sea cada vez mayor.

[...] no encontraremos [en la obra de Abhinavagupta] ningtin consejo
de meditacién tal y como ésta ha sido popularizada por el buddhismo con
sus elaborados andlisis sobre los estados que experimenta aquel que aspira a
la paz interior. El adepto del $ivaismo formulado por Abhinavagupta expe-
rimenta un estado de paz, pero éste no es el resultado de una técnica, de una
postura, etc., sino solamente de la intensidad de un deseo que es también
una intuicién (Dubois, 2015: 94).

En dltima instancia, las pricticas ascéticas o devocionales no aceleran en
absoluto la penetracién en la conciencia. La Gltima palabra estd en manos de la
gracia de Sakti, poder emanador de Siva, asi como en el velo oscurantista que
El despliega sobre si mismo. En el trénsito jerarquizado que asciende de la via
individual (@navopdya) a la via del conocimiento (siktopdya) y de ésta a la via de
la voluntad (s@ambhavopaiya) la accién individual carece mds y mds de efectividad
y el accidente de Sakti se convierte en juez y posibilitador del paso de una via a
la siguiente. No obstante, a menudo se interpreta esta «caida» o «descenso» de la
energia de la que nos habla el ivaismo como algo externo al practicante mismo,
algo que caerfa —en una reinterpretacion cristiana— «del cielo» o «de un mds alld»
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que estd lejos de poder ser compatible con la concepcién no dualista del darsana
$ivaita. L. Silburn y A. Padoux (2000: 45) explican esto licidamente:

Precisamente porque nada queda fuera de Siva, no deberia concebirse
el descenso de la energfa, $aktipata, como una gracia que caeria sobre el
hombre desde el exterior: la gracia se encuentra en su interior, pues es de las
profundidades del corazén de donde nace repentinamente para desplegarse
en una conciencia inseparable en esencia de la conciencia divina.

Dado que todo es Siva, y nada existe fuera de él, las categorias duales «dentro-
fuera» pierden todo su sentido, a pesar de que el lenguaje nos obligue a delimitar
y acotar en dos lo que solo es uno. Pero Siva es también la fuente del lenguaje.
Podriamos afirmar, grosso modo, que esta Sakti emana del interior del propio indi-
viduo, de su potencia interna, y se experimenta como una caida, un descenso que
envuelve al agraciado y lo lleva a una comunién intuitiva y mistica con aquello
que ¢l habfa concebido siempre como un escenario dividido entre lo interior
y lo exterior, el yo y el no-yo, lo de adentro y lo de afuera. Estas categorias se
borrarfan en la comprensién intuitiva que es consecuencia de la vivencia de Sakti.

A la cabeza de estas tres vias se encuentra la menos accesible de todas, una
suerte de no-via, en sdnscrito «anupaya», también llamada «via minima». El «no
hacer» es lo propio de quien ha sido llevado gracias a Sakti hasta este estadio raro
y poco frecuente. Respecto a anupdiya, «no hay por definicién nada que decir:
la revelacién es alcanzada de una vez por todas», asi, en este camino el tantrika
tiene «poco que hacer dada la intensidad infinita de la gracia recibida» (L. Silburn
y A. Padoux, 2000: 52). La energia propicia en esta via es la de la dicha, ananda
$akti. La identificacién con Siva Bhairava es total, con la caracteristica de que se
ha llegado a ella por un golpe de divina gratuidad, y no como consecuencia de
un esfuerzo continuado y sostenido con vistas a la liberacién. Recordemos que
una vez alcanzada esta identificacién -incluso si no es total y solo se ha instalado
parcialmente mediante vias menos evolucionadas- el tdntrika no abandona el
mundo, sino que lo experimenta en toda su plenitud. En este sentido, un prac-
ticante occidental como Daniel Odier (2016: 59) dird que «para el tantrika, la
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via mistica consiste en beber un vaso de agua, mojar los pies en la orilla, sentarse
al pie de un drbol o en la terraza de un café [...]. Volver a convertirse en un ser
ordinario». Volver a experimentar las experiencias mds cotidianas y banales desde
la perspectiva renovada de la conciencia adquirida, ahora perceptible y dispo-
nible, liberada de sus ataduras. Los seres que han pasado por esta experiencia

iluminadora, nos dice Jean Papin (2000: 86):

[...] no funcionan igual ni tienen las mismas preocupaciones que el
resto de la sociedad; se encuentran, de este modo, marginados. Para ellos,
la inmersién en la supra-conciencia no es, en absoluto, incompatible con la
vida prictica y se bafian gustosamente en la plenitud césmica, sin embargo,
los seres de esta clase representan un verdadero peligro para una sociedad
de consumo donde la competicién y el beneficio constituyen las claves del
sistema y de la supervivencia.

Alcanzar la experiencia de lo extraordinario, fundirse en ella, para después
traerla a lo ordinario, a las costumbres, al plano cotidiano de la vida. Hacer
que coexista una conciencia luminosa, en contacto con la conciencia suprema
de la que aquella es solo una parte, y la dindmica de una rutina simple, activa,
préctica y ordinaria. Los seres liberados serfan de este modo, casi irreconocibles a
ojos de los seres ordinarios. «[el hombre realizado] vive en el mundo y no parece
diferenciarse en nada del ignorante, a pesar de que el primero posea la concien-
cia ininterrumpida de su identidad con la omni-conciencia indiferenciada y el
universo al completo [...]» (Papin, 2000: 75).

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 41 -68. UNED, Madrid



66 RAQUEL FERRANDEZ-FORMOSO

5. Conclusiones

En su determinacién espiritual por reconciliar la experiencia extraordinaria
de estar vivo con la experiencia suprema de la liberacién, moksa, el cuarto de
los purusirtha («fines de la vida»)'® de la ortodoxia religiosa hindd, el $ivaismo
tdntrico, se distancia de esta tltima de forma significativa. La liberacién tiene su
fuente en la conciencia viva, dindmica, flujo contante de vitalidad hacia el que el
adepto debe caminar (yendo hacia lo vivo y lo cambiante, y no hacia lo estdtico)
y debe ser experimentada en el contexto cotidiano de lo ordinario, de la vida
diaria. Ademds, ésta se consigue principalmente por un acceso de gracia divina
(anugraha), un accidente que no depende del individuo, ni de su autodisciplina
o de los ejercicios que haya realizado. La liberacién nos es dada, y no constituye
una experiencia a la que podamos acceder a fuerza de voluntad, de determinacién
o de deseo. Esta voluntad y este deseo se encuentran ya en un plano elevado
cuando ellos mismos son el efecto de la gracia de Siva en nosotros, la cual nos
permite albergar un anhelo liberador, una voluntad que Siva se proporciona a
si mismo y que, insistimos, no es el resultado de un sentimiento individual. No
obstante, esto no convierte a las précticas yoguicas, como el prinayima o la medi-
tacién, en un sinsentido, ni anula de forma absoluta su eficacia, especialmente a
la hora de purificar las zonas oscuras de la mente. Tan solo las sittia en un nivel
de iniciacién que el practicante dejard atrds a medida que se vuelva mds receptivo
a la espontaneidad de la gracia.

Las relaciones entre la ortodoxia védica y la heterogeneidad tdntrica resultan
extremadamente complejas. Todo parece indicar que, si en determinadas regiones
y épocas han podido coexistir de una forma pacifica y fructifera, en otros casos,
estas dos tendencias han protagonizado una fuerte rivalidad. Para enfatizar estas

18 Los purusdrtha designan los cuatro propdsitos (artha) arquetipicos de un ser humano

(purusa) segn la tradicién hindd. Este modelo cuddruple también se estructura en funcién
de la pureza e impureza de los objetivos vitales. Los tres fines mundanos, «artha» (relacionado
con los bienes materiales y vinculado a la politica), «<kama» (el placer, el gozo de los sentidos
en sus diversas formas) y «dharma» (el deber religioso y moral) son impuros si se los compara
con el cuarto propdsito, el mds elevado y al que apuntan la mayor parte de las filosofias
indias, «moksa» o liberacién. Para profundizar en esta cuestién, ¢fr. Zimmer, H. (2010).

Filosofias de la India, Madrid: Sexto piso, 54-61.
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diferencias, algunos autores (Bhatt, 2000: 20; Battacharyya, 2005: 19) apelan a
un comentario de la Manu-Smrti en el que Kullukabhatta indica que las ense-
fianzas consideradas como «revelacién» (lo que se conoce como Sruti) son de dos
clases: vaidiki o «védicas» y tantriki o «tdntricas». Otros autores, como André
Padoux, insisten en que esta oposicion entre ortodoxia y heterodoxia «no es
absoluta» y ponen el énfasis en el intercambio de pricticas e ideas que ha existido
siempre entre brahmanes y tantrikas. Recordemos que muchos de esos tantrikas
eran brahmanes, incluido el propio Abhinavagupta.

Muy caracteristica y explicita es la férmula a veces citada en los textos
de la tradicién Kaula para describir el comportamiento del adepto de una
tradicion tdntrica: debe ser «interiormente kaula, exteriormente $ivaita y
védico en su practica publica» (Padoux, 2011: 46).

De esta forma se delimita un 4mbito publico, donde la ortodoxia sigue sien-
do operativa —y por tanto se respeta el orden social, de tipo jerdrquico, segtin el
cual cada miembro desempena en la sociedad la funcién determinada de la clase
(varna) y de la casta (jati) a las que pertenece— y un dmbito intimo donde se
ejerce el verdadero y esotérico tantrismo. En realidad, nos dice Dubois (2015:
17): «toda la historia del $ivaismo estd atravesada por esta tension entre la nece-
sidad de ser aceptados por los brahmanistas conservadores» y por otro lado, el
deseo de cumplir con las «vias mds extremas del tantrismo esotérico inspirado
por las yoginis».Y aunque Padoux, en su afdn por insistir sobre la integracién del
fenémeno tantrico en el ambiente védico, llegard a decir que el «tantrismo nunca
ha sido socialmente contestatario» (2011: 47), en los tiempos de Abhinavagupta
(ss. X-XI d.C.) y en el contexto de una Cachemira cosmopolita, lugar estraté-
gico donde se reunian una multitud de sectas, grupos y peregrinos espirituales,
el Sivaismo tdntrico no estuvo exento de polémica, y no siempre particip6 del
favor de los monarcas, siendo, en ocasiones, vigilado muy de cerca por el poder
temporal correspondiente.
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LA RELEVANCIA DE LA PRODUCCION
EDITORIAL BUDISTA EN LA VISIBILIZACION
DEL BUDISMO EN ESPANA

THE RELEVANCE OF BUDDHIST EDITORIAL
PRODUCTION IN THE VISIBILITY OF BUDDHISM
IN SPAIN

Francisco DIEzZ DE VELASCO

Universidad de La Laguna’

ResuMEN: El presente trabajo repasa la produccién editorial budista espaiola, que
resulta muy destacada, cercana a los dos millares de libros. El articulo tiene dos partes
principales. En la que se titula «Las estrategias de publicacién de los grupos budistas: las
editoriales generalistas» se analizan las obras de autores budistas publicadas en editoriales
no especializadas, entre las que destaca Kairds, con mds de un centenar de titulos. En
el siguiente apartado se repasan las editoriales de orientacién budista evidenciando
la importancia de las que se asocian con grupos del budismo tibetano entre las que
destaca Ediciones Dharma. Esta produccién de libros resulta un elemento notable en la
visibilizacién del budismo en Espafa que lleva a que tras el cristianismo sea la religion
con mayor presencia editorial en el pais.

" Catedritico de Universidad. Instituto de Ciencias Politicas y Sociales. Universidad de La
Laguna (Canarias). Email: fradive@ull.edu.es; ORCID: 0000-0002-9913-4580. Este trabajo
se inserta en el Proyecto de investigacién Bases tedricas y metodoldgicas para el estudio de la
diversidad religiosa y las minorias religiosas en Esparia (HAR2016-75173-P) del MINECO/
MICINN, 2017-2020 y en el programa Maria Rosa Alonso de ayudas a la investigacién en
Humanidades y Ciencias Sociales del Cabildo de Tenerife (2018-2019). Utiliza materiales
generados como resultado del contrato de investigacién «Budismo en Espana» entre la Fun-
dacién Pluralismo y Convivencia (Madrid, Espafia) y la Universidad de La Laguna. Este
articulo pone al dia y desarrolla de modo sistemdtico algunos argumentos y planteamientos
expuestos en Diez de Velasco, 2013: 98-108 y 2018: 77-83.
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PALABRAS cLAVE: Budismo, editoriales, Espana, visibilizacién religiosa.

ABstracT: This paper reviews Spanish Buddhist editorial production, which is
quite outstanding, comprising nearly two thousand books. The work has two main
parts. In the part titled «Publishing strategies of Buddhist groups: generalist publishers»,
the works of Buddhist authors published in non-specialized publishers are analyzed;
among these, Editorial Kairds stands out, with more than a hundred titles. In the
following section, the Buddhist-oriented publishing houses are reviewed, demonstrating
the importance of the publishers that are associated with groups of Tibetan Buddhism,
among which Ediciones Dharma stands out. This outstanding production of books is
a remarkable element in the visibility of Buddhism in Spain, leading Buddhism to be
the religion with the greatest presence in publishing in the country, after Christianity.

Keyworps: Buddhism, publishing houses, Spain, religious visibilization.

1. Introduccion

En el campo religioso espanol, el budismo' no destaca particularmente por el
volumen de sus seguidores, que se estiman entre 80.000 y 200.000, un nimero
muy inferior al de catdlicos, no religiosos-ateos, evangélicos, musulmanes o cris-
tianos ortodoxos, y cercano o algo superior al de Testigos de Jehovd, mormones
o hinduistas. Tampoco presenta un estatus juridico de maximo privilegio, que
caracteriza a las confesiones que tienen firmados acuerdos con el Estado (en
primer lugar catélicos, y desde 1992 judios, musulmanes y evangélicos), aunque
si goza de un estatus de cierta relevancia puesto que desde 2007 ha sido recono-
cido como confesién de notorio arraigo aunque sin acuerdos (con anterioridad
habian alcanzado dicho reconocimiento mormones y Testigos de Jehovd y con
posterioridad los cristianos ortodoxos). Presenta un patrimonio monumental

! Para esta aproximacidn a la visibilizacién numérica, juridica y patrimonial del budismo en
Espafia, que se expone en la introduccién utilizamos tanto la explotacion de datos del Obser-
vatorio del Pluralismo Religioso en Espana (http://www.observatorioreligion.es/directorio-
lugares-de-culto) como los trabajos de Diez de Velasco (2013: 85ss.; 2012: 7ss.), los grupos
budistas espanoles citados en este articulo son tratados con detalle en el capitulo V de Diez de
Velasco (2013: 189-296; 2018: 163-262).
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que supera los 160 lugares de prictica registrados, es decir, menos que catélicos
(que multiplican por 200 dicha cifra), evangélicos (con mds de 4.000 centros),
musulmanes (con 10 veces mds centros que los budistas), Testigos de Jehovd
(que cuadruplican a los budistas), ortodoxos (con mds de 200 centros), aunque
superando a los mormones (con 120 centros) y evidencidndose, y resulta un
asunto relevante, que algunos monumentos budistas muy notables jalonan la
geografia espafiola, por ejemplo, el estupa de Benalmadena - uno de los mayores
fuera de Asia - o monasterios impresionantes como Dag Shang Kagyu en Panillo
(Huesca), Osel Ling (Bubién, Granada) o Karma Guen (Vélez-Milaga), entre

los que tienen mis solera.

Pero en lo que destaca muy significativamente el budismo en Espana es en
la produccién editorial, que supera los dos millares de titulos en la Gltima media
centuria y que convierte al budismo, después del cristianismo, en la religién
mejor representada como producto editorial en Espana, por delante incluso del
judaismo y del islam, el hinduismo y otras religiones con mayor visibilizacién
numérica, juridica o patrimonial en nuestro pais y a escala mundial. Se trata por
tanto de un elemento notable a la hora de evidenciar la visibilizacién patrimo-
nial de esta religién en nuestro pais, y serd estd la finalidad principal del arti-
culo. Pero desde luego hay que contextualizar este dato numérico, que pudiera
parecer muy destacado, pues hay que tener en cuenta que el espanol es una de
las lenguas vehiculares de cultura mds importantes del mundo en la actualidad,
y la produccién bibliogréfica en nuestra lengua es de las mds voluminosas y el
mercado iberoamericano uno de los que un mayor desarrollo potencial presenta.
Pero que el budismo tenga una presencia tal en las editoriales espafolas (y no
trataremos en estas lineas las de otros paises hispanohablantes, algunos con una
produccién muy notable, en especial Argentina y México) evidencia que se trata
de un producto de éxito que no desentona en la linea de la aprobacién social
(el contra-estigma) que presenta el budismo tanto en el mundo occidental en
general como en el espafol en particular (analizado con mds argumentos en Diez
de Velasco 2013; 2018).

Hay que tener en cuenta que el budismo como producto editorial ha estado
presente en Espafa desde finales del siglo XIX (Webb, 1998: 371ss.), desde la
tesis pionera de Francisco Garcia Ayuso (1885). Pero a partir de los anos 80
del siglo XX los libros budistas editados en nuestro pais se han multiplicado
y en la actualidad es dificil encontrar una editorial de cierta relevancia que no
incluya algtn titulo de budismo en su catdlogo, tanto traducciones como obras
de autores espafoles. En el elenco de estos tltimos hay que otorgar un lugar de
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relevancia justamente a Maria Teresa Romdn, a quien se dedica este homenaje,
puesto que el budismo fue uno de sus temas predilectos y al que dedicé, ademds
de diversos articulos y maltiples materiales audiovisuales, tres libros completos
(Romdn, 1997; 2002; 2007; también 2004), e incluso su tesis doctoral (Romadn,
1994). Pero revisar la totalidad de la produccién editorial espafiola sobre budis-
mo es un tema que excederia los limites de un articulo y exigirfa una monografia,
por tanto en las pdginas siguientes solamente nos centraremos en la produccién
editorial generada por autores budistas y en especial se repasardn las editoriales
que presentan una clara orientacién budista. La produccién académica y erudita
sobre budismo editada en Espafa, que es donde se insertaria la obra de Maria
Teresa Romdn, no se revisard mds que de modo no sistemdtico, aunque se tendrd
en cuenta en los casos en que ambos mundos se mezclan y el perfil del erudito
académico y universitario se entrelaza con el del practicante y resulta paradig-
mitica la trayectoria del profesor Robert Thurman, con una variada produccién
traducida al espafol donde los temas académicos se combinan con los de indole
que se podria denominar como mds confesional (Thurman, 1994; 1995; 2000;
2006; 2012; 2014).

2. Las estrategias de publicacion de los grupos budistas: las
editoriales generalistas

Los grupos budistas espafioles, que suelen centrarse tanto en la meditacién
como en el estudio, han tendido a necesitar, producir y utilizar mucho material
escrito. Era comun que confeccionasen de modo artesanal folletos y otros diver-
sos documentos para compartirlos con los miembros e interesados. En algunos
casos llegaban a tener decenas de pequenas publicaciones propias con millares
de pdginas elaboradas. Pero algunos grupos, generalmente los més activos y con
un mayor nimero de seguidores, dieron el paso de profesionalizar algunas de sus
publicaciones optando por poner en marcha editoriales budistas. Se trata de una
estrategia exigente, puesto que requiere esfuerzos tanto logisticos como econé-
micos a los grupos que apuestan por ella, pero es la que mayor éxito alcanza en
la socializacién a gran escala de los materiales que generan o les interesa divulgar,
llegando también a poder abrir el espectro de publicaciones a autores budistas
mids generales, cuando la editorial alcanza una cierta talla, como ha ocurrido en
alguna de ellas, y en particular con la editorial Dharma.
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Pero hay que contextualizar esa opcidn, que ha resultado minoritaria en
el conjunto de los centenares de grupos budistas que hay en Espana, ya que la
estrategia mds comun ha sido apostar simplemente por la produccién interna
de materiales sobre la que, ademds, ha incidido el gran cambio tecnoldgico de
internet que lleva a que actualmente suelan ubicar estos grupos sus textos y otros
documentos y materiales, muchos de ellos audiovisuales, en sus pdginas web,
compartirlos en listas de correo, repositorios y otros instrumentos que ofrece
el ciberespacio y que no requieren la mds costosa inversion de esfuerzos de pre-
paracién de manuscritos y de logistica que implica querer acceder al mercado
editorial estdndar.

Y finalmente también hay que destacar una tercera estrategia, un camino
mixto consistente en, ademds de poder optar por el recurso a la produccién pro-
pia para algunos materiales de uso interno, apostar por confeccionar o traducir
materiales mds elaborados en forma de libros y situarlos en el mercado editorial
general. Y también algunos grupos han tendido a promover o sugerir la traduc-
cién y publicacién de libros budistas que les interesaban de entre la enorme
cantidad de ellos que hay a disposicién, tanto obras de maestros cldsicos como de
autores actuales, puesto que hay que destacar que el budismo podria denominar-
se, mds que «una religién del libro» una «religién de la biblioteca» por lo extenso
del patrimonio escrito que ha generado y genera. Esta labor de promocién por
parte de los grupos budistas espanioles o por algunos miembros de estos ha sido
uno de los detonantes de la multiplicacién de libros budistas, generados desde las
necesidades de los grupos. Pero si bien de este modo han alcanzado una difusién
mayor, ademds han evidenciado, por el éxito de ventas, que el budismo era 'y
es un producto rentable, lo que ha llevado a muchas editoriales generalistas a
no desdenar apostar por este tipo de propuestas en sus catdlogos. La diferencia
con la estrategia que revisaremos en el apartado siguiente es que estos libros
no se canalizan por medio de editoriales promovidas por los propios grupos,
sino que se ofrecen a editoriales de dmbito general, aunque muchas de ellas se
elijan por una especial sensibilidad hacia los temas orientales o por tener incluso
una linea de publicacién de obras budistas, resultando notable que algunas de
ellas sean editoriales catdlicas, asunto notable por lo contraintuitivo que pudiera
parecer (que editoriales confesionales catdlicas incluyan en sus catdlogos un cierto
numero de obras de otra opcidn religiosa).

Centrdndonos en esta estrategia de publicar en editoriales de dmbito general,
comenzaremos evidenciando un caso ejemplar, que merece revisarse con algﬁn

detalle, y que ofrece Dokushé Villalba (Francisco Ferndndez Villalba). Ha sido
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el fundador de uno de los grupos zen espafioles con mds trayectoria, con un
templo en la provincia de Valencia y una decena de centros en toda Espana:
la Comunidad Budista Soto Zen (CBSZ). Villalba es uno de los mds antiguos
practicantes espafoles del zen (desde 1977), reconocido, ademds, como maestro
zen en Japén en 1987, siendo el primer espanol en llegar a ello (Alongina, 1998).
Comenz6 desarrollando una temprana labor de traduccién desde el francés al
espanol de muchos libros y de comentarios de textos cldsicos (en especial de
Dogen) que habia publicado su maestro Taisen Deshimaru (1980; 1981a-b;
1982a-c; 1987a-b, 1988; también 1991) y dos de las cuales han sido vertidas al
cataldn por las ediciones de la Abadia de Montserrat (Deshimaru, 2003; 2010),
uno de los centros sefieros del catolicismo cataldn?. Estas traducciones de Villalba
aparecieron en editoriales con una proyeccién orientalista notable, como Kairds
o Miraguano, que se repasardn mds adelante, o Luis Cdrcamo, y en un caso
hasta promovié una coedicién (Deshimaru, 1986), publicada por Las mil y una
ediciones y la Asociacién zen de Espafa que es como se llamaba el grupo que
lideraba Villalba en ese entonces, ademds de publicaciones desde el grupo que
lidera en la actualidad, autoeditando como Comunidad Budista Soto Zen, por
ejemplo, una obra de Kodo Sawaki (2012), el maestro de Deshimaru. También
ha traducido a cldsicos del zen destacando, en especial muchas obras de Dogen,
editadas y comentadas por él mismo (Dogen, 1987; 1989; 2011; 2012; 2015a-
b) o de Hui-Neng (1985), asi como antologias de maestros zen (por ejemplo,
Villalba, 2010) o hasta un libro del actual Dalai Lama (1982a), para Luis Cérca-
mo editor, una casa editorial de clara dedicacién a los temas esotéricos, entre los
que el budismo tibetano o el zen no desentonaban en aquella época. Ademids de
traductor, destaca su labor como autor de libros sobre budismo zen, publicados
muy mayoritariamente en la editorial Miraguano (Villalba, 1984; 1995; 1998;
1999; 2000; 2001; 2008; 2009), incluyendo también uno en edicién propia de la
CBSZ (Villalba 1997), asi como materiales audiovisuales budistas en Cd y DVD
(por ejemplo Villalba, 2005), para lo que crearon en la CBSZ una productora
audiovisual, denominada Alalba. Hay que destacar en especial la labor de Villalba
como director de dos colecciones en la editorial Miraguano especializadas en el
zen. La mds extensa, con mds de una veintena de titulos, se llama 7extos de la
tradicidn zen, que incluye desde la temprana introduccién al zen de este maestro
espafiol (Villalba, 1984, reeditada varias veces) a textos de maestros cldsicos del
zen y el chan como Dogen, Sosan, Seng-ts»an, Kakuan, Soseki, Huang-Po, y

2 Donde también se ha publicado a Nyanatiloka (1984) o la traduccién del Dhammapada
de Juan Mascar6 (1982). Deshimaru ha sido muy traducido al cataldn (Deshimaru, 1989;
2005, de hecho el primero salié en cataldn antes que en castellano: Deshimaru, 1992).
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también sutras y otros textos traducidos tanto por Villalba, como en el pasado
por Aigo Castro o mds recientemente por Kepa Egiluz. También se incluyen
en esta coleccién los tres volimenes que forman los manuales de introduccién
al budismo que se utilizan en el programa de estudios budistas que desarrollan
en la CBSZ y que han sido coordinados por el propio Dokushé Villalba, que
se encarg6 de la redaccién del dltimo volumen, sobre el zen (Villalba, 2009),
mientras que los dos anteriores son obras de Denkdé Mesa (2005; 2007), antiguo
maestro del grupo. La otra coleccién se llama De corazén a corazén, con una
decena de obras y recoge ensefianzas del propio Villaba (1998; 1999; 2000) y
traducciones y ediciones, principalmente de Dogen (2001: 2007; 2010a; 2012;
2015a)’. Villalba ha optado en varias ocasiones, incluso muy recientemente (es el
caso de la nueva edicién de 2016 de su Zen en la plaza del mercado, que obtuvo
un gran impacto en su edicién de 2008 por Aguilar) por la editorial Kairds. Se
trata, dentro de las editoriales generalistas, de la que tiene un fondo de orienta-
lismo y en especial de budismo mds extenso y sistematizado (incluso publican
catdlogos especializados del tema), que roza el 20% de su produccién y supera
el centenar de titulos.*

3 Ademds de estas obras asociables con la CBSZ y con Villalba, se han publicado en Mira-
guano otros libros sobre el budismo fuera de estas dos colecciones, por ejemplo la reedicién
del célebre libro de Edwin Arnold (2008) o algunos sutras de los didlogos medios de Buda
traducidos por Daniel de Palma (1998), ademds de los trabajos de José Maria Prieto (2011;
también una edicién de Dogen 2013) o de Inaki Preciado (2013; 2015), del que en otras
editoriales hay mds trabajos tanto traducciones como obras propias (Preciado, 1994; 1998;
2000; 2001a-b; 2003; 2004, las dos tltimas en ediciones Oberon).

4 Kairds comenzé a publicar libros de budismo incluso antes de la implantacién de grupos
budistas en nuestro pais empezando con el célebre libro del monje trapense Thomas Merton
sobre el zen (Merton, 1972; otros libros suyos en diferentes editoriales: 2000; 2004), seguido
del de Herbert Guenther y Chogyam Trungpa sobre el tantra (Trungpa, 1976) y también de
un libro poco habitual sobre el zen en Estados Unidos desde los ojos de un europeo escrito
por Janwillem van de Wettering (1976, también interesa Wettering, 1984), autor mds cono-
cido por su éxito Afterzen (Wettering, 2000). Posteriormente han publicado de modo conti-
nuado obras de destacados maestros orientales como el actual Dalai Lama (2001c; 2002b;
2004f-g; 2007¢; 2008c¢; 2009¢; 2013b-c; 2014; 2015 y también Goleman, 1997), o el Kar-
mapa Ogyen Trinle dorje (2017), Taisen Deshimaru (1979; 1990; 1994a; 2001a-b),
Chégyam Trungpa (1986;1989; 1993; 1995; 1998a; 2002; 2007; 2010; 2016), Namkhai
Norbu (1996; 2008; 2012; 2015; 2017), Yongey Mingyur Rimpoché (2016), Thich Nhat
Hahn (1996a; 2000; 2011; 2013a-b; 2014a; 2017a), o de eruditos como Daisetz Teitaro
Suzuki (1981; 1994; en otras editoriales: 1972; 1979a-b; 1996; 2001; 2006), Robert
Thurman (1994; 2014) o autores occidentales como Alan Watts (1999; en otras editoriales:
1971; 1996), Albert Low (1994, con otras obras en ediciones Oberon: 2003 y Aura: 1977),
Mariana Caplan, David Loy (2000; 2004; 2008; 2016), Mark Epstein, Joseph Goldstein
(1996), Philip Kapleau (1981; en otras editoriales: 1994; 1999), Douglas Harding, Ken Wil-

ber (2016, entre otros), con una cierta predileccién por el zen, aunque se traten otras técnicas
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De la CBSZ han salido dos de sus miembros que fueron mds activos y que
han formado grupos propios y siguen una estrategia de publicacién parecida a
la de Villalba. Aigo Seiga Castro (Pedro Manuel Castro Sinchez) redact6 en su
dia muchos materiales para la CBSZ y sus programas de estudio, pero dejé el
grupo en 2000 y, tras su formacién en Japén y su reconocimiento como maestro
zen, fundé en 2006 el grupo denominado Tradicién Budadharma del Zen Soto
centrado en Valencia. Presenta la particularidad de haber cursado un mdster
en Estudios Budistas en la Universidad de Sunderland (Reino Unido), bajo la
direccién del profesor Peter Harvey (Castro, 2011 fue su trabajo fin de méster),
ademds de publicar (Castro, 2002) un trabajo sobre Dogen también en la edito-
rial Kairés. Por su parte Denkd (Francisco) Mesa, que es el tnico de su comu-
nidad al que Villalba otorgé la transmisién y reconocié como maestro en 2007,
ha optado en 2016 por conformar un grupo propio, la Comunidad Budista Luz
del Dharma y es autor, de forma independiente a los que publicé en Miraguano
para el programa de estudios budista de la CBSZ, de varios libros sobre el zen
(Mesa, 2009; 2013; 2016), que ha publicado en Shinden ediciones, que es una
casa editorial especializada en obras sobre la cultura japonesa con especial foco en
las artes marciales japonesas donde ademds de Mesa, sobre budismo en sentido
estricto solo se cuenta con el trabajo de José Manuel Collado (2007), sobre el
budismo esotérico japonés.

Uno de los centros zen mds antiguos de nuestro pais es el dojo Nalanda/
Centro zen Nalanda de Barcelona, que fundé el propio Deshimaru en su dnica
visita a Espafa, en 1981, lo coordina en la actualidad Josep Manuel So-sen
Campillo que ha traducido y editado obras de Dogen (2010b; 2014) y de otros
maestros cldsicos del zen (Campillo, 2011a-b) y un libro propio sobre la medi-
tacién (Campillo, 2011c¢), publicados todos ellos en Olafieta, una editorial que

y orientaciones de meditacidn, incluida la vipasana y en los tiempos mds recientes el mindful-
ness, destacando los trabajos del srilanqués Gunaratana (2012; 2013; 2015; 2016; 2017).
También incluyen obras eruditas como la introduccién de Donald Lopez (2009), el licido
andlisis de Bernard Faure (2012) o de Batchelor (2017) o trabajos de especialistas espafioles
como Juan Arnau (2007; en otras editoriales: 2004; 2006; 2011, donde muestra su capacidad
en las traducciones) o excelentes traducciones directas de textos budistas como la de una
seleccién de los Sermones Medios de Buda (Solé-Leris y Vélez, 1999), de Nagarjuna (Vélez,
2003, destacado buddlogo espafiol del que hay en Ediciones del Orto dos trabajos: Vélez,
1997; 2000) o de Vimalakirti (Ramirez, 2002) junto a libros mds experienciales sobre los
modos de vivir en budismo en lo cotidiano como el de Laia Montserrat (2011; 2017) o intro-
ducciones generales como la de Miguel Rodriguez de Penaranda (2012).
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incluye una treintena de textos budistas de variadas orientaciones en su extenso
catdlogo de casi un millar y medio de obras’.

Otro ejemplo de colectivo dentro del zen que produce materiales propios
pero también libros de divulgacién general es el que lidera Bérbara Kosen
(Richardeau), discipula de Deshimaru, que encabeza la Asociacién Zen Taisen
Deshimaru Zenkan y dirige un centro de pricticas de gran solera en Madrid (el
Mokusan Dojo) y un templo (el Shorin-ji) en la provincia de Céceres, ademds
de media docena de otros grupos de précticas. Es autora de dos libros en nuestra
lengua (Kosen, 1999; 2002), uno en Mandala, editorial con un perfil de obras
principalmente de autoayuda pero con un fondo de una veintena de libros sobre
budismo® y otro en la editorial Dilema, en la que es el dnico titulo de este tipo.

Entre los grupos espanoles afiliados a la Asociacién Zen Internacional, fun-
dada por Deshimaru y liderada desde Francia, y que incluye una tupida red de
mds de una veintena de centros en Espafia, destacan las traducciones de obras de
lideres franceses con presencia esporddica en nuestro pais como Yuno (Roland)
Rech (2000; 2004; 2016), publicados en la editorial Milenio’, del abad del
templo Seikyuji (La Morejona, Sevilla) Raphael Doko Triet, que vive tempo-
radas en Espana donde regenta una red de centros asociada al templo y que ha
publicado en la editorial del propio grupo una recopilacién de ensenanzas en
entregas desde 2002 (Triet, 2002ss.) o también de lideres en nuestro pais como
Lluis Nansen Salas, que encabeza el dojo Kannon de Barcelona y que ha publi-
cado tanto en la editorial del propio dojo materiales de uso mds interno (Salas,
2016; 2017a) como una introduccién mds general a la meditacién zen tanto en
castellano (Salas, 2017c¢) en Ediciones Invisibles® como en cataldn (Salas, 2017b)

5 El editor José de Olaneta se ha dedicado a publicar desde 1983 principalmente textos de

budismo tibetano y zen destacando media docena de obras del actual Dalai Lama (1997¢;
1998a-b-c; 2001b; 2004d), una de Sogyal Rinpoché (1996b), también cuentos zen, una obra
de Charlotte Joko Beck (1997; en la editorial Gaia: 2008; 2012) o los viajes de Alexandra
David-Neel (2002).

¢ Con varios trabajos de Dhiravamsa (que se revisardn mds adelante), del famoso maestro
zen y fotdgrafo John Loori (2002), de Pedro San José (2009; 2010), Miguel Fraile (2006;
2008), Emilio Fiel (Miyo, 1993) o de Ana Crespo (1997 sobre el arte y el zen).

7 Donde se ha publicado también el libro de Evelyn de Smedt (1997) sobre Deshimaru o un
interesante didlogo entre Francesc Torralba y Jamyang Wangmo (Helly Peldez Bozzi) (2002)
de la que hay un libro publicado en Kailas (Wangmo, 2009).

8 Donde se ha publicado también a Ringu Tulku, que lidera el grupo internacional Bodhi-
charya, que ha publicado también una obra suya (Ringu, 2001) en la editorial del propio
grupo y dos en cataldn (Ringu, 2012; 2014).
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en la editorial Viena®. En todas estas editoriales los textos sobre budismo no son
excepcionales.

También entre los grupos de orientacion tibetana encontramos este tipo
de estrategias. Uno de los mds antiguos colectivos budistas espafioles, que ha
tomado la denominacién de Samye Dzong y tiene su centro en Barcelona, pre-
sentando otros cuatro lugares de practicas urbanas desde Madrid a Las Palmas y
un monasterio en Catalufia llamado Samye Dechi Ling, es el que se configurd
en torno a la figura del maestro tibetano Akong Rinpoché, cuya primera visita a
Espafia se realizé en 1977 y volvié en muchas otras ocasiones hasta su asesinato
en 2013 en el Tibet. Han producido muy numerosos materiales de factura propia
autoeditados a lo largo de los anos bajo el nombre del grupo o de la Fundacién
Rokpa, que revisaremos en el apartado siguiente, pero también han potenciado
obras para un publico extenso. Consisten en libros tanto del propio Akong
(2006, en Ediciones i, y con anterioridad 1993 en la editorial budista espafiola
mids destacada y que trataremos en el apartado siguiente, Dharma), del Karmapa
(Trinle, 2013; 2017) en Kairds o Sirio', y destaca también el libro de uno de
los lideres locales del grupo, el lama Jinpa (Angel Vidal Palet), implicado en las
traducciones de las obras promovidas por el grupo, y que en este caso, al buscar
un impacto mds general, lo ha publicado en Ediciones i en castellano (Jinpa,
2000) y en Aeditors en cataldn (Jinpa, 2011) y que es una gufa muy bien cons-
truida sobre el imaginario tibetano del morir. La opcién por Ediciones i result6
coherente puesto que entre 2005 y 2009 publicaba la revista Dharma, de clara
inspiracién budista, que se vendi6 en los quioscos y tuvo una distribucién amplia
y una periodicidad mantenida y entre sus autores budistas ha estado también el
hermano de Akong Rimpoché, Yeshe Losal (2000), o el Tai Situ (2007), que hay
que recordar que es uno de los grandes lamas del linaje kagyupa y que fue clave
en el reconocimiento del XVII Karmapa al que el grupo sigue'’.

9 Que estd publicando hasta el presente una veintena de traducciones al cataldn de obras de
maestros budistas como el actual Dalai Lama, Ringu Tulku (2014), Ricard, Trungpa o Guna-
ratana algunas ya publicadas en castellano en Kairés o en otras editoriales.

10" Sirio tiene al actual Dalai Lama (1998¢; 2001a), al XII Drukpa (2015), a la maestra Pema
Chédron (2013a), Ramiro Calle (1994; 2009), Alan Watts (1996), Joseph Goldstein (2015)
o Deshimaru (1995) en su catdlogo.

'Y que también ha publicado otra obra en la editorial Obelisco (Tai Situ, 1994), traducida
por el propio lama Jinpa. En Ediciones i, ademds de los autores antes repasados relacionados
con el linaje kagyupa se publicé también un libro del Dalai Lama (2007b) o el de Schneider
(2007) dedicado al maestro zen Issan Dorsey.
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Otro maestro espafiol que ha publicado algunas de sus obras para un publico
mds general fuera de la que ha sido su comunidad, Dag Shang Kagyu, una de
las redes mds extensas del budismo espafol con su sede central en el monasterio
homénimo sito en la provincia de Huesca y una docena de centros urbanos
repartidos por toda Espafna y que regenta una editorial propia, Chabsel, que
se repasard en el apartado siguiente, es el lama Djinpa-Borja de Arquer que ha
optado por la Editora Libreria Argentina (Djinpa, 2000; 2001; 2002). Se trata de
una editorial con un fondo de orientalismo y de budismo destacable que alcanza
el 10% de su catdlogo'?, donde también publica Saya Kunsal Kassapa-Joan Mar-
tinez Montsant (2011b; 2012) que lidera el colectivo Trikaya.

Juan Manzanera es otro maestro espafol con una larga trayectoria, que regen-
ta en Madrid un centro enfocado en la meditacién pero que ha publicado tanto
obras propias como traducciones en la editorial budista Dharma (Manzanera,
1998; 2010; 2011), que se repasard mds adelante, como en la editorial gene-
ralista (aunque muy especializada en la autoayuda y el esoterismo) Martinez
Roca (Manzanera, 1999; 2003)"* En esta misma editorial ha publicado en 2006,
bajo el apelativo de Lama Blanco (Sakya Tashi Ling, 20006), el cataldn Francesc
Padré Lépez (nombrado también por sus seguidores como Lama Jamyang Tashi
Dorje Rinpoché) que es el lider de uno de los colectivos budistas espafoles mds
medidticos, en especial por los discos de éxito de musica tibetana (bajo el nombre
Monjes Budistas) que han producido, y que se centra en el monasterio Sakya
Tashi Ling, sito en la provincia de Barcelona. Han producido en un sello propio
también un libro, Live peace y en la editorial Aguilar un manual de cocina budista
(Sakya Tashi Ling, 2007; 2008).

12" Incluye reediciones de obras de rafz teoséfica como las de Olcott (2010), Leadbeater

(2011) o de Sinnett (2011) o libros de maestros internacionales como Thich Nhat Hahn
(2005), o de autores del budismo del sur como el alemdn Nyanaponika (2005; 2006; 2007a-
b; 2014a-b), los srilanqueses Piyadassi (2008) y Narada Thera (2008) o el birmano Mahasi
Sayadaw (2008), pero también publicando a otros autores espafioles, como el prolifico Rami-
ro Calle (2014, del que hay sobre budismo casi una veintena de libros en muy diversas edito-
riales, algunas obras muy tempranas: Calle, 1970; 1980a-b; 1981; 1984; 1988a-b; 1994;
1998; 2001; 2004a-b; 2005; 2007a-b; 2009; 2011), o al mexicano Senge Dorje-Victor M.
Flores (2008).

3 En Martinez Roca se han publicado varios libros del actual Dalai Lama (1995; 1998d;
1999b/2005, 2016d). Se empezé publicando un libro de Jorge Colomar (1974) sobre el zen,
la introduccién de Blofeld (1979), un trabajo de Christmas Humphreys (1985, en otras edi-
toriales 2005a-b) y también otro de Ramiro Calle (2007a). Destaca el tratado de meditacién
de Amadeo Solé-Leris (1986) que cuenta con diversas ediciones en otras lenguas.
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En otros casos encontramos a grupos en Espana organizados en torno a
maestros de proyeccién internacional. Uno de ellos es Sogyal Rimpoché, lider
de la red internacional Rigpa, que tiene casi una decena de centros en Espafia.
Es el autor de uno de los bestsellers budistas a escala mundial, traducido a doce-
nas de idiomas, E/ libro tibetano de la vida y de la muerte (Sogyal, 1994), que
ha publicado en traduccién al espanol en la editorial Urano junto a otros dos
de sus libros (Sogyal, 1996a; 2004). Se trata de una editorial con una quincena
de titulos budistas en catdlogo (en un fondo de mds de un millar de libros)'“.
Ha publicado también en Olafeta (Sogyal, 1996b), y en cataldn su gran éxito
editorial (Sogyal, 2011) en la editorial Dipankara, que se revisard en el apartado
siguiente.

Otro maestro internacional notable, con la particularidad de que reside la
mayor parte del afio en nuestro pais es Namkhai Norbu, que atina su calidad de
tulku reconocido y maestro del dzogchen con la de profesor universitario reti-
rado y tiene en Tenerife, en el denominado Dzamling Gar, el centro principal
de la red mundial que preside. El grupo que lidera, la Dzogchen International
Community, regenta una editorial propia, Shang Shung, con sede en Italia, que
ha publicado decenas de sus libros en inglés. Pero en Espafa utiliza editoriales
generalistas aunque con una fuerte presencia de textos budistas en el catdlogo,
como Kairés (Namkhai, 1996; 2008; 2012; 2015; 2017), pero también ediciones
La Llave (Namkhai, 2002), donde también ha publicado su discipulo venezolano
Elfas Capriles (2000) o Libros de la Liebre de Marzo (Namkhai, 2007), ademds
de la especializada Ediciones Dharma (Namkhai, 1997).

Ediciones La Llave tiene un fondo de budismo que representa el 15% de su
catdlogo" que incluye también, por ejemplo, a maestros del colectivo internacio-
nal Shambala, que también tiene una destacable presencia en nuestro pais, con
un centro en Madrid muy activo y una pdgina web en la que incluso promocio-
nan los libros de los autores, en diferentes editoriales, que asocian con su orienta-
cién. En La Llave se han publicado tanto obras de su fundador, el célebre y muy
prolifico Chogyam Trungpa (2003b), como de su hijo, Sakyong Mipham (2015;

4 Incluye autores muy significativos y famosos como Matthieu Ricard (1998; 2001; 2005;
2009; 2016), Thich Nhat Hahn, del que se hablard m4s adelante, Tarthang Tulku (2010) o el
ya citado Robert Thurman (2000).

5 La Llave también ha publicado obras de Batchelor (2012), de pioneras como Alexandra
David-Neel (2001; para otras obras suyas, publicadas en espaniol desde antiguo: 1929; 1942;
1978; 1989; 1990; 2002) o de autores como Chékyi (2003), Tarthang Tulku (2001; 2002;
2003) o Thurman (2012).

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 69 -136. UNED, Madrid



LA RELEVANCIA DE LA PRODUCCION EDITORIAL BUDISTA EN LA VISIBILIZACION DEL BUDISMO... 81

2016). Pero los maestros del colectivo Shambala se han prodigado también en
otras editoriales. Trungpa, dada su proverbial capacidad de comunicacién y su
temprano interés por introducir el budismo tibetano entre occidentales, tiene
obras traducidas en muchas editoriales como Kairés, donde se publicé su célebre
Amanecer del Tantra (Trungpa, 1976) y luego una decena de sus titulos (Trungpa,
1986; 1989; 1995; 1998a; 2002; 2007; 2010; 2011; 2016), pero también en
la editorial MTM (Trungpa, 1991a-b; 2001)'® donde hay también un trabajo
biografico sobre él (Midal, 2004). Otras editoriales que han publicado a Trungpa
han sido Edaf (Trungpa, 1993)", Edhasa'® en cuyo catdlogo estd el influyente
Mis alld del materialismo espiritual (Trungpa, 1985), pero también Dharma (que
repasaremos en el apartado siguiente), Oniro (Trungpa, 1998b) o Gaia (Trungpa,
2009), que ahora revisaremos pues tienen en sus catdlogos mds obras asociables a
Shambala. Por su parte Sakyong Mipham (2003; 2007) ha sido publicado tam-
bién por la editorial de inspiracién catélica Desclée de Brouwer" y por Oniro,
editorial que apuesta por el perfil de la autoayuda pero con un fondo de obras
budistas muy destacado que supera el medio centenar y ronda el 15% de su catd-
logo®, aunque en los tltimos anos ha reducido su produccién de libros budistas,
como parece ocurrir en otras editoriales del grupo Planeta, en el que han termi-
nado siendo absorbidas algunas otras de las dedicadas a temas orientalistas o con
algunos titulos de budismo. Es el caso de Barral®!, una de las primeras en incluir

¢ En MTM se incluye también un libro del maestro japonés Yamahata (2005), que fundé
el centro zen Jiko-An en las alpujarras granadinas o también un trabajo de Judith Simmer-
Brown (2002).

17" Hay en Edaf también obras de Thomas Cleary, William Hart, Thich Nhat Hahn (1996b),
Boddhi Bikkhu, Ramiro Calle (2007b), Miguel Fraile (1993) o John Blofeld (1981).

18 En Edhasa aparecié una obra clave sobre el budismo adaptado a Occidente de Alan Watts
(1971, de las primeras sobre el zen en Espafa) y una de las de Alexandra David-Neel (1978).
" En esta editorial hay también obras asociables al zen en gran medida desbudistizado como
el que propone Rafael Redondo (2005; 2008; 2010; 2015, en la linea de su maestro Willigis
Jiger), pero también de Dumoulin (2002), traducciones de los investigadores de Buenos
Aires Fernando Tola y Carmen Dragonetti (2000; y 2002; 2006; 2010 en otras editoriales
espafiolas) o de Robert Kennedy (2008) sobre cristianismo budista.

2 Incluye grandes maestros de impacto en Occidente como Thich Nhat Hahn (con una
veintena larga de obras que incluso forman una coleccién independiente), Shunryu Suzuki
(2003; 2004), Maezumi (2003), Ajahn Chah (2005), Seung Sahn (2010), Deshimaru (2011;
también en otras editoriales 1994b o 1995, ademds de las obras antes citadas en Kairés y
otras) o el actual Dalai Lama (2000a; 2002a; 2004a-b; 2006b) o maestros occidentales como
Sangharakshita (1998; 1999; 2001), Philip Kapleau (1999), Steve Hagen (2007), Ajahn
Sumano (2013) o el monje catdlico Thomas Merton (2004) sobre budismo y cristianismo.
21 Autores tempranos espafoles sobre el zen fueron Antolin y Embid (1977) o Moreno Lara
(1978; también 1979 en la editorial Comunicacién Literaria). Antes se publicé el de Glase-
napp (1974) que en el titulo evidenciaba el cardcter no teista del budismo, el de Lalou (1974)
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titulos de este tipo en la Espana de la Transicién, o la ya citada Martinez Roca,
0 Zenith?, o especialmente Paidés®, que incluye una prestigiosa coleccién, Pai-
dos orientalia, donde se han publicado libros cldsicos de la erudicién occidental
como Las religiones del Tibet de Giuseppe Tucci (2012), que fue la persona que,
ademds, introdujo a Namkhai Norbu en la universidad italiana. Volviendo al
contexto de intereses de la red Shambala, en la editorial Imagina (que se revisard
en el apartado siguiente) ha visto la luz una obra del controvertido y malogrado
discipulo de Trungpa, el estadounidense Osel Tendzin-Frederick Rich (2004).
Imagina es una de las editoriales donde ha publicado quizd la que se considera
la més famosa de las discipulas de Trungpa, la estadounidense Pema Chédron
(2004), que también ha sido traducida en Oniro (Chédron, 1998; 2002), Sirio
(Chédron, 2013a); Rigden (Chédron, 2012) o Gaia (Chédron, 1999; 2013b;
2016). Esta tltima editorial ha traducido libros cercanos a la propuesta de Sham-
bala como el de Jeremy Hayward (1998) o la edicién de Trungpa y Fremantle
(2009) del Bardo Thidol, ademds de autores de otras perspectivas como Tenzin
Wangyal (2013a-b; 2017), el fundador de Ligmincha, asociado con la via del bon
y que tiene grupos de seguidores en Espafa, entre otros autores®. En el trabajo
de traduccién de los libros de los escritores asociables con Shambala hay que des-
tacar a Alfonso Taboada, que ha vertido, en ocasiones en colaboracién con otros
traductores de temas budistas (destacando también Ferran Mestanza) a Trungpa
para Kair6s (Trungpa, 1995; 1998a; 2002; 2007), MTM (Trungpa, 1991a), a
Sakyong para Desclée de Brouwer (Sakyong, 2003) y Oniro (Sakyong, 2007),
a Osel Tendzin para Imagina (Tendzin, 2004) o a Pema Chédron para Imagina
(Chédron, 2004) o Rigden (Chédron, 2012). En ocasiones este tipo de figuras

sobre las religiones del Tibet y el del gran orientalista Giuseppe Tucci (1973) sobre el manda-
la (tanto budista como hinduista), mds tarde el de Lenoir (2000) sobre el budismo occidental,
que se evidencia que ha sido un interés peculiar del editor.

22 Donde se estdn publicando obras del actual Dalai Lama (2010a; 2011b) o las recientes de
Thich Nhat Hahn (2018a-c).

#  La editorial Paidés ha publicado desde 1980 obras del zen como la introduccién de Eugen
Herrigel (1980) o trabajos de Deshimaru (1985), de Daisetz Teitaro Suzuki (1996; 2001) y
de Thich Nhat Hahn (1999; 2017b), también de autores del budismo tibetano como el
actual Dalai Lama (2008b; 2010b) o Robert Thurman (2006), o de orientaciones algo incla-
sificables como la de Ananda Coomaraswamy (1989; también 2000 en Olafieta) o el trabajo
de Denis Gira (2010), a los que se afiade un instrumento clave para el estudio en forma de
diccionario de religiones orientales (Fischer-Schreiber, 1993).

2 El fondo de obras budistas en Gaia incluye obras zen de impacto como el célebre Los tres
pilares del zen de Kapleau (1994), el cldsico de Shunryu Suzuki (2012) o los de Joko Beck
(2008; 2012), obras del budismo tibetano como la del Dalai Lama y Varela (2009b) o la de
Choéky Nyima (2001), de representantes del budismo occidental como Kornfield (2013) o
Batchelor (2008).
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que atinan la cualidad de miembros de una comunidad budista con el interés y la
capacidad para traducir y promover la publicacién de esas traducciones, resultan
un eslabdn clave para que la visibilizacién editorial del budismo se materialice.
En el apartado siguiente citaremos a algunos y en especial a Xavi Alongina, por
su implicacién también en este aspecto algo invisibilizado en ocasiones, el de la
traduccidn, del trabajo editorial, pero los casos son numerosos y se tendrdn en
cuenta algunos al reflejarlos en la bibliografia.

La ya citada editorial la Llave ha publicado extensamente a otro maestro
internacional residente en nuestro pais, Dhiravamsa (2001a-b; 2004a; 2009a),
tailandés de nacimiento pero nacionalizado espanol, que tiene grupos de seguido-
res tanto en Canarias, donde reside, como en el Pais Vasco, Zaragoza y Cataluna
y cuyas publicaciones en espafol se prodigan también en ediciones Mandala
(Dhiravamsa, 2008b; 2009b; 2012a) y la mayoria en las ediciones de La Lie-
bre de Marzo (Dhiravamsa, 1991; 1992; 1997; 2004b; 2007; 2008a; 2012b;
2014; 2015). Esta dltima editorial ha publicado mds de una veintena de obras
de autores budistas, que configuran un destacable 15% de su catdlogo®. No es
ajena la eleccién de editoriales en este caso a la importancia de sus seguidores en
la zona donde tienen sus sedes dichas editoriales, La Llave es de Vitoria, Liebre
de Marzo de Barcelona.

Otro maestro con media docena de grupos de seguidores en Espafia es Yon-
gey Mingyur Rimpoché, lider de la red internacional Tergar, en Espana ha publi-
cado en la editorial Rigden Institut Gestalt (Yongey, 2010; 2012)*® centrada
en las terapias alternativas donde también ha publicado el actual Dalai Lama
(2013a) o Dzigar Kongtriil Rinpoché (2006; 2008).

Uno de los maestros budistas de impacto internacional con mds lectores en
la actualidad es Thich Nhat Hahn, sus seguidores en Espana son muy numerosos
y se aglutinan en torno a 60 grupos de pricticas por todo el pais. Ha publicado
cerca de ochenta libros en Espana, muchos de ellos con un éxito que ha reque-
rido numerosas reediciones. Aunque algunos derivan en la autoayuda desde una

»  Que incluye libros de temas especificos del budismo occidental (por ejemplo Goldstein,
2005 o Wettering, 2000) como de maestros occidentales y orientales del vipasana como Jack
Kornfield (1997; 2001; 2010), del zen coreano, como Seung Sahn (1991; 2002), del dzog-
chen como Namkhai Norbu (2007) o del zen occidental como el controvertido Dennis
Merzel (2008).

% Tiene publicaciones también en Kairés (2016) y en la editorial Granica (2008), donde ha
publicado también Pujol (2003) o el célebre Budismo para dummies de Landaw (2009).
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sensibilidad budista, en la gran mayoria las implicaciones doctrinales, éticas y for-
males del budismo conforman el discurso. Se ha prodigado en muchas editoriales
espafolas, con una treintena de titulos en Oniro (destacando Nhat, 2001; 2002;
2003; 2009; 2010; 2014b, los més recientes 2018a-c en Zenith, pero también en
Paidos: 1999; 2017b, todos del mismo grupo editorial), una quincena en Kairds
(destacan Nhat, 1996a; 2000; 2011; 2013b; 2014a; 2017a), en Librerfa Argen-
tina (Nhat, 2005), Urano (Nhat, 2016), La Llave, Obelisco, Jaguar, DeBolsillo,
Gaia, Neo Person, Edaf (Nhat, 1996b) y también en Dharma, la mds destacada
editorial budista espanola donde publicé algunas de sus primeras obras (Nhat,
1993a-b, también 2007), aunque hay que evidenciar que su primer titulo en
nuestro idioma lo publicé en Sigueme (Nhat, 1978), una editorial confesional
catélica. Y es que hay que tener en cuenta que su propuesta budista se caracteriza
por tender puentes con el catolicismo que se evidencia en que un cierto niimero
de quienes le siguen se siguen identificando como cristianos. Este asunto del
«bilingiiismo religioso» (expresién que tomamos de Ana Maria Schliiter, 2008b)
lo volveremos a traer a colacién brevemente en el apartado final.

El autor budista con mayor nimero de obras publicadas en Espana es, sin
duda, el actual Dalai Lama. El impacto de sus libros se explica al aglutinar la con-
vergencia de grupos en torno a su figura por parte no solo de la escuela gelugpa a
la que pertenece, sino por casi todas las sensibilidades del budismo tibetano (con
la excepcién notable de la Nueva Tradicién Kadampa®’, que luego revisaremos,
puesto que regentan una editorial budista propia en Espana) y por la simpatia
de muchos budistas de otras orientaciones y también de lectores no budistas. Ha
publicado un largo centenar de libros en traduccién tanto en castellano como
en cataldn en cuarenta editoriales distintas entre las que destaca una quince-
na en Kairds (en especial Dalai Lama, 2001¢; 2002b; 2004f-g; 2007¢; 2008¢;
2009c¢; 2013b; 2013¢; 2014; 2015), otro tanto en Oniro (destacan Dalai Lama,
2000a; 2002a; 2004b-c; 2006b) y otras editoriales de grupo como Martinez
Roca (Dalai Lama, 1995; 1998d; 1999b; 2016d), Zenith (Dalai Lama, 2010a;
2011b) o Paidés (Dalai Lama, 2008b; 2010b). También destaca Olaneta (Dalai
Lama, 1997¢; 1998a-b-c; 2001b; 2004d), Grijalbo (2000b; 2001d; 2001e;
2006a; 2007d; 2016a), muchas reediciones en Debolsillo (Dalai Lama, 2003b;
2011a destacan por no ser reediciones), en el Circulo de Lectores, Kailas (Dalai
Lama, 2004b; €) o Viena (Dalai Lama, 2004g; 2005a), entre otras editoriales®.

¥ Un ejemplo de su empefio en la senda contraria: Western Shugden Society, 2010.
2 Hay que afadir Plaza y Janés (por ejemplo Dalai Lama, 1998g), Icaria (Dalai Lama,
1994b con una introduccién de Raimon Panikkar, del que hay que destacar su trabajo sobre
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El primer libro que publicé fue en Noguer (Dalai Lama, 1962) exponiendo su
huida del Tibet, y los inmediatos posteriores en Dharma que suman casi una
quincena o en Cdrcamo, con traduccién de Villalba (Dalai Lama, 1982), como
vimos. Resulta particularmente significativo que haya publicado en tres editoria-
les de ideario cristiano, como son PPC (Dalai Lama, 1997b, sobre Jests desde la
6ptica budista), Sal Terrae (Dalai Lama, 20092) o Herder (Dalai Lama, 2016¢),

cuestién que no desentona con la apuesta por el didlogo interreligioso del autor.

3. La relevancia de las editoriales confesionales budistas

Hemos visto hasta ahora al budismo como propuesta en editoriales de espec-
tro general. Si obviamos las que incluyen solo algunos titulos de modo esporddi-
co, hay cuatro tipos principales de orientaciones editoriales entre las que tienen
un catdlogo de libros budistas de cierta relevancia (rondando o superando el 10%
de su produccién). La mds antigua consisti6 en incluir al budismo y muy espe-
cialmente el tibetano, por su prestigio en el que no fue secundaria la importancia
que se le dio en la Sociedad Teoséfica, como ingrediente de catdlogos centrados
en el esoterismo, como ejemplifica la editorial Cdrcamo o la primera etapa de la
editorial Martinez Roca. También en el pasado, la apuesta por la contracultura
en las orientaciones de algunas editoriales llevé a la inclusién en sus catdlogos de
obras del budismo zen. Ambas tendencias han convergido en el mantenimiento
en épocas mds recientes del budismo en editoriales que se han orientado hacia
la autoayuda y las terapias alternativas. La cuarta orientacion tiene que ver con
editoriales que incluyen el orientalismo entre sus intereses y en las que el budismo
resulta un ingrediente destacado, siendo el mejor ejemplo la editorial Kairés, por
lo extenso de su catdlogo, pero también Paidés, entre otras.

Hay un segundo conjunto de editoriales, poco numeroso, que agruparia las
que tienen un catdlogo de obras budistas que representa la casi totalidad de sus

el budismo en Siruela: Panikkar, 1996), El Pais, Helios (Dalai Lama, 1997a), Sirio (Dalai
Lama, 1998¢), Apéstrofe, Ediciones B (Dalai Lama, 1999a), Integral (Dalai Lama, 1999¢),
Del Bronce, RBA (Dalai Lama, 2003a), Belacqua, Luciérnaga, Ediciones i (Dalai Lama,
2007b), Alienta (Dalai Lama, 2008a), Obelisco, Gaia o Rigden Institut Gestalt (Dalai Lama,
2013a).
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fondos, hemos citado ya a tres de ellas, Dipankara, Rigden e Imagina. La primera
fue una editorial con un catdlogo exclusivamente dedicado a temas budistas, y
que publicé entre 2010 y 2012 una quincena de libros tanto en catalin como en
castellano destacando autores como Sogyal Rinpoché (2011), Thondup Tulku
(2010) sobre los gtermas tibetanos, con textos cldsicos (Tsang Nyon Heruka,
2012b) o Zhang (2011) sobre el ch’an. Rigden publicé a Khenpo Tsultrim Gya-
mtso (2007) y a la ya citada Pema Chodron (2012). Imagina es una editorial que
se ha centrado casi exclusivamente en publicar libros del budismo tibetano en un
catdlogo con una veintena larga de obras publicadas entre 1997 y 2006 en el que
se incluyen lamas de gran renombre como el primer Jamgén Kongtriil (1997a-
c), el XII Drukpa (2000), Dilgo Kyentse Rinpoché (1998a-b; 2005), Guendune
Rinpoché (1997; 1999), Gyetrul Jigme Norbou (1997; 1998), Patrul Rinpoché
(1999), Bokar Rinpoché (2005) o también el actual Dalai Lama (1999d), asi
como obras tibetanas traducidas como las de Ifiaki Preciado (1998; 2000), o a
autores occidentales como los antes citados Osel Tendzin (2004) o Pema Ché-
dron (2004), y Grasdorff (2005), con una monografia sobre el Panchen Lama o,
mis alld de lo tibetano, un libro sobre el vipassana de Larry Rosenberg (2005).
A pesar de presentar un catdlogo notable, con muchos autores que coinciden
con editoriales de grupos budistas como Dharma, Amara o Chabsel, Imagina es
una propuesta editorial que no se relaciona de modo directo con ningtin grupo
budista en concreto y mezcla maestros de orientaciones diferentes en la linea del
movimiento 7imé tibetano y su apuesta por la confluencia entre escuelas y linajes.

Lo contrario ocurre con las editoriales que ahora repasaremos, que tienen
directa o cercana relacién con algtin grupo o red budista con presencia en nuestro
pais. Con anterioridad hemos citado algunas de las que han producido libros
de modo esporddico, y los editaban bajo la denominacién del propio grupo. Lo
ha hecho la Comunidad Budista Soto Zen (Villalba, 1997; Sawaki, 2012), el
templo Seikyuji (Triet, 2002) o lo estd haciendo el dojo Kannon de Barcelona
(Salas, 2016; 2017a), pero se trata de una labor que no ha solido exceder alguna
primera tentativa. En esta misma linea estdn intentos de edicién por colectivos
budistas como la Coordinadora Catalana d’Entitats Budistes que ha publicado
un tnico libro, cuyo autor ha sido Basili Llorca (2009), la Fundacié Casa del
Tibet que ha publicado un optsculo del Dalai Lama (2007a) en tres idiomas o
la publicacién por sus seguidores de la obra autobiogréfica de Nydahl (1989), el
lider de la red mundial Diamond Way que regenta en Espana una veintena de
centros de meditacién ademds del monasterio Karma Guen en Vélez Mdlaga o
el estupa de Benalmddena.
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Pero ahora repasaremos el siguiente paso, cuando los primeros intentos
fructifican en la conformacién de catdlogos que terminan alcanzando decenas
de titulos. En ocasiones llegan a desbordar los limites de sus propios linajes y
orientaciones e incluyen obras budistas de espectro general. Hay dos ejemplos
que destacaremos, que ademds se han de asociar a personas cuya implicacién
en la labor editorial ha determinado el éxito de las propuestas: las editoriales
Dharma y Amara.

La Fundacién para Preservar la Tradicién Mahayana (FPTM), es uno de los
colectivos budistas con presencia mds temprana en Espana, que parte de la visita
a Ibiza de los lamas Yeshé y Zopa en 1977, y que cuenta con una decena de cen-
tros, entre los que destaca Osel Ling, en la Alpujarra granadina, donde se gest6
uno de los episodios mds notables del budismo espanol, que fue el reconocimien-
to del espanol Osel Hita como reencarnacién del lama Yeshé y que fue narrado
por su madre (Torres, 1994, mds datos en Mackenzie-Tenzin Palmo-, 1989;
1998, otro trabajo suyo en RBA: Mackenzie, 2000)*. La FPTM se relaciona con
la editorial budista mds importante y con un catdlogo mds nutrido y de presencia
mds antigua y continuada de Espafia: ediciones Dharma. Se fundé en 1982 y has-
ta su fallecimiento Xavi Alongina (1952-2017) la dirigié y le imprimié la linea
editorial y promovié su éxito. El catdlogo, que ronda los 150 titulos, incluye un
buen nimero de obras de los lamas y maestros de orientacién gelugpa o asocia-
dos al linaje y las ensefianzas de la FPTM. Empez6 publicando una entrevista al
actual Dalai Lama (1982b) con la que se inaugurd la editorial e incluye casi una
quincena de sus obras que van desde opusculos (Dalai Lama, 1987; 1990a-b;
2004h), como su discurso de recepcién del Premio Nobel (Dalai Lama, 1990a)
o la publicacién de su reunién con cientificos (Dalai Lama, 1990b), a trabajos
de gran envergadura como un texto preparatorio de la iniciacién de Kalachakra
que llevé a cabo en Barcelona (Dalai Lama, 1994a) y desde comentarios de
textos cldsicos (Dalai Lama, 1996b; 1998f; 2003c¢) a recientes reflexiones sobre
el futuro (Dalai Lama, 2016b), afadiéndose obras mds generales sobre la com-
pasién, la disciplina mental o la historia tibetana (Dalai Lama, 1994c-d; 2005b;
2007a). Pero es el esfuerzo de publicacion de las obras de los lamas fundadores
de la FPMT el que mds libros ha producido. Aparecen tanto la reedicién del
primer libro en espafiol, obra de ambos (Yeshé y Zopa, 1991), como quince
libros del primero, recopilando en ocasiones ensenanzas impartidas en nuestro

#  RBA tiene otros autores budistas en catdlogo como Les Kaye (2001) y muchas reediciones
de obras previamente publicadas del Dalai Lama, de Deshimaru (1994b; 2003b), de Daisetz
Teitaro Suzuki, Alan Watts, Trungpa, Merton o Thich Nhat Hahn, entre otros.
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pais (Yeshé, 1988a-b; 1989; 1993; 1995; 1996; 2000; 2001; 2003; 2005; 2008;
2009; 2013; 2014; 2016) y otros tantos del segundo (Zopa, 1989; 1994; 1995;
1999; 2001; 2009; 2010; 2011; 2012a; 2013c¢; 2014a; 2015; 2016). Se anaden
obras de los principales lamas que han venido a Espafa en el contexto de la labor
de la FPTM como Song Rinpoché (1989) o Gueshe Jampel Senghe (Senghe
1984); que residieron en Espafa como Gueshe Tempa Dhargey (1990), o que
viven en nuestro pais como Gueshe Lobsang Tsultrim (Tsultrim, 1988; 1991a-b;
1999; 2001; 2011), que es el lama que més tiempo lleva en Espana (Alongina,
1999; Minguez, 2006), aunque se haya apartado de la FPTM y haya creado
un grupo propio, Tara, con sede en Barcelona (donde ha publicado materiales
audiovisuales de sus ensefianzas). Especial mencién merece Gueshe Tamding
Gyatso con dos obras en ediciones Dharma (Gyatso, 2005, 2015a), aunque sea
la editorial Amara y en la actualidad la Fundacién Chu Sup Tsang las que hayan
publicado principalmente la obra de este lama, que vivié muchos anos en Espana
y que en su autobiograffa en espanol (no asi en su versién tibetana) se nombra
como un «Jlama espafol nacido en el Tibet» (Gyatso, 2015¢). En Dharma se
han publicado también traducciones de muchos cldsicos del budismo tibetano
como obras de Atisha, Tsongkapa o la vida de Marpa (Tsang Nyon Heruka,
2012b, traducida por Agustin Araque a quien se debe una introduccién al
budismo —Araque, 2008-). De entre los autores espafoles que estdn o han estado
asociados a la FPTM destacan las obras Juan Manzanera (1998; 2010; 2011) o
los trabajos de traduccién de Champa Shenpen-Jests Revert (Champa, 2000;
2017 entre otros), de entre los extranjeros destacan el estadounidense Jonathan
Landaw (1990, compilador del lama Yeshé, 1988b), el tibetano Thubten Soepa
(2011) o el australiano Thubten Dondrub. Otros autores asociables a la escuela
gelugpa en la que se inserta la FPTM, como Dagyap Rinpoché (2006), Jampa
Tegchok (1994; 1995), la monja estadounidense Thubten Chodron (1989;
1993; 2012; también 2002 en Alianza editorial), el tibetano afincado en Espana
Tritul Nyare Rimpoché (2009), Kathleen McDonald, Jeffrey Hopkins o Guy
Newland. También en el extenso catdlogo de Dharma hay autores tibetanos de
otras orientaciones diferentes a la gelugpa como el actual Karmapa que reconoce
el Dalai Lama (Trinle, 2014b), el Tai Situ (2017), Bokar Rinpoché (1990; 1997;
2004b), Chogyam Trungpa (2003a), Akong Rinpoché (1993), Dilgo Khyentse
Rinpoché (1994; 2011), Chimed Rigdzin Rimpoché (2017) y su discipulo James
Low (2010; 2013a-b), Kunzang Palden (2015) o Namkhai Norbu (1997). En
menor medida han publicado a autores budistas de escuelas no tibetanas como
Thich Nhat Hahn (1993a-b; 2007), Ajahn Sumedho, Nyanaponika Thera
(2002), Joseph Goldstein (1995; 1998; 2009), Jack Kornfield (2000), Seung
Sahn (1998), Sangharakshita (2008) o el espafol Saya Kunsal Kassapa (2011a),
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ya citado, entre otros. Ademds ediciones Dharma publicé la revista budista
espafnola que ha tenido un mayor impacto, Cuadernos de budismo, que tenia
una periodicidad trimestral y comenzé a publicarse en 1992 y cesé en 2012
después de alcanzar 83 nimeros y que fue la continuacién de Cuadernos de
meditacion budista que se edité desde 1986 a 1992. Fueron elementos clave
en la visibilizacién del budismo espafnol y también de las novedades editoriales
que resefiaban en sus pdginas durante el cuarto de siglo largo en el que ambas
publicaciones periédicas se mantuvieron en circulacién. La FPTM en Espana
puso en marcha en 2011 una nueva propuesta, Ediciones Mahayana, que ha
publicado tanto libros para la comercializacién abierta, como otros para el uso
més interno y restringido (que desarrollan las oraciones que se usan en los centros
y otros materiales de este tipo o pricticas que exigen iniciaciones previas), aunque
todos ellos se ofrecen en su pdgina web, que se incluye en la muy cuidada de
Ediciones Dharma. Entre los libros de circulacién general destacan las ensenanzas
del Lama Zopa relativas a la muerte (Zopa, 2012b-c), pero también exponiendo
rituales (Zopa, 2013a-b; 2014b), obras de los lamas Yeshé y Zopa (2013), textos
clasicos de Shantideva (2013), del Séptimo Dalai Lama (2013) o sutras como el
del Cortador Vajra o el de Tsedo.

Esta mezcla de productos editoriales abiertos y restringidos los encontramos
también en otro grupo, Thubten Dargye Ling de Madrid, liderado por el lama
Tsering Palden, que en sus primeros afios de estancia en Espana (donde lleva des-
de el 2000) estuvo asociado con la FPTM. En la pagina web del grupo se ofrece
mucho material autoeditado en pdf, pero con una calidad visual casi profesional,
incluyendo tanto material de acceso libre como material de acceso restringido
(llamada biblioteca privada frente a la ptblica). Pero en 2016 han dado el paso
de convertir en libro fisico, bajo el amparo de una editorial propia, denominada
Delam, una primera obra de su lider (Palden, 2016).

Semillero de editoriales ha sido la presencia en Espafia de Gueshe Tamding
Gyatso (Alongina, 1996), un muy notable erudito tibetano que recalé en Menor-
ca en 1987, tenia la nacionalidad espafiola y vivié en nuestro pais hasta su nom-
bramiento como abad del monasterio de Ganden Sartse en la India en 2001 y su
muerte al afio siguiente. Uno de sus discipulos, Isidro Gordi fundé una editorial
budista especializada que empezé sus publicaciones monogréficas al final de la
década de 1980: Ediciones Amara. Supera los 60 titulos y comenzé justamente
con las obras del que fue su maestro, Tamding Gyatso, del que ha publicado
mds de una decena de libros traducidos por él mismo y por Marta Moll (Gyat-

s0, 1989; 1990; 1991; 1992; 1993; 1994; 1995; 1997a-c; 1998) o publicadas
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a su nombre pero recopilando las ensefianzas del maestro (Gordi, 2011a; 2012;
2013b). También publica trabajos de su actual maestro, Michael Roach, del que
ha publicado mis de media docena de titulos (Roach, 2001; 2003a-b; 2008;
2011). Y en el pasado public6 dos obras de Gueshe Kelsang Gyatso (Kelsang,
1989; 1992) e incluso tradujo otra (Kelsang, 1983), antes de que se produjese
la ruptura que Alongina (1992) denominé «tormenta en el Instituto Dharma» y
que fue consecutiva a la separacién de la Nueva Tradicién Kadampa del budismo
gelugpa y tuvo en Menorca su epicentro en Espana. En Amara se incluyen obras
de los grandes lideres del budismo tibetano, de los actuales Dalai Lama (1996a;
1999b) y Sakya Trizin (2012), y entre los cldsicos, del primer Panchen Lama
(2017), pero también obras de Tsongkapa (1998) o Shantideva (1995). De entre
los maestros tibetanos recientes destacan los tres libros de Gonsar Rimpoché
(1994; 1996; 1999), uno de Dilgo Khyentse Rinpoché (2008), otros de Pabon-
gka Rinpoché (2016), Dagyap Rinpoché (1997), Jampa Tegchok (2016), Traleg
Kyagbon (2015) o Choedak Yuthok (2003). Destaca en especial la media docena
de libros que han publicado del Gueshe Tashi Tsering (2006; 2007; 2009; 2010;
2012; 2016; también 2003, pero en otra editorial, Amaranto, con sus memorias)
o del britdnico Janpa Thaye (2009). Mds alld de los libros de budismo tibetano
el catdlogo incluye al maestro tailandés Ajahn Buddhadasa (2008; 2012) o el
primer libro de Stephen Batchelor (2000) traducido a nuestra lengua. Hay que
afadir también la decena de libros propios que en su editorial ha publicado Isidro
Gordi (1994; 2004; 2007; 2008; 2009; 2011b; 2013a; 2016), muy centrados
en la meditacién (y el mds reciente nombrandolo mindfulness), que se afaden a
los antes citados (Gordi, 2011a; 2012; 2013b) de exposicién de las ensefianzas
de su maestro Tamding Gyatso.

Justamente ha tomado el relevo de Amara en la publicacién de las obras de
Gueshe Tamding Gyatso la editorial de la Fundacién Chu Sup Tsang. Forma
parte de la red Ganden Chéling, una de las més activas en nuestro pais en la
actualidad y aglutina una veintena de centros y el monasterio Chu Sup Tsang
en la provincia de Orense. La editorial ha coordinado los esfuerzos previos que
se materializaron en publicaciones de uso interno y en revistas de difusion res-
tringida como La luz del Dharma o Ganden. Hay publicada una treintena de
titulos desde 2010 en que comenzaron publicando libros del actual lider del
grupo, Tenzing Tamding, sobrino de Tamding Gyatso. Se incluyen los textos de
las ensenanzas anuales en la sede de la fundacién (Tenzing, 20105 2011; 2012a;
2013a; 2014a; 2015a; 2016a; 2017a), comentarios de textos cldsicos (Tenzing,
2012b-c), obras sobre la felicidad (con ediciones también en inglés y alemdn:
Tenzing, 2014c; 2015¢; 2016¢-d; 2017d), la muerte y la salud (Tenzing, 2008

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 69 -136. UNED, Madrid



LA RELEVANCIA DE LA PRODUCCION EDITORIAL BUDISTA EN LA VISIBILIZACION DEL BUDISMO... 91

-en otra editorial-; 2014b; 2014d; 2016b; 2015b), y rituales y cuestiones gene-
rales (Tenzing, 2013b-c; 2015d; 2017b-c). Ademds de las obras de Tamding
Gyatso (2013a-c; 2014; 2015b-c), de las que han publicado media docena entre
las que destaca la ya citada autobiografia, hay que citar los trabajos de otro de
los lamas del grupo, Tritul Nyare Rimpoché, (2016; 2017), vicepresidente de la
Fundacién y lama residente del Centro Chakrasamvara de Sevilla. Fuera de los
tres maestros del grupo han publicado en la editorial el texto de las conferencias
que desarroll$ en el monasterio de la fundacién el maestro del budismo chan
Fan Ta Shi Yuan traducidas por Tenzing Tamding (Yuan, 2012).

Tras la separacién en Menorca de los seguidores de Gueshe Kelsang Gyatso
del grupo de Tamding Gyatso y la apuesta de los primeros por desarrollar la
red de la Nueva Tradicién Kadampa en Espafa, este colectivo se doté de una
editorial propia, Tharpa, la tercera editorial que surge del semillero que fue el
grupo de Menorca que lideraba Tamding Gyatso. En este caso la labor de publi-
cacién estd centrada en las traducciones al espanol, que llegan a la treintena, de
las obras del lider del colectivo, Gueshe Kelsang Gyatso (1993; 1994; 1995a-b;
1996a-b; 1998; 1999; 2001a-b; 2003; 2004; 2005; 2006a-b; 2007; 2008; 2009;
2010; 2011a-b; 2013a-¢; 2014; 2016; 2017a-b, con multiples reediciones y en
algtn caso retomando obras previamente publicadas en otras editoriales como
Kelsang, 1988 0 1991), aunque también han publicado el cldsico de Shantideva
(2004). Tharpa ofrece titulos al alcance de cualquier lector sobre temas que en
otras escuelas del budismo tibetano se estiman ensefianzas que se transmiten solo
cuando se ha alcanzado un nivel de préctica y compromiso contrastados y por
tanto no se ofrecen con un acceso no restringido. Estas obras son la base para
los programas de estudio que organiza el grupo para sus seguidores y muchos
de ellos se ofrecen también en e-book y como folletos para pricticas especificas.
También han publicado, en la linea seguida por la Nueva Tradicién Kadampa
desde su sede central de Gran Bretafia, un libro muy critico con el actual Dalai
Lama (Western Shugden Society, 2010).

Otra editorial budista espanola es Chabsol/Chabsel, que depende del monas-
terio Dag Shang Kagyu, ubicado en Panillo, Graus, Huesca, y que es el centro de
una de las redes del budismo kagyupa mds estructuradas en nuestro pais y que
fundé el gran maestro Kalu Rinpoché, del que han publicado cinco obras (Kalu,
2003; 2006; 2011a-b; 2012). También han publicado un libro del actual abad
del monasterio, el lama butanés Drubgyu Tenpa (2012). Se anaden también una
quincena de titulos que se suelen inscribir en la linea de la escuela karma kagyu
y shangpa kagyu (Riggs, 2005 sobre los maestros de este linaje) entre los que
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destaca Bokar Rinpoché del que han publicado seis libros siendo la editorial en
la que mads titulos suyos se ofrecen (Bokar, 2004a-c; 2006; 2007; 2010; 2016) y
le siguen la editorial Dharma (Bokar, 1990; 1997; 2004b), la editorial Imagina
(Bokar, 2005), ediciones B (Bokar, 1998) y una editorial que solo generé un libro
(Bokar, 1995) y llevaba el muy simbélico nombre de La auspiciosa roca blanca, y
se asociaba con los seguidores de Kalu Rinpoché (a quien se dedica el libro). En
Chabsel se han publicado también obras de maestros y maestras que suelen visitar
el lugar. Resulta muy interesante la actividad de de Khandro Rinpoché (Khandro,
2010), que evidencia el magisterio que las mujeres estdn tomando en el budis-
mo occidental, en el que la ya citada Pema Chédron es también ejemplar®. En
general en el catdlogo contamos tanto con obras cldsicas como la de Gampopa
(2009) o Shantideva (2009), como de autores tibetanos como Jamgén Kong-
triil (2017), Dzigar Kongtriil (2015), Gyetrul Jigme Norbou (2003), Thrangu
Rinpoché (2014), Khenpo Tsultrim Gyamtso (2006b; 2006¢; 2012; también
2006a en Dharma), del francés Cheuky Sengue-Francois Jacquemart (2007a-b),
del ya citado Lama Djinpa-Borja de Arquer (2009) o de Michaela Haas (2015),
ademds, en acceso retringido hay otras obras entre las que destaca la de Karma
S6nam Chopel-Xavier Artigas (1995) narrando los afios de fundacién del monas-
terio y la implicacién de su fundador Kalu Rinpoché en ellos.

La red Samye Dzong, ya citada, que surgi6 de las visitas de Akong Rin-
poché a Espafia, no regenta una editorial al modo de las que hemos repasado
hasta ahora, pero se han embarcado en producciones editoriales ocasionales. En
1983 publicaron tres obras del Tai Situ (1983a-c) y una de Thrangu Rinpoché
(1983) en un sello propio (Asociacién Dagpo-Samye Dzong) y en 2012 y en el
sello Kagyu Samye Dzong Barcelona, publicaron una obra del cabeza del linaje,
el Karmapa que el grupo reconoce (Trinle, 2012), o también han propiciado
(Trinle, 2008) o influido en la impresién de otra (Trinle, 2014a), ademds de una
obra de Jamgon Kongtrul (2014) que publicaron en la Fundacién Rokpa, que
dirigfa Akong Rinpoché y centralizaba el grupo. Se trata de obras muy centradas
en el culto y sus detalles y se difunden principalmente entre los miembros del
colectivo.

Hasta ahora hemos repasado editoriales de grupos del budismo tibetano, pero
también otras orientaciones budistas han invertido en este tipo de proyectos.
Uno de ellos, que se suele enmarcar en el nuevo budismo y lo forman seguidores

3 Resultan interesantes los libros de Rita Gross, 2005, discipula de Khandro Rinpoché, o de
Sylvia Wetzel, 2002, que empezé con el Lama Yeshé.
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occidentales y que en el pasado regenté un proyecto editorial ha sido la Comuni-
dad Budista Triratna (antes denominada Amigos de la Orden Budista Occiden-
tal). Transformaron en 2010 la editorial Tres Joyas en una librerfa budista online
(www.librosbudistas.com), en la que ademds de vender publicaciones budistas,
ofrecen un buen nimero de obras descargables desde internet, en particular del
britdnico Sangharakshita (Dennis Philip Edward Lingwood), fundador del colec-
tivo internacional, ademds de incluir textos del budismo antiguo, de maestros
contempordneos e incluso rarezas como un facsimil del poema Buddha que escri-
bié Federico Garcia Lorca en su juventud. Entre 1993 y 2010 publicaron como
Tres Joyas editores/Triratna principalmente obras de Sangharakshita (1993a-b;
1994a-c; 2011a-c; 2012) o de miembros del grupo como Chris Pauling (1993),
Nagabodhi (1993), Suvajra (1994) o Paramananda (2010), pero también edita-
ron a un notable y controvertido representante del budismo occidental, el Lama
Anagarika Govinda-Ernst Hoffman (2001), del que se han publicado mds obras
en otras editoriales®! o a Zubieta (2001).

Ediciones Civilizacién Global es la editorial del grupo Soka Gakkai en Espa-
fia, uno de los colectivos que derivan del budismo puesto en marcha en Japén
por Nichiren. Publica desde 2005 la revista mensual Civilizacion Global (antes,
desde 1997, se titulaba Visién Global'y previamente se llamaba De la victoria, y
comenz6 a publicarse en 1993 tras la separacién entre Soka Gakkai y el grupo
Nichiren Shoshu) y también las anuales Ensayos de Budismo y Budismo en didlogo
desde 2011. Se ha centrado en la traduccién de libros del lider del grupo, Daisa-
ku Ikeda (2008b; 2010b; 2015b; 2016b; 2017b), que ademds ha sido publicado
en diversas editoriales generalistas (Ikeda, 1982; 1988; 1990), destacando sus
conversaciones con diversos lideres occidentales. De Ikeda resultan notables sus
propuestas de paz que cada afo desde 1983 realiza a finales del mes de enero, y
cuya traduccién al espafiol desde 2008 se realiza en nuestro pais (Ikeda, 2008a;
2009; 2010a; 2011; 2012; 2013; 2014; 2015a; 2016a; 2017a). Con anteriori-
dad, Soka Gakkai Espana, con un sello editorial homénimo, publicaba obras de
trabajo para el grupo y también de Ikeda (1996; 1998), incluida la serie titulada
La nueva revolucion humana (lkeda, 2003, en cuyo volumen 5-6 se incluye el
relato de la visita de Ikeda a Espafia en 1961). Antes de la separacién de Nichiren
Shoshu publicaron la introduccién al budismo de Kirimura (1990). De Nichiren
han editado la liturgia (Nichiren, 2013) a la que se afade la coedicién con la

3 En Eyras tenemos Govinda, 1980; 1981a-b (1992 en la editorial Heptada), se traté de
una editorial en la que también han publicado otros occidentales como Nyanaponika Thera-
Siegmund Feniger (1982) o John Blofeld (1982 para su biografia)
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editorial Herder de los escritos de Nichiren, bajo la supervisién de Carlos Rubio
(Nichiren, 2008). Este tipo de coediciones entre editoriales de perfil catdlico y
colectivos que se asientan en la formulacién que propuso Nichiren la tenemos
también en el caso de la editorial Sigueme que con Kosei Publishing han publi-
cado una versién al espanol del Sutra del Loto’* que ha traducido el jesuita Juan
Masia (2009), de quien contamos con diversos trabajos sobre el budismo en
editoriales catélicas como SM, Sal Terrae, PPC, Desclée de Brouwer o Sigueme
(Masia, 1996; 1997; 1998; 2003; 2006; 2007a-b). También en Sigueme publi-
caron una obra de Niwano (2013), el primer presidente del grupo Rissho Kosei
Kai, la célebre reflexién seminal sobre budismo y cristianismo de Henri de Lubac
(2006) o el no menos célebre trabajo de Nishida (2006) sobre la nada®.

El budismo del sur, menos institucionalizado en Espafa que las propuestas
japonesas o tibetanas, tiene también un proyecto editorial en nuestro pais. Se
trata de la Asociacién Hispana de Buddhismo que bajo la direccién de Ricardo
Guerrero (que se ha encargado también del papel de traduccién) estd publican-
do libros de algunos maestros de esta tradicién como Nandisena (2012), Bodhi
(2016), Narada (2016) o Dhammasami (2013), pero también de un maestro del
chan (Shi Dayuan, 2015). Estdn optando también, como hemos visto en otros
casos (en especial con Tharpa), por el libro electrénico, que se configura como
una apuesta de futuro que probablemente hard que muchos otros grupos, que
hasta ahora han optado por autoediciones de difusién restringida, los puedan
abrir a un horizonte de lectores mucho menos limitado como es el que permite
esta tecnologfa de difusién editorial que multiplicard la visibilizacién del budis-
mo.

32 Soka Gakkai también ha publicado una traduccién del Suzra del loto en 2014.

3 En Herder hay también un trabajo de Ueda (2004) y otro de Nishitani (1999) sobre el
vacio, clave en la reflexién budista que permea los planteamientos de la Escuela de Kioto y
también un libro de Heisig (2002) sobre la escuela y otro sobre Jests y el budismo (Heisig,
2007), interesan las reflexiones de este autor en didlogo con Raquel Bouso (2008; 2012)
sobre el zen y en general el libro de Amador Vega sobre el tema (Vega, 2002). Herder ha
publicado también un libro de Marco Pallis (1986).
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4. Conclusion

En suma, del apartado anterior resulta que la puesta en marcha de editoriales
budistas ha sido un esfuerzo que han emprendido principalmente grupos espafio-
les asociables con el budismo tibetano, que son los mds numerosos, por otra parte.
Pero resulta destacado que ningtin grupo del budismo zen, salvo los intentos espo-
radicos antes citados de la Comunidad Budista Soto Zen, el templo Seikyuji y el
dojo Kannon de Barcelona, haya puesto en marcha una editorial al estilo de Dhar-
ma o Amara, a pesar de la notable produccién que el zen ha generado de la que
el ejemplo de Dokusho Villalba como autor o traductor es bien significativo. Sin
embargo hay un producto editorial, que no podemos tratar en este trabajo con
detalle porque no se identifica como budista, que es el zen dirigido hacia practi-
cantes catélicos que ha derivado de la escuela japonesa Sanbo Kyodan-Sanbo Zen
y que tiene en Espafa grupos institucionalizados, como los que lideran Carmen
Monske o Berta Meneses (y que también derivan de un maestro alemdn, antiguo
miembro de la escuela, Willigis Jiger, cuyas obras publicadas en Espana ha tradu-
cido la primera: Jager, 1995; 1999; 2002; 2004; 2005; 2007; 2008). Incluso esta
orientacion del zen catdlico regenta una editorial, Zendo Betania, que dirige la
maestra zen (en el pasado incluida entre las del Sambo Kyodan), religiosa catélica
y escritora Ana Marfa Schliiter (1998; 2000; 2004; 2006; 2008a-b; 2009; 2011;
2014; 2016) y donde se ha publicado una obra de Koun Yamada (1993), lider
de Sanbo Kyodan. Resulta destacado que fuese siguiendo este modo no budista
de entenderlo como el primer zen cuya prictica se realizé6 de modo piblico en
Espana, se materializase. Y es que en 1976 el jesuita Hugo Enomiya-Lasalle, cuyos
libros sobre el zen habia publicado incluso con anterioridad la editorial catélica
Mensajero o también Herder y posteriormente ediciones Paulinas®, Sal Terrae y
Zendo Betania (Enomiya, 1972; 1974; 1975; 1985; 1987; 1988; 1999; 2006a-
b), impartié un curso en la provincia de Madrid, un afio antes de que se pusiese
en marcha en Sevilla el primer centro budista zen. Pero como en el caso del zen
que deriva de Karlfried Diirckheim, cuyas obras ha publicado principalmente
Mensajero® pero también Desclée de Brouwer (Diirckheim, 1977; 1982; 1984;

34

Donde también se han publicado libros de los padres jesuitas Ballester (1998), Kadowaki
(1981) y el de Dunne (1978), todos ellos sobre budismo y cristianismo.
3 Ediciones Mensajero es la editorial catélica que tiene un fondo de libros budistas mds
extenso, con obras, ademds de las antes citadas de Diirckheim, Castermane o del padre
Enomiya-Lassalle (1972; 1974), del padre Dumoulin (1997; también 1982 en Herder), de
Daisetz Teitaro Suzuki (1972; 1979a), de José Nalda (1984, en una biografia no inusual en
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1986; 1993; 1994; 1996a-b), y que han aparecido en traduccién de su discipula
Concha Quintana (que es traductora también de Jacques Castermane, 1989;
1997;2010; 2016), lo que nos encontramos es con propuestas desbudistizadas,
que ademds han solido ser acogidas en editoriales de clara orientacién catdlica y
en ningln caso han aparecido en las editoriales de orientacién budista que hemos
estado revisando en el apartado anterior.

Retomando la reflexién de futuro como conclusién, parece claro que los cam-
bios tecnoldgicos estdn redefiniendo los modos de socializacién del conocimiento
en los grupos budistas. Resulta muy significativo que las revistas budistas de
amplia difusién como Cuadernos de budismo o Dharma hayan dejado de publi-
carse, y que también se detecte una ralentizacién en la edicién de libros budistas
en los dltimos afos, en la que el peso de la crisis econdmica no puede llevarnos a
minimizar otras razones menos coyunturales y que quiz4 preludien una pérdida
de peso del libro, atn en sus nuevos formatos como e-books. Y es que muchas de
las ensefianzas que resultan fundamentales entre los grupos budistas tienen una
carga de oralidad que en el pasado era més dificil de socializar por dificultades
meramente tecnoldgicas. Pero gracias a las posibilidades de generar productos
multimedia y diseminarlos en la red en el presente resulta mucho miés ficil y es
de suponer que en el futuro lo serd en ain mayor medida. Muchos de los libros
repasados anteriormente, sobre todo los generados por editoriales budistas, eran
ensefanzas orales que se vertian por escrito para poder diseminarlas. Ahora este
esfuerzo no es tan necesario, el camino lo han desarrollado muchos grupos entre
los que los seguidores de rigpa o los de Namkhai Norbu resultan ejemplares de
c6mo las ensefanzas de un maestro se pueden seguir en directo en todo el mundo
y en diferido cuantas veces se desee por medio de las grabaciones que tan cémodo
resulta actualmente realizar y utilizar gracias al enorme desarrollo de las tecnolo-
gias de informacién. Aunque de todos modos, esa oralidad tan unida al budismo
desde siempre, que lleva a que sea lo escuchado el camino por el que los propios
sermones de Buda se han ido recordando, no agota las posibilidades de produc-
cién de informacién. En una religién «de la biblioteca» como hemos planteado
que es el budismo hay temas de reflexién para los que probablemente el libro siga
siendo el canal mds cémodo y adecuado y, por tanto, se siga manteniendo, en
buena medida, como ese factor clave en la visibilizacién que es actualmente, que
hemos analizado en este trabajo y que lleva a que resulte un producto editorial
tan destacado a escala global y muy especialmente en nuestro pais.

que la dedicacién a las artes marciales japonesas derivan en un interés por el zen) o de Brants-
chen (2004).
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LA DISCRIMINACION DE LA MUJER

EN LAS ORDENES BUDISTAS

THE DISCRIMINATION OF WOMEN

IN BUDDHIST ORDERS

Maria Jesis ALONSO SEOANE

Universidade da Coruna

ResumeN: Este articulo realiza una revisién histdrica sobre una parte poco estudiada
del budismo como es la desigualdad de género. A través las tradiciones y normas de las
distintas ramas del budismo, se trata de visibilizar el papel de las mujeres en esta religién
y averiguar si esta discriminacién se encuentra en la base de su filosofia o ha sido con-
secuencia de su evolucidn. A partir de las reflexiones de la obra de Rita Gross (2005),
El budismo después del patriarcado, se indaga en algunos puntos controvertidos sobre el
papel de las mujeres en el budismo antiguo en un intento de contribuir a esa incipiente
“cantera” de estudios de lo religioso en clave feminista actualmente en auge. Desde
la perspectiva metodolégica de los imaginarios sociales, se analiza la discriminacién
de las mujeres en las 6rdenes budistas en tres aspectos concretos: i) la evidencia de la
existencia de ordenes monacales femeninas en la época del Buda; ii) el debate sobre las
reglas adicionales para el monacato femenino vy iii) reflexiones sobre la discriminacién
femenina en el budismo y su superacién.
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ParaBras Crave: Historia de las religiones, budismo, feminismo, historia social,
mujeres.

ABsTRACT: This article makes a historical review on a little studied part of the
Buddhism like the inequality of gender. Through traditions and rules of the different
branches of Buddhism, the paper draws attention towards the role of women in this
religion and tries to find out if this discrimination is in the base of its philosophy or
has been a consequence of the evolution. From the reflections of the work of Rita Gross
(2005), Buddhism after Patriarchy, we will inquire into some controversial points about
the role of women in ancient Buddhism in an attempt to contribute to this incipient
“quarry” of studies of the religious matters in a feminist key, which is currently boom-
ing. From the methodological perspective of the social imaginary, the discrimination of
women is analyzed in the Buddhists orders in three particular aspects: i) the evidence of
the existence of monastic feminine orders in the times of Buddha; ii) the debate about
the additional rules for feminine monastic order and iii) reflections about the feminine
discrimination in Buddhism and its overcoming.

Keyworps: History of religion, Buddhism, feminism, social history, women.

1. Introduccion

Este articulo efectuard una revision sobre una parte poco estudiada del budis-
mo como es la desigualdad de género. La finalidad es destacar el papel de las
mujeres en un espacio del que han sido especialmente relegadas. Las religiones
forman una importante base a la hora de conformar valores sociales, influyendo
en la mayoria de los sistemas. La perspectiva de género puede contribuir a expli-
car los elementos que propiciaron la subordinacién femenina en cada religién.
En concreto, se analizard el papel de las mujeres en el budismo centrindose en
el budismo antiguo e indagando en las diferencias existentes entre las dos vias.
De manera especifica, se trata de visibilizar el papel de las mujeres, averiguar si la
desigualdad de género en el budismo ha sido inherente a su filosofia y principios
o si se ha ido anadiendo y establecer posibles lineas a seguir en un futuro.

En Espafa, los estudios de género y religién sobre el budismo son pricti-
camente inexistentes. El budismo se introduce en nuestro pais como practica
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religiosa a final del siglo XX y no seria hasta la concesién de notorio arraigo en
2007 cuando empieza a tomar auge. El Ministerio de Justicia encargé un estudio
de minorias religiosas que empez6 su investigacion en los noventa. Si echamos
un vistazo a sus contenidos solo las Universidades de Aragén y Euskadi dedican
apartados a las mujeres en las minorias. El género en la religién continta siendo
poco estudiado en cuanto dejamos la “cantera” de la teologfa feminista sobre la
religién mayoritaria en occidente: el cristianismo.

A fin de obtener informacién hay que acudir a literaturas con més tradicién,
como la anglosajona. En ese sentido, la obra de Rita Gross (2005) supone la
revision mds amplia efectuada sobre budismo desde una perspectiva feminista
que se haya llevado a cabo. A partir de las reflexiones extraidas de su libro £/
budismo después del patriarcado analizamos los puntos més controvertidos sobre
el papel de las mujeres en el budismo en un intento de contribuir a esa incipiente
«cantera» de estudios de lo religioso desde un enfoque en clave feminista que estd
comenzando a ampliarse, también en nuestro pais, a otras religiones.

2. Marco tedrico

La relacién entre religion y feminismo ha sido controvertida estando mds
polarizada que nunca. Por una parte, el feminismo ha optado desde sus inicios
por revisar textos biblicos a los que acudian como «autoridad superior» para rei-
vindicar el sinsentido de que la politica y la sociedad mostrasen favoritismo por
los varones. Las revisoras repasaron los testamentos para sustentar lo absurdo de
considerar inferior a la mujer, para cuestionar el génesis mostrando la existencia
de opciones mds favorables a las mujeres que habian sido descartadas (Stanton,
Candy y otras 1997) En la segunda ola, Simone de Beauvoir en su obra £/ segun-
do sexo (1998) acudié a la religién, entre otras disciplinas, para mostrar la falta
de fundamento razonable para perjudicar al género femenino; aunque todas ellas
hubiesen contribuido a reproducir el problema de la desigualdad concluyendo
que «no se nace mujer, se llega serlo». La frase indica la construccién social del
género; pero, como muestra, prejuicio y misoginia son mantenidos en el tiempo
en cada una de las disciplinas revisadas.

En la actualidad se multiplican las opiniones sobre la imposibilidad de mez-
clar feminismo y religién. Por una parte, se continta la tradicién de revisar textos
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religiosos. La ubicacién geogrifica de las autoras propicié que la mayor produc-
cién de estudios de religion con perspectiva de género se encuentre en la teologia
feminista cristiana, centrada en revisar textos y llevar a cabo una reconstruccién
feminista de los origenes cristianos (Schussler, 1989). Posteriormente se revisan
otras religiones del libro con temas recurrentes: pecado original, prohibicién
de las mujeres para ejercer responsabilidades o la masculinidad de la imagen de
Dios (Castilla de Cortézar, 2016) Puede decirse que «han aportado una visién
femenina o lo femenino al quehacer teolégico» (Consuelo Vélez, 2001). En el
polo positivo del binomio entre género y religién destacamos «que el gran avance
de los estudios feministas a la religién ha sido incorporar la experiencia de las
mujeres a un conocimiento que se crefa neutro» (Tarducci, 2001).

Otro enfoque percibe el binomio como inttil o limitante, subrayando el
papel de legitimacién de la desigualdad que tradicionalmente mantienen las reli-
giones. Un ejemplo serfa «From the pulpit to the Street», centrado en las mani-
festaciones antiabortistas de grupos ultracatélicos (Cornejo y Pichardo, 2017).

3. La escasez de estudios de budismo y género en Espana

Con anterioridad, algunas ramas catélicas habian estudiado el budismo, sien-
do los jesuitas los primeros en tener contacto en el siglo XVI. Uno de los prime-
ros estudiosos en Espana es el profesor Lopez- Gay a quien debemos la literatura
de los afios setenta, que incluye interesantes capitulos sobre las mujeres que serdn
comentados aqui. Llegé a vivir en Asia dedicando afios a la investigacién budista.
Mucho tiempo ha tenido que pasar para contar con investigaciones espanolas
sobre el tema. La falta de apertura en la Dictadura hace que no se estudiase
mis religién que la catdlica. En cuanto a las demds, pocas dreas traspasaban la
frontera entre Oriente y el Occidente espafiol. Una de las primeras doctorandas
en traspasar esa frontera fue Marfa Teresa Romdn, pionera en la investigacién y
divulgacién del budismo con una tesis en 1994 sobre el Prajnaparamita. A par-
tir de ahi le siguen Abraham Vélez con una tesis sobre la filosoffa madhyamika
(2001), publicada como libro en (2003). Maria Jests Alonso (2008), que analizé
medios de comunicacién para ver el imaginario social sobre el budismo a partir
de andlisis de contenidos. Francisco Diez de Velasco (2013), quien radiografi6 la
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situacién del Budismo en Esparna. Pero no es hasta ahora cuando aparecen estu-
dios espanoles sobre budismo y género. Es importante destacar la aportacién de
Ana Iborra, (2014), quien defendié un TFM de estudios feministas buscando
en el budismo una clave para superar el debate entre Sheila Benhabib y Judith
Butler sobre el sujeto y la agencia. Lejos de quedarse en una revisién filoséfi-
ca, de por si interesante, empled esta reflexién como busqueda de un budismo
utilizable a la teoria feminista (debate entre modernidad y posmodernidad) y a
cuestiones de identidad sexual. Concluye que el budismo a través de su filosofia
(rama vajrayana) y su practica puede ser Gtil a la teorfa feminista. (Iborra, 2014).
Una perspectiva complementaria considera a «las ciencias religiosas un campo
favorable para que la perspectiva feminista presente sus contribuciones» (Pddua,
2018) buscando «comprender en qué medida los abordajes feministas pueden
colaborar con el estudio de las religiones» (Pddua, 2018).

4. Metodologia

Siguiendo a Berger y Luckman (1966), entendemos que la realidad se cons-
truye socialmente. Siendo asi, las religiones influirfan en la sociedad, pero tam-
bién son un producto de ella. Estos autores afirman que la sociologia del cono-
cimiento debe analizar los procesos de construccién social. Pero no es posible
abarcar la totalidad de una realidad desde el interior del sistema, para ello es
necesario un observador de segundo orden (Luhmann, N., 2007), asi que nos
posicionaremos en ese lugar de observacién apoydndonos, por una parte, en la
hermenéutica y por otra, en la teorfa de los imaginarios sociales.

La neutralidad cientifica, la dimensién objetiva, cede su sitio a las subjetivi-
dades y particularidades, mds o menos organizadas. «A fin de cuentas, se trata
de estudiar textos y contextos que afectan a la realidad de la fe y a las creencias
[...] esto, como puede adivinarse, encierra tantos riesgos como riesgos encierra
la supuesta neutralidad cientifica. De nuevo, se impone la necesidad de una seria
hermenéutica de la sospecha» (Navarro, 2010).

La hermenéutica de la sospecha es necesaria, pero no suficiente. Ha mostra-
do capacidad de deconstruccién, pero no garantiza la re-construccién necesaria
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para resultar atil. Por ello, es de interés enfocar el estudio desde la perspectiva
de los imaginarios sociales, donde al tiempo que se cuestionan los lugares desde
los cuales se observa, también se toma conciencia de su proceso de construc-
cién, percibiéndola como algo dindmico. El profesor Pintos explica que «los
imaginarios sociales serian aquellas representaciones colectivas que rigen los
sistemas de identificacidon y de integracién social y que hacen visible la invi-
sibilidad social» (Pintos, J.L, 1995). Apuntar hacia las evidencias invisibles es
completamente necesario cuando se trata de indagar en los discursos sobre
un fenémeno social, preguntarnos por su sentido e interacciones, su articula-
cién en los diferentes procesos comunicativos y el dmbito de produccién de
esos discursos y significados. En el estudio del imaginario social en torno a la
discriminacién de las mujeres en las 6rdenes budistas, nos basaremos en tres
aspectos concretos, enfocando tanto lo que damos por seguro como indicios
con respecto a: i) la evidencia de la existencia de ordenes monacales femeninas
en la época del Buda; ii) el debate sobre las reglas adicionales para el monacato
femenino vy iii) reflexiones sobre la discriminacién femenina en el budismo y
su superacion.

5. El budismo temprano: De la ordenacion de bikkunnis' al
cisma

5.1. Los hechos

Se ha recogido que el Buda se negé a ordenar mujeres en su primera peticién
cuando Mahapajapati Gotami pidié la entrada en la orden junto a 600 mujeres.
También estd probado que hubo orden femenina en un tiempo y sociedad (la
india de hace 2.500 afios) en que las mujeres vivian para sus familias, dependian
de sus maridos y a veces llegaban a inmolarse con ellos tras su muerte. Las muje-
res no tenfan posibilidad de escapar de sus destinos, justificados en una concep-
cién pre-budista del karma que explicaba su situacién en el momento presente
ni podian abandonar su casa para estudiar.

Conocemos la existencia de 6rdenes femeninas por las escrituras del Canon
Pali, en las cuales no solo se hace referencia a ellas, sino que se recogen poemas

1

Monjas.
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(therigata) que describen sus experiencias liberatorias. Estos textos, escritos en
primera persona, quedaron recogidos en las escrituras antiguas. Para el budismo
theravada, o de los antiguos, las escrituras en pali son las tnicas que pueden con-
siderarse como ensefianzas del Buda. La literatura de las therigatas, recopilada en
este Canon, parece dejar claro que las mujeres alcanzaban espacios de igualdad
en lo referente a experiencias misticas. Experiencias que son la mayor meta del
individuo en una sociedad budista, ya que alcanzar la iluminacién supone una
trascendencia del espiritu y la mente humanas a niveles de sabiduria y altruismo
superiores a cualquier meta. Por este motivo, la visibilizacién de las mujeres en el
espacio religioso es un tema interesante en esta religién, al suponer un reconoci-
miento explicito de igualdad real. Los logros quedaron patentes en estos poemas:

iSoy libre! Estoy completamente liberada
De las tres cosas torcidas:
De la argamasa, pestilencia
Y de las torceduras del viejo esposo.
Estoy liberada de nacimiento y muerte,
Todo lo que renueva las existencias,
Ha sido desarraigado.

(Thig 1,11 Muttatherigatha - Versos de la Venerable Mutta)
Punna, estd llena de las cosas sublimes,
Como la Luna [estd llena] el dia quince del mes,
Con la completa sabiduria, derrumbé totalmente,
La masa de la oscuridad [de la ignorancia].

(Thig 1,2 Muttatherigatha — Versos de la Venerable Mutta)
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Los poemas documentan que ellas conseguian alcanzar el nirvana’. Recien-
temente, las therigata han sido traducidas por completo a nuestro idioma en
un libro con el mismo titulo.

La disciplina es una de las virtudes que ayudan al aspirante al nirvana a
conseguir su propésito de liberarse de la ignorancia, motivo por el cual fue
recopilado un cédigo de disciplina mondstica denominado vinaya’. De algunas
normas recogidas en él pueden realizarse interesantes lecturas, pues el vinaya
nos permite deducir que la inclusién femenina en la sangha' produjo cierto
malestar en la sociedad de su tiempo. Un ejemplo serian las normas adicionales
para las monjas.

Algunos estudiosos occidentales han visto discriminacién en las normas.
Mas estas teorfas estdn siendo desbancadas por budologas procedentes de uni-
versidades asidticas. Sus interpretaciones apuntan a que cada norma deberia
ser interpretada en su adecuado contexto si pretendemos no caer en las gene-
ralizaciones y el prejuicio.

5.2. Mujeres en el budismo temprano

Tal como sugieren algunas profesoras asidticas, no podemos explicar una
sociedad de hace 2.500 anos con nuestros patrones mentales modernos y occi-
dentales. Es importante situar las cosas en su marco histérico y cultural para ver
el significado que tenian en esa época. La mayor parte de argumentos a favor
de la existencia de un «budismo patriarcal» surgen de las reglas adicionales para
monjas. Pero no tienen por qué ser interpretadas como discriminatorias. Una

2 Liberacién absoluta del sufrimiento conseguida a través de la practica de las virtudes y la

meditacién. En todas las formas de budismo, alcanzar el nirvana es el comienzo de la santi-
dad o bien la santidad absoluta (segtin tradiciones) y tiene un enorme reconocimiento social
al ser estas personas semejantes al Buda y superiores al plano de los dioses. Posteriormente, ha
sido cuestionada en varios paises la mayor dificultad de las mujeres para alcanzar el nirvana.
Algunos mantienen actualmente la conviccién de que es mds ficil para los hombres, motivo
por el que las mujeres aspiran a un renacimiento como hombre para estar mds préximas a esa
meta.

3 Cédigo de disciplina mondstica. Forma parte del Canon Pali.

* Comunidad mondstica, que habitualmente vive en monasterios y ocasionalmente en reti-
ros en la naturaleza.
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opcién apuntada es que el Buda establecia continuamente excepciones a las
normas a fin de adecuarlas a las circunstancias y sociedad.

La Dra. Kabilsingh, profesora de filosofia y religién en la universidad de
Thammasat, Bangkok, mantiene la teoria de que muchas normas iban siendo
afadidas a medida que se planteaba la necesidad de defender la igualdad de
las mujeres dentro de la shanga®. Ella sostiene que muchos de los bikkhus® de
la época estaban acostumbrados a ver a las mujeres con un determinado rol
social que pretendian mantener en las comunidades mondsticas. Esperaban que,
al igual que ocurria fuera, las mujeres limpiasen y planchasen las ropas de los
monjes. Estas cuestiones motivaban que las reglas fuesen adaptindose, pero el
Buda afirmd, desde el principio, la igualdad de las mujeres en cuanto a su capa-
cidad. Asi consta entre los argumentos que le dio a su discipulo, Ananda, sobre
la negativa del maestro a admitir mujeres en la primera peticién. A su pregunta
directa: jes que no tienen las mujeres el mismo potencial de iluminacién que
los hombres, no pueden alcanzar el nirvana?, el Buda responde que si tienen el
mismo potencial de iluminacién y pueden alcanzar el nirvana. Esta afirmacién
abrfa un camino de igualdad social y el reconocimiento explicito del potencial
de sabiduria que suponia el nirvana. No hay que olvidar que esa experiencia no
eleva al ser humano a la altura de los dioses, sino que los supera. La cosmologia
budista mantiene la creencia en seis planos de existencia, siendo el de la budeidad
superior al de las deidades.

Tras la admisién femenina, algunas de las normas suplementarias para las
mujeres pretendian una igualdad real. La profesora ve en este tipo de normas
una forma de proteccién contra la desigualdad social. Para la autora, las normas
vendrian a suponer algo similar a lo que hoy llamarfamos una discriminacion
positiva.

La académica tailandesa explica con otros ejemplos las excepciones para
mujeres. Con fines equitativos se establecié otra norma que impedia a las mujeres
compartir sus donativos con los monjes varones. Esta norma, dice, se introdujo
tras llegar al Buda la informacién del desmayo de una monja anciana que donaba
su comida (recibida mediante limosna) a un joven monje vago que no salia a
mendigar la propia. Cuando el carruaje de un noble pasé al lado de la anciana
esta cay6 al suelo a causa de la debilidad. Entonces el hombre se quejé ante el

5
6

Comunidad monistica.
Monjes varones.
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Buda de que permitia a una anciana salir a mendigar y ademds lo compartiese
con alguien que podia ocuparse de su sustento. Al conocer ese suceso, el Buda
dict6 una norma que impedia a los bikkus tomar las limosnas de las monjas. La
norma fue interpretada desde Occidente como si ellas fuesen percibidas como
«casta inferior» de la cual un monje no admitia limosna. Cualquier conocedor
del budismo sabe que el Buda se opuso a la sociedad de castas de su época. Esto
invalidaria ese tipo de interpretacién, aunque la sociedad de castas existia en
ese momento. Asi, explica la profesora, cada una de las normas surge de una
necesidad concreta que no es posible interpretar en términos de desigualdad por
parte del fundador.

Rita Gross, por su parte, discrepa con que las normas adicionales fuesen
afadidas, algo con lo que no concuerdo. En primer lugar, porque no da expli-
caciones que motiven su afirmacién. En segundo, porque otros que han tenido
acceso directo al estudio de los originales opinan lo contrario de modo razonado.
Una de las reglas especialmente controvertidas es la Patimoskha 7 que se encuen-
tra en el capitulo 23 del vinaya y que obliga a declarar piblicamente las faltas
cometidas. Seguin esta regla, una monja no puede obligar a un monje a declarar
publicamente sus faltas y cuando asf se haga se considerard incorrecto; en cambio,
cuando un monje pida lo mismo con respecto a una monja, esta debera hacerlo;
y pedirlo asi se considerard correcto.

De esta norma puede inferirse que surgié un conflicto entre las érdenes
femeninas y masculinas. Existen varios indicios para considerarlo asi, ya que se
recogen ensefianzas en las que los monjes pedian consejo al Buda sobre cémo
evitar la tentacién del deseo con respecto a las mujeres. Las referencias negativas
a las mujeres aparecen también en textos del sabio Shantideva. Segin el Dalai
Lama, las referencias obedecen a esas consultas sobre como evitar el deseo. Expli-
ca que tales afirmaciones no deben ser tomadas de modo literal. Aunque nos
parezca extrafo, visualizar algo en negativo es un método usado en el budismo.
Se hace, por ejemplo, para abandonar el apego por el propio cuerpo con objeto
de trascenderlo algin dia. Todas las ramas del budismo creen en la reencarnacién,
siendo su principal motivo el apego al propio cuerpo. Los tibetanos practican
meditaciones con visualizacién donde se imaginan a si mismos como un amasijo
de carne y huesos con los que no hay que identificarse. Este método también
es relatado por Gross (2005) para explicar que, en el budismo, ver algo como
negativo no significa despreciarlo, sino trabajar con el apego hacia ese objeto o

7

Cédigo o reglas.
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persona. Para el budismo, consciencia e identificacién son conceptos diferentes,
como bien explica Iborra (2014).

Pensar que la integracion femenina en la sangha fue sencilla estarfa lejos
del sentido comin, ya que la sociedad, y el monacato formaba parte de ella, no
estaba dispuesta a asumir sin fisuras un cambio en roles de género mantenidos
durante siglos. Por otra parte, la mujer era una pieza esencial en su familia, cum-
plia funciones de produccién y reproduccién y, en la sociedad de castas, tenia
una subordinacién al marido.

Por otra parte, distintas teorfas mantienen que las normas para las mujeres
fueron afadidas, asi lo considera el profesor Lépez-Gay (1974), quien declaré
con contundencia:

Buda impuso a las primeras monjas las «ocho reglas fundamentales».
Algunas de ellas suponen un largo tiempo de experiencia. Sin duda fueron
redactadas posteriormente, sistematizadas y atribuidas a Buda: 12, el respeto a
los monjes; [22 etc] 72, bajo ningtn pretexto debe abusar o injuriar a un
monje, 82, no se permite una admonicién de una monja a un monje, si al
contrario. Quizds el grupo mds antiguo de estas reglas fundamentales lo
formen aquellas que miran al trato con los monjes. Sobre la octava volvié
repetidamente Buda, prohibiendo la admonicién de las monjas a los monjes

(Lépez-Gay, 1969).

El propésito de la vida mondstica es reunir las condiciones éptimas para
el crecimiento espiritual. Una posible interpretacién a la reticencia de algunos
monjes a admitir mujeres podria radicar en el papel tan importante otorgado
a la renuncia y a los placeres sensuales. No renunciar a ellos era una prueba
evidente de no dominar las emociones y tener una mente liberada. La obliga-
cién de convivir con mujeres (inicialmente, las shangas eran mixtas) supondria a
algunos monjes un permanente recuerdo de las debilidades que querfan superar.
Esta explicacién hace razonable la existencia de normas que especifican que un
monje no puede estar a solas en determinados lugares con una mujer u otras
indicaciones que van en la direccién de evitar tentaciones. Posteriormente las
sanghas se separaron.

El profesor Harvey (2000) relata que poco después del fallecimiento del
Buda (400 a. C), se celebré una «recitacién comunal», un concilio de arahats
en Rajagaha, para poder ponerse de acuerdo sobre el contenido del dharma y
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del vinaya que el Buda habia legado en tanto que maestro. Unos sesenta afios
después del primero, se celebré un segundo concilio en Vesali con el propésito
de reprender a ciertos monjes con un comportamiento laxo en relacién a diez
puntos. Dieciséis afios después se produjo el primer cisma de la shanga que, hasta
entonces, se habia mantenido unida. Esto sentaria el inicio de la divisién entre las
dos vias principales que perviven hasta el momento: theravada y mabayana. Pese
a que el budismo es considerado una religién mistica, si se le aplicase la metodo-
logia de Palmisano (2014) para clasificar religiones podria considerarse que tiene
dos vertientes, una mds mistica que otra. De confirmar el encaje podriamos argu-
mentar que todas las religiones han tenido una actitud més integradora con la
mujer en sus vertientes misticas. En este caso, la mds favorable seria la mahayana.

Las investigaciones recientes indican que la causa mds probable del cisma
fue un intento de ampliar ligeramente el nimero de reglas mondsticas. La
preocupacién por el rigor y la unidad mondstica pudo haber inducido a una
de las secciones del shanga a incorporar algunas reglas nuevas en la selecciéon
del vinaya que se referia a la conducta, la forma de vestir y el comportamien-
to en publico de los monjes (Harvey, 2000).

Parece claro que existié malestar en una parte de la sangha de bikkhus y no
solo por ese tipo de normas. Mantenemos esto porque asi lo han interpretado
también varios autores. Eliot apunta a este malestar de los primeros tiempos, a
pesar de lo cual:

Parece que el monacato femenino estuvo muy floreciente durante la vida
de Buda. En parte se debia al entusiasmo que despertaba la personalidad
de Buda y la de algunos de sus primeros discipulos, como Ananda. A raiz
del primer concilio budista, donde Ananda fue acusado de haber abierto la
puerta del monasterio a las monjas, pasé una crisis. En los primeros siglos
atn mantuvo una cierta vitalidad (Eliot, 1962).

Segtin los expertos, las controvertidas reglas pudieron ser perfectamente
introducidas en una etapa posterior. Lo que sabemos con seguridad es que el
Buda no dej6 nada escrito y sus ensenanzas se fueron recogiendo en las reuniones
de esos primeros concilios. El Canon Pali es el texto mds primitivo, por tanto, la
afirmacién de Lépez- Gay cabria como explicacién a la norma de la «<admoni-
cién de monjas a los monjes», dado que es coherente tanto con la visién histé-
rica como con el sentido general de las ensefianzas. Ademds, ofrece argumentos
razonables en cuanto a que estructura y estilo de esas reglas no siguen el mismo
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patrén del resto. En la misma obra del profesor aparecen varias referencias mds
a la orden de bikkhunnis que destacan el importante papel de las mujeres, su
igualdad en cuanto a dominio del dharma, asi contintia explicando:

Se conservan, con todo, dos casos de monjas que gozaban del carisma
de ser voz de Buda (buddhahvacana) y podian instruir a toda clase de per-
sonas. Dhammadinna era una monja que respondia siempre con profunda
filosofia a los que le preguntaban; cuando el Buda se enterd, hizo propia la
doctrina de la monja®. El otro caso de monja buddhavacana es una religiosa
de Kanjagala a la que visitaban muchos preguntando la interpretacién de

verdades dificiles’” (Lopez-Gay, 1974).

Seria erréneo concluir que las monjas, al menos al principio, hayan estado
relegadas al segundo plano. Parece que, inicialmente, tuvieron las mismas opor-
tunidades y que demostraban aprovecharlas ensefando temas dificiles. Los datos
histéricos no dejan lugar a duda. Asunto diferente es que los logros femeninos
no hayan trascendido a las biografias o que la creacién de normas de conviven-
cia monacal haya ido adaptindose a las sociedades a las que llegaba, del mismo
modo que ocurri6 con los métodos de ensenanza. Concuerdo con Gross en que
la doctrina budista debié adaptarse continuamente a patrones patriarcales.

5.3. Evolucion de la sangha

Cada tradicién fue adaptando las normas del vinaya a los paises por los que
el budismo se iba extendiendo, dando lugar a los cdnones tibetano, chino, etc.
Lejos de reducirse, las reglas adicionales para bikkunis se multiplicaron en todos
los cdnones, pasando de las 8 adicionales a sumar 50 6 70. Parece que la tenden-
cia a la subordinacién femenina era un hecho en cada pais. Las normas parecen
obedecer a adaptaciones sociales.

Luego, dentro de la corriente theravada, las monjas budistas nunca llegaron
a adquirir carta de ciudadania. En Ceildn, aunque el monacato femenino fue
introducido por la hermana de Manida, que ordené a las primeras monjas, no

8 MN disc, 44 Cf todo el cant. 12 del Therigah4, donde se explica el don que tenfa de “la
perfecta penetracién analitica de las formas y del significado de la doctrina”.

? AN 10,3,27; en las reglas de las monjas (PAcittiya n° 49) se les prohibe estudiar y ensefiar
materias mundanas.
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logré echar raices'. El mismo fenémeno se puede notar en Birmania o en Laos,
(donde la orden de bikunnis no ha existido jamds). En los paises de tradicién
mahayana, el monacato femenino ha conocido, sobre todo al comienzo, cierto
esplendor, que poco a poco se ha ido oscureciendo. La China del siglo IV ofrece
las primeras noticias sobre el movimiento mondstico, reglas y grandes figuras
de monjas. En el afio 343, Ho- Ch’ung fundé el primer monasterio de monjas
budistas; su sobrina, la emperatriz Ho, levant6 otros monasterios; la importancia
de las monjas a finales del siglo IV se desprende de las medidas que tuvo que
tomar la corte imperial para controlarlas: «significa el comienzo de la influencia
de las monjas en la corte y en el Gobierno, un influjo que a comienzos del siglo
V adquirié proporciones alarmantes»'! '* (Lépez-Gay, 1974).

Como se aprecia en el texto, las mujeres con mds dificultad a la hora de ser
aceptadas en las 6rdenes se ubican en los paises del theravada. Atendiendo a las
diferencias metodoldgicas entre ambas vias no es dificil comprender el alcance
de las perturbaciones que las mujeres parecian ocasionar a la bikkhu sangha.
Molestias que dependian del modo en que eran percibidas por los monjes, como
fuente de distracciéon o deseo. En la metodologia theravada se enfrenta una per-
turbacién evitdndola. En el mahbayana, evitar un problema no supone traspasarlo,
debiendo enfrentarlo. La metodologia pudo contribuir a que las mujeres hayan
tenido menos dificultades, e incluso una época de esplendor, durante la exten-
sién del budismo hacia donde se extendi6 el mahayana. Esto podria llevarnos a
pensar en una mejor posicién para las mujeres en esta via. No obstante, siguiendo
el desarrollo del monacato femenino se aprecian indicios de que el mahayana
también contd con una fuerte discriminacién, evidenciada en hechos como la
multiplicacién de normas adicionales en los paises del norte. El escaso nimero
de ordenaciones completas de mujeres y a que tengan un techo de cristal en la
mayoria de los paises. Pero, sobre todo, a la creencia en una mayor facilidad de
alcanzar nirvana desde un cuerpo de varén.

Posteriormente, con la creciente divergencia dentro del mundo budista,
fueron prevaleciendo las opiniones y discursos contrarios a las mujeres. La
orden de mujeres no pudo abolirse por completo pero sus logros sufrieron
restricciones. Llegd a decirse que los Budas siempre encarnan como varo-
nes, que todos los puestos importantes de la jerarquia y de la mitologia solo

10 RAULA, WAPOLA. The History of Buddhism in Ceylon. Colombo 1956.
1 Z[:'JRCHER, E. The Buddhism Conquest of China.
2 LOPEZ - GAY, J. Op.Cit.
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podrian ser ocupados por hombres, e incluso que las mujeres no podian lle-
gar a la iluminacién. Esas duras doctrinas probablemente no fueron caracte-
risticas del budismo originario, pero circularon ampliamente en el momento
en que el budismo empez6 a escindirse (Gross, 2005).

El paso por un cuerpo de hombre para poder alcanzar el nirvana supone
una postura supremacista, pues la pretensién de estar mds préximos a la ilu-
minacién presentaria a los hombres como superiores.

En el mahayana, incluyendo su derivacién vajrayana, se admite la ido-
neidad para ensefar como maestro al margen del monacato. Asi, muchas
escuelas tibetanas cuentan con sabias y maestras (Allione, 1991) que no han
sido ordenadas. La capacidad de un maestro no depende de su ordenacién
mondstica para tres de las cuatro escuelas tibetanas. No obstante, las mujeres
han sido menos visibilizadas y se conocen pocos personajes histéricos maestras
de varones con mayor reconocimiento. Yeshe Tsogyal, Machig Lapdron, Jomo
Memo, Machig Ongjo, Drenchen Rema o A-yu Khadro son algunos ejemplos
de biografias recuperadas de sabias tibetanas.

El tibetano es una modalidad particular de budismo. Continué otorgando
un lugar relevante a lo femenino no como maestras o monjas, cuyo nimero es
muy inferior al de varones y menos destacado; sino en cuanto parte necesaria
de la unidad como una suma de principios complementarios, algo tomado
probablemente del pante6n hinduista, aunque también existia en el taoismo.
Brahman o lo absoluto en India o el Tao en China, son conceptos de uni-
dad que para ser alcanzados precisan trascender la dualidad aparente. Siendo
asi, podemos encontrar figuras de deidades femeninas que no existen en el
budismo theravada. Tara es la deidad femenina mds popular y reverenciada
del budismo tibetano, formando parte de las cinco budas femeninas®. Otras
escuelas del mahayana, como el zen, no tienen la particularidad de representar
parejas que simbolizan los principios de una mente iluminada, al no provenir
del budismo indio, sino del chino. No obstante, mantienen una reverencia

3 Una de las diferencias entre las dos vias es que el Mahayana considera budas a todos aque-

llos que han alcanzado la iluminacién; admitiendo, por tanto, numerosos budas femeninos y
masculinos. Para la tradicién antigua, el término Buda se reserva para Sidharta Gautama.
Seglin esta tradicién, quien alcanza el nirvana es un arabat (bendito o santo), alguien que estd
en el camino, pero no habria alcanzado una budeidad completa. El budismo #heravada admi-
te que todos los seres puedan tener experiencias de nirvana que los elevan a un estado de
sabidurfa, pero no admite el panteén de budas que pueden llegar a darse en el mahayana.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 137 -157. UNED, Madrid



152 MARIA JESUS ALONSO SEOANE

hacia lo femenino en la recitacién de sutras como el de la Prajna Paramita, o
en figuras como Kuan Ying, que incluye el principio de la energia femenina
(ying) en su propio nombre, siendo representada casi siempre como mujer.
Podria decirse que el mahayana ha mantenido de algiin modo lo femenino,
aunque sea mds en lo simbdlico que en lo real.

6. Momento presente

Pero ;qué ha pasado con las mujeres de a pie? ;Con sus posibilidades de
aprender, de ensenar o ser ordenadas en igualdad con sus companeros? En
Japén, las puertas del monacato se abrieron a las mujeres en el S. XII gracias
al maestro Dohén. Pero el nimero de maestras de zen es muy inferior al de
varones, calculdndose en torno a un 10% del total de la sangha.

En cuanto a las tibetanas, el Dalai Lama ha reiterado su compromiso de
apoyo a las mujeres creando mejores universidades donde alcanzar la totalidad
de votos. Hay que decir que el monacato tibetano de monjas ha tenido més
posibilidades fuera que dentro de Asia, siendo una de las primeras ordenaciones
completas la de Pema Chodron, en 1981.

Uno de los principales escollos que han tenido que salvar las mujeres para
progresar en el camino de la ordenacién ha sido la particular obligacién de
requerir doble ordenacién: por un grupo de monjas de su linaje, y otro de
monjes de la misma orden. Con frecuencia esto ha sido imposible debido a
que pocos paises han mantenido los linajes femeninos a lo largo del tiempo.
En ocasiones desaparecieron y en algtin caso no llegaron a existir.

Debido a la concepcién budista de que la realidad no es mds que un pro-
ceso en movimiento continuo, el papel de las mujeres ha evolucionado ambas
vias. Muchas mujeres se han movido para retomar el compromiso y el ejemplo
de las ensenanzas del Buda con la igualdad y muchos hombres han dado apoyo
en ese sentido. En primer lugar, en Taiwdn, donde se restablecié la ordenacién
femenina completa. Los casos son diferentes en cada lugar, a veces para retomar
la ordenacién bikkuni ha tenido que acudirse a monjas de otros paises para
reimplantar la tradicién. En otras ocasiones se ha aceptado la ordenacién de
bikkunis solo por bikkus, sin participacién de mujeres de la misma tradicién
cuando ello era imposible debido a la desaparicién previa de la orden femenina.
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Birmania intenté restablecer la orden de mujeres en 1930 y en 1970, ambas
con nulo resultado; el gobierno no intentd facilitar la recuperacién de la feme-
nina hasta los afos 80.

El budismo de tradicién tailandesa estd recorriendo el mismo camino que
otras modalidades. La primera ordenacién femenina y la orden de bukkhuni
se ha restablecido fuera del pais en 2009, concretamente en Australia. Algu-
nos de los mds puristas niegan su validez por no haber podido contar con la
parte de ordenacién femenina del linaje. No obstante, la tradicién tailandesa
ha encontrado apoyo en una parte de su sangha masculina. Desde siempre
han existido hombres que apoyaron la entrada de mujeres, como Ananda o
Dohen. Bikkhu Sujato, monje de la tradicién tailandesa del bosque, ha escrito
numerosos articulos explicando la pertinencia de apoyar la orden femenina.
Incluso tradujo textos del pali que sustentan la idea de que una ordenacién
de bikkunis efectuada por bikkus es perfectamente vilida y aceptada por el
vinaya. Explica que en la sangha antigua lo normal era ordenar a las bukkhunis;
primeramente, por parte femenina, y en segundo lugar por la parte masculina
que tenfa que aceptarlo. Esta es la norma, pero «a veces ese proceso podria ser
interrumpido, por ejemplo, si habia peligros que impidiesen viajar al bikkhu
sangha para la ordenacién» (Sujato, 2009) y continua: «Durante ese intervalo
ella serfa aceptada de un lado». Finaliza explicando que:

[...] sin embargo, sigue siendo un hecho indiscutible que la concesién
para la ordenacién por sélo los bikkhus existe y nunca se anuld. Esto con-
trasta con la situacién en el proceso a la ordenacién de bikkhu. Pero la orde-
nacién de bikkhunis es menos definitiva. La concesion para la aceptacion
s6lo de bikkhus estd claramente establecida y nunca se revocé, pero el texto
continta como si hubiese dejado de aplicarse. Yo entenderia esto mayormen-
te como un ligero descuido del tratamiento de las bikkhunis. No se puede
discutir que tal ordenacién sélo por los bikkhus no seria la mejor prictica,
segun el vinaya pali. Pero tampoco se podria mantener que no estuviese
permitido (Sujato, 2009).

Puede afirmarse que las mujeres estdn recuperando los espacios que les habfan
sido negados. A raiz de una conferencia internacional de mujeres en Bodgaya en
1987 bajo el patrocinio del Dalai Lama, se formé la Asociacién internacional
Sakyadhita, que retine a monjas de todas las tradiciones. La organizacién ha
celebrado congresos femeninos y ya llevan XVI. La Asociacién cuenta con sedes
en diez paises, entre ellos Espana, y dispone de publicaciones en varias lenguas.
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En su web aparece un apartado dedicado a deidades femeninas de varias tradi-
ciones y personajes femeninos relevantes del budismo. Asimismo, disponen de
otro apartado para iniciativas femeninas y se informa sobre los distintos paises
del mundo que van reintegrando las 6rdenes de bukkhuni.

7. Conclusion

Las mujeres fueron admitidas en la orden de la primera etapa alcanzando
los logros mds valorados y ensefiando sobre ello. Poner el foco en que las causas
de la exclusién no tuvieron base filoséfica o religiosa es importante a la hora de
restructurar el imaginario femenino. La importancia de mostrar estos hechos
obedece a dos motivos:

Porque la historia de la humanidad hubiese sido diferente de haber conti-
nuado dando a las mujeres en protagonismo social que tuvieron en otras épocas.

Porque, en el caso del budismo, la implicacién va més lejos del simple reco-
nocimiento social, dado que la capacidad de alcanzar el nirvana eleva a los huma-
nos sobre las deidades. Ello implica un reconocimiento de los valores humanos
universales sobre las distintas categorizaciones por género o cualquier elaboracién
social. No cabe mayor evidencia del papel que el budismo suponia para la pobla-
cién femenina, que el elevado niimero de mujeres que lo siguieron (600 pidieron
la primera entrada en la orden del Buda) y en la China del siglo IV las monjas
comenzaban a tener influencia politica, considerdndose su influjo alarmante a
principios del siglo V. Otros indicadores en la misma direccién son los poemas
donde las propias mujeres dejaron constancia de sus logros. Del mismo modo,
apreciamos evidencias bibliogrificas sobre cémo la historia ha ido recogiendo
los logros de sabios y excluyendo los de sus maestras. Siguiendo la evolucién
del monacato femenino, vemos que cada forma de budismo tuvo su propia
manifestacién de discriminacién, en el theravada invisibilidad y exclusién, en el
mahayana degradacién del potencial femenino.

Se propone seguir la trayectoria histérica en diversos paises y tradiciones,
asi como comparativas posteriores con otras religiones a fin de comprender las
causas y estrategias en cada forma especifica de desigualdad. Los diversos paises
budistas evolucionaron en base a selecciones de lo que consideraron valioso: la
opcién de auto-liberacién, descartando las ensenanzas de igualdad y de la tras-
cendencia de opuestos. Pero el foco estd puesto ahora en la recuperacién de la
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esencia, contribuyendo asi a generar futuras realidades centradas en la inclusién.
El papel de las budistas antiguas y modernas, orientales y occidentales, y su deter-
minacién de crear su futuro es innegable. Las mujeres budistas, conocedoras de
la inexistencia de una realidad que funcione por si misma, estdn recuperando
protagonismo. Han podido hacer esto al no limitarse a una de-construccién de
partes pre-seleccionadas o filtradas, sino centrdndose en la re-construccién de la
realidad que quieren ver en el futuro.
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LOS ORIGENES DE LA MORAL EN MENCIO Y EN
HUME. UN ENSAYO DE FILOSOFiA COMPARADA

THE ORIGINS OF MORALITY IN MENCIUS
AND HUME. AN ESSAY IN COMPARATIVE
PHILOSOPHY

Gerardo LOPEZ SASTRE”

UNIVERSIDAD DE CASTILLA-L4 MANCHA

ResuMEN: En este articulo vamos a intentar comprender el origen de la moral y
c6mo es que los seres humanos somos morales por naturaleza. Veremos que Mencio y
Hume coinciden en afirmar que poseemos un sentimiento original de benevolencia o
humanidad que se desarrolla o se corrige gracias a la imaginacién y el razonamiento.

ParaBras cLave: Hume, Mencio, Filosoffa comparada, Psicologia moral, Etica.

ABsTRACT: In this article we will try to understand the origin of morality and how
human beings are moral by nature. We will see that Mencius and Hume coincide in
affirming that we have an original feeling of benevolence or humanity that can be

developed or corrected thanks to imagination and reasoning,.

Keyworps: Hume, Mencius, Comparative Philosophy, Moral psychology, Ethics.
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1. Introduccion. Las dotes morales de los humanos

Nos gustaria defender que Mencio, un antiguo filésofo chino, elaboré unas
ideas que resultan sorprendentemente actuales y que se prestan fécilmente a la
comparacién con determinadas teorias sobresalientes en el pensamiento occiden-
tal. Admitiendo que Mencio seguramente resultard poco conocido para muchos
de los lectores de este articulo parece conveniente comenzar con un desvio que
en su momento nos pueda hacer conscientes de su importancia. Por ello vamos
a empezar enumerando lo que parecen ser los resultados que nos ofrece la psi-
cologia del desarrollo infantil sobre el dmbito de la moral. Un buen resumen se
encuentra en el libro Just Babies. The Origins of Good and Evil del profesor de
psicologia de la Universidad de Yale Paul Bloom. A través de maltiples obser-
vaciones y experimentos este psicélogo prueba de una manera completamente
convincente que algunos aspectos de la moralidad estin de forma natural dentro
de nosotros ya desde la infancia. Nuestras dotes naturales incluyen:

1.- Un sentido moral, cierta capacidad para distinguir entre las acciones
crueles y las que podemos llamar amables.

2.- La empatia y la compasion, la capacidad de sufrir ante el dolor de los
que nos rodean y el deseo de que ese dolor desaparezca.

3.- Un sentido rudimentario de la equidad, una tendencia a favorecer
una divisién igualitaria de los recursos.

4.- Un sentido rudimentario de la justicia, un deseo de ver recompensa-
das las buenas acciones y castigadas las malas (véase Bloom, 2013: 5 y para
los experimentos que apoyan estas afirmaciones los capitulos 2 y 3).

Parece que podemos concluir, entonces, que ciertas bases morales no se
adquieren a través del aprendizaje, sino que son el producto de la evolucién bio-
l6gica (Bloom, 2013: 8). A este nivel la psicologia experimental habria venido a
revalidar las observaciones de filésofos como Adam Smith y Thomas Jefferson, a
los que Bloom cita. En cuanto a Adam Smith son muy significativas las palabras
con las que comienza su Teoria de los sentimientos morales:
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Por mds egoista que se pueda suponer al hombre, existen evidentemente
en su naturaleza algunos principios que le hacen interesarse por la suerte
de los otros, y hacen que la felicidad de éstos le resulte necesaria, aunque
no derive de ella nada mds que el placer de contemplarla. Tal es el caso de
la listima o la compasién, la emocién que sentimos ante la desgracia ajena
cuando la vemos o cuando nos la hacen concebir de forma muy vivida. El
que sentimos pena por las penas de otros es una cuestion de hecho tan obvia
que no requiere demostracién alguna, porque este sentimiento, como todas
las otras pasiones originales de la naturaleza humana, no se halla en absoluto
circunscrito a las personas mds virtuosas y humanitarias, aunque ellas quizés
puedan experimentarlo con una sensibilidad mds profunda. Pero no se halla
desprovisto de €l totalmente ni el mayor malhechor ni el mds brutal violador

de las leyes de la sociedad. (Smith, 1997: 49)

Por su parte, Jefferson afirmé en la Carta a Peter Carr de 10 de agosto

de 1787:

El hombre fue destinado a la sociedad. Su moralidad debia por eso
adecuarse a tal objetivo. Fue dotado con un sentido del bien y el mal mera-
mente relativo a ello. Este sentido forma parte de su naturaleza tanto como
el sentido del oido, el de la vista y el del tacto; es el verdadero fundamento de
la moralidad, [...] El sentido moral o conciencia forma parte de un hombre
tanto como su pierna o brazo. Se concede a todos los seres humanos en un
grado mayor o menor, tal como cualquier miembro especifico del cuerpo
puede ser mds fuerte o mds débil. Puede ser fortalecido por el ¢jercicio, como
cualquier miembro particular del cuerpo (Jefferson, 2014: 375-376).

Pues bien, sy si en Mencio y en Hume se encontrara algo muy parecido? En
Hume no nos sorprenderia en absoluto, pues su amistad y afinidad filoséfica con
Adam Smith es bien conocida'; pero ;y en Mencio, un fildsofo tan alejado en

' Véase a este respecto Rasmussen 2017, especialmente el capitulo 5, «Theorizing the Moral

Sentiments».
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siglos y en trasfondo cultural? Aqui las coincidencias son bien sorprendentes, y
puede que nos digan que hemos encontrado algo importante acerca del origen
de la moral.

2. La filosofia de Confucio con la que se encuentra Mencio

Si queremos exponer las ideas de Mencio tenemos que empezar subrayando
que era un seguidor de Confucio, lo que a su vez nos obliga a decir algo, aunque
sea brevemente, sobre este pensador. De momento s6lo nos cabe confiar en que
al final el lector quede convencido de que este desvio ha sido necesario, igual que
la mencidn a los resultados de la psicologia que expone Bloom. Comencemos
pues con Confucio.

A Confucio se le puede denominar con justicia el primer filésofo de la cul-
tura china. Vivié en un periodo de luchas y enfrentamientos generalizados, y en
este contexto se dio cuenta de que se necesitaba una reforma radical del gobierno
que permitiera salir del caos del momento; y a su vez dentro de su planteamiento
de reforma politica propuso una teorfa moral. Pensé que todos los hombres debian
intentar autoperfeccionarse mediante el estudio y la adquisicién de un conjunto
de virtudes. La mds importante de dichas virtudes es 77, que podemos traducir
al castellano como «humanidad», «bondad» o «benevolencia»?. Lo mds esencial de
esta virtud se encuentra en la respuesta de Confucio a Zhonggong: «no hacer a
otros lo que no quieras que te hagan a ti»’. Palabras que se repiten en otra ocasién:

2 Su cardcter chino estd compuesto de “hombre” y “dos”. En el Glosario inglés-chino que

acompana a una traduccién de la obra de Mencio se define a la “benevolencia” (rén) como la
virtud que consiste en tener compasién por otros y actuar de acuerdo con ello. (Menzi, 2008:
199).

3 Analectas, X11, 2 (p. 79 de la edicién de Joaquin Pérez Arroyo). Las Analectas es la obra en
la que se recogen los pensamientos de Confucio. Citaremos siempre el libro y el capitulo
correspondiente; a lo que afiadiremos la pdgina de la edicidén por la que estemos citando.
Obviamente no disponemos de espacio aqui para justificar en cada caso los motivos de nues-
tra eleccién de una u otra traduccién. En cuanto al contenido de esta mdxima de que lo que
no quieras para ti no se lo hagas a los demds, hay una anécdota especialmente llamativa. Con
la muerte del gran oficial de Qi, Chen Ziju, fallecido tras una enfermedad en un principado
extranjero, su viuda y su intendente decidieron inmolar sirvientes para que pudieran cuidar
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Zigong preguntd: «;hay alguna palabra que pueda servir de guia de con-

ducta hasta el fin de la vida?» Confucio respondié: «Es quizds la palabra shz.

Lo que no quieras que te hagan a ti no se lo hagas td a los otros»*.

Tenemos, entonces, que el método de la benevolencia es shi, nuestra capa-
cidad para tomarnos como medida o como analogifa para adivinar los deseos
de los demds. Pero, justamente porque shit es un método para adivinar lo que
debemos hacer en cada situacién, no puede constituir la totalidad del sentido de
humanidad o benevolencia. Ha de complementarse con zhing, nuestra capacidad
para realizar lo que hemos encontrado gracias a la aplicacién de shz. Por eso, en
un determinado momento Confucio manifesté que su doctrina tenfa un tnico
fundamento, algo que un discipulo aclar6 de la siguiente manera: «La doctri-

na del maestro sélo consiste en los principios del shi (compasién) y del zhing

(esfuerzo bienintencionado)»’.

Ahora bien, siempre podemos preguntarnos, ;por qué hemos de ser bene-
volentes con los demds? En suma, ;por qué hemos de ayudarles o mostrarnos
compasivos? Pregunta tanto mds pertinente cuanto es ficil darse cuenta de que

de su salud. Las victimas habian sido ya seleccionadas cuando el hermano menor de Chen,
Zikang, discipulo de Confucio, llegé para la ceremonia. Informado del proyecto, Zikang
hallé un hébil argumento para que éste fuera detenido sin mostrar autoridad: “De ordinario
es contrario a los ritos inmolar hombres en una tumba. Pero ya que la enfermedad del difun-
to exige cuidados particulares, ;quién mejor que su dulce esposa y su atento intendente pue-
den cumplir con la tarea? Si considerdis que podemos renunciar a esta idea, estoy dispuesto a
escucharos; pero si considerdis que es indispensable, entonces quisiera que sedis vosotros
quienes le sirvdis en el otro mundo.” Citado por Levi, 2005: 39-40.

4 Analectas, XV, 24 (p. 135 de la traduccién de D. C. Lau). Hay que observar que en la
traduccién de Joaquin Pérez Arroyo este texto aparece como XV, 23. Una parte importante
de lo que viene a continuacién lo hemos desarrollado (en el contexto de una comparacién
con el pensamiento de Aristételes) en Lépez Sastre, G. (1997: 279-281).

> El texto corresponde a Analectas, IV, 15. Hemos escogido como traduccién la que presenta
Jestis Mosterin (Mosterin, 1983: 117). En la traduccién de Pérez Arroyo se vierte como “la
doctrina del maestro sélo consiste en ser fieles y en perdonar a los demds” (p. 24 de su edi-
cién), con lo que en mi opinién se pierde el sentido filoséfico de lo que Confucio quiere
mantener en este capitulo, que de acuerdo con James Legge se ha considerado el mds profun-
do de toda la obra (Confucius, 1971:169, nota 15). Por el contrario, la traduccién de Lau
(pdgina 74 de su edicién) creo que captura muy bien el original chino. Lo vierte al inglés
como “The way of the Master consists in doing one’s best and in using oneself as a measure
to gauge others. That is all.”

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 159 -181. UNED, Madrid



164 GERARDO LOPEZ SASTRE

muchas veces actuar de forma benevolente puede ir en contra de nuestros inte-
reses personales.

En las Analectas se encuentran dos respuestas diferentes a esta pregunta. En
primer lugar, hay textos que parecen indicar que lo unico que debe motivarnos a
ser benevolentes (es decir, a comportarnos moralmente) es la moralidad misma,
independientemente de toda consideracién de éxito o fracaso, beneficio o resul-
tados negativos. A este respecto podemos destacar el siguiente pasaje: «Confucio
dijo: El hombre superior estd centrado en la justicia, el hombre vulgar en el
beneficio»®. O, en otra ocasién, una persona le pregunté a Zilu si Confucio era
aquél que continda trabajando para un fin sobre cuya realizacién sabe que no hay
esperanza’. Son estos textos los que nos permitirfan sugerir las semejanzas entre
Confucio y Kant, y afirmar que la ética confuciana es claramente deontolégica.
Pero, por otra parte, también nos encontramos pasajes como el siguiente:

Zizhang pregunté a Confucio acerca de la benevolencia. Confucio le
dijo: «Si eres capaz de poner en préctica cinco cosas, serds considerado bene-
volente en todo el ancho espacio bajo el Cielo». Zizhang le rogé que le dijera
en qué consistian estas cinco cosas, y Confucio le respondié: «Cortesia,
generosidad, sinceridad, diligencia y amabilidad. Si eres cortés no te insulta-
rdn, si eres generoso te ganards a todos, si eres sincero los demds te dardn su
confianza, si eres diligente conseguirds muchas cosas y si eres amable tendras
lo que hace falta para dar encargos a las demds personas»®.

¢ Analectas, IV, 16 (p. 24 de la edicién de Pérez Arroyo).

7 Véase Analectas, XIV, 38 (p. 130 de la edicién de Lau). En la traduccién de Pérez Arroyo
aparece como “Ese es el que, aun sabiendo que nada se puede hacer, lo hace a pesar de todo”;
y se presenta como XIV, 41.

8 Analectas, XV1I, 6 (p. 122 de la edicién de Pérez Arroyo). Este texto desmonta la interpre-
tacion de Jean Levi cuando afirma que “Confucio vivia en un mundo heroico en donde todas
las acciones eran gratuitas. Encontraban en su belleza formal, que sefialaba su cumplimiento
moral, su propia justificacién y su propia recompensa. Rechazaba todo compromiso; en nin-
gln caso se trataba de ganarse a alguien con esta clase de razonamientos: ‘Sed buenos y os

traerd cuenta. Discurso de tendero, discurso de hombre vulgar, no de hombre honesto.”
(Levi, 2005: 195).
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Citar esta reflexién de Confucio es muy importante porque demuestra que la
benevolencia no es desinteresada, sino que tiene que ver con el beneficio mutuo,
con los resultados que se obtienen con su ejercicio. Interpretacién que se ve
confirmada por este otro pasaje:

1. Alguien dijo a Confucio: «;Qué pensdis de la devolucién de virtud por
ofensa?»

2. Confucio contesté: «Y con qué pagariais entonces la virtud?»

3. «A la ofensa se contesta con justicia y a la virtud con virtud», concluyd
el Maestro»’.

En resumen, lo que aparece aqui es una ética teleoldgica, atenta a lo que se
consigue con nuestras acciones, y en donde shi deberia traducirse como «reci-
procidad», pues el motivo para el obrar moral se encuentra en el beneficio, en el
resultado que piensa obtenerse con la accién dentro del marco de una especie de
acuerdo o pacto social. En suma, estarfamos ante una estrategia de cooperacién.
Segln esta interpretacién, y como escribié Max Weber, «el confucianismo es mds
racionalista y serio, en el sentido de la ausencia y el rechazo de toda suerte de
criterios no utilitarios, que cualquier otro sistema ético, con la posible excepcién
del de J. Bentham»'°.

Que en Confucio encontremos dos respuestas tan diferentes (una en la que
parece que la moralidad se basa en sf misma y otra en la que se recurre al criterio
de utilidad, a los resultados que se obtienen con nuestro comportamiento) puede
explicarse por varias razones. En primer lugar, hay que destacar el hecho de que
Confucio no escribi6 nada. Sus Analectas constituyen en realidad una coleccién

9 Analectas, XIV, 36 (p. 102 de Pérez Arroyo). Hay que observar que en la traduccién de Lau
aparece como XIV, 34. Por el contrario, en la obra taoista mds importante, el Lao zi se dird:
“responde a la injusticia con la virtud.” Lao zi 1986: 53 (XXVI; LXIII en las ediciones ante-
riores al descubrimiento de los textos de Ma wang dui). También es interesante comparar la
respuesta de Confucio con la afirmacién de Jests: “Amad a vuestros enemigos, haced el bien
a los que os odian, bendecid a los que os maldicen, rezad por los que os injurian. Al que te
pegue en una mejilla, preséntale la otra” (Lucas, 6, 27 y sigs.). Esta tltima comparacién se
encuentra en Ching, J. y Kiing, H., 1991:145.

1 Citado por Creel, 1976: 52-53. Bien es verdad que hemos visto que en las Analectas no
se rechazan “toda suerte de criterios no utilitarios”. En la historia de la filosoffa china el deba-
te sobre la posibilidad o deseabilidad de una ética utilitaria es extremadamente importante.
Dentro de un momento vamos a ver cdmo se posiciona Mencio al respecto.
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bastante heterogénea de dichos y anécdotas compiladas mucho después de su
muerte por discipulos de discipulos. Ademds, la impresién que se obtiene de
su lectura es que lo importante para Confucio era la comunicacién oral con un
interlocutor o con una audiencia particular, que son los que determinaban el
sentido de unas palabras que buscaban ante todo educar y mejorar a sus oyentes.
En dltima instancia, transformarlos. Lo determinante a tal efecto era el efecto
de las palabras, su papel en cambiar a aquél que las escuchaba. En terminologia
actual, dirfamos que la pragmdtica era mds importante que la semdntica. Un
texto es muy significativo a este respecto: «Fracasar en hablar con el hombre
que es capaz de obtener beneficio de nuestras palabras es dejar que el hombre se
desperdicie. Hablar con un hombre que es incapaz de beneficiarse es dejar que
las palabras se pierdan. Un hombre sabio no dejard que se pierdan ni los hombres
ni las palabras»''. Y estd claro que personas distintas necesitaban mensajes dis-
tintos. La capacidad y preparacién previa del interlocutor no podian, por tanto,
perderse nunca de vista. En este momento fundacional de la filosofia china no
import6 tanto obtener una expresién rigurosa y precisa, elaborar una teorfa con-
sistente, cuanto lograr una extraordinaria capacidad de sugerencia que pusiera en
juego las capacidades interpretativas del lector (o de la audiencia), y le obligara
a adoptar un papel activo —no de mero receptor de una idea— y a embarcarse en
un verdadero esfuerzo de autoconocimiento. Algo que implicaba abstenerse de
la articulacién plena de un pensamiento, y que se conseguia mediante la pre-
sentacién de aforismos, anécdotas y poesias'>. Nada podria estar mds lejos del
afdn de sistematicidad que se encuentra en Aristételes y que requiere la presencia
de un hilo discursivo y de un importante énfasis en la argumentacién, lo que
en la tradicién occidental ha justificado la elaboracién de una prosa que acaba
constituyendo el tratado filoséfico. Tampoco debiéramos sorprendernos tanto.
Igual que hay un cambio de Herdclito y Parménides a Aristételes, en el caso del
mundo chino el discurso de Mencio serd mucho mds elaborado que el de Con-
fucio. Han aparecido otras escuelas que cuestionaban los principios de ese primer
maestro, y Mencio siente la necesidad de argumentar mds y mejor. La filosofia
se ha convertido en disputa y Mencio actda en consecuencia. El momento de la
sistematicidad ha llegado. Un conocido estudioso del pensamiento chino al que
ya hemos mencionado, Jean Levi, observa:

' Analectas, XV, 8 (p. 133 de la traduccién de Lau. Aunque en nuestra versidn al castellano

hemos modificado algo su traduccién. Por lo demds, en la traduccién de Pérez Arroyo el
texto aparece como XV, 7).

12° Véase a este respecto Fung, 1987: 39-44; y Lai, 2008: 16-17. Por supuesto, generalizacio-
nes de este tipo, aunque sin duda son inevitables y ttiles, han de tomarse con cautela.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 159 -181. UNED, Madrid



LOS ORIGENES DE LA MORAL EN MENCIO Y EN HUME. UN ENSAYO DE FILOSOFfA COMPARADA 167

La retérica en Mencio no es un arma afilada al servicio de la bondad, sino
que, al contrario, la bondad es un arma de su retdrica. Mencio es un sofista y
su discurso suena falso; no es que sea un cinico, pero como todos los oportu-
nistas se adhiere plenamente a las ideas que le benefician. Su discurso suena a
hueco, pues no se puede promulgar una teorfa de la sinceridad absoluta, de la
bondad y de la misericordia y, al mismo tiempo, usar armas de mala fe para
hacer prevalecer la sinceridad absoluta, la bondad y la misericordia. De hecho,
él mismo se ve obligado a reconocer que se sitta en el terreno del adversario.
Cuando uno de sus detractores le reprocha ser un amante de la disputa, se
defiende replicando que, si cede a la polémica, es porque no tiene mis remedio

(Levi, 2005: 193).

La exageracion de la tesis la hace poco convincente. Considerar a Mencio como
un sofista y un oportunista nos parece absurdo; pero en las afirmaciones de Levi hay
un destello de verdad. Mencio sabe que tiene que argumentar y disputar.

3. El planteamiento de Mencio

De hecho, el libro de Mencio comienza con una historia en donde se recha-
za explicitamente la apelacién al beneficio, una de las dos posibles fuentes de la
moral para Confucio. Mencio sabe que tiene que posicionarse con claridad desde
el principio:

1. Cuando Mencio aparecié ante Hui, rey de Lidng, éste le dijo: «El
venerable no ha considerado que mil lis [el /7 era una antigua unidad de medida
china equivalente a casi quinientos metros] son una gran distancia para venir,
porque tal vez hay en ello beneficio para mi reino».

2. Mencio respondié: «;Por qué su majestad habla de beneficio, cuando
también existen el amor a los hombres y la rectitud?»

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 159 -181. UNED, Madrid



168 GERARDO LOPEZ SASTRE

3. «Si el rey se pregunta ;Cémo puedo beneficiar mi reino? Los grandes
sefores se preguntardn ;Cémo puedo beneficiar mi casa? Los caballeros y
los plebeyos se preguntarin ;Cémo puedo beneficiarme a mi mismo? Los

superiores vy los inferiores lucharan por el beneficio y el reino peligrard»'3.
1% y p y pelig

Ahora mismo no nos interesa detenernos en si este razonamiento resulta o no
acertado. De hecho, podria pensarse que en tanto que el argumento indica que
atender al beneficio (es decir, a la utilidad) resulta a la larga poco beneficioso, en
realidad parece constituir un argumento utilitarista, dando por aceptado aquello
mismo que pretende rechazar. Pero lo importante es que Mencio piensa que ha
refutado una posible base de la moral, la que apela al beneficio, y por lo tanto
cree que tiene que buscar otra. Por los motivos que sea tampoco le convence la
primera propuesta de Confucio, que podria resumirse en que el hombre verda-
deramente benevolente no se pregunta por qué ha de ser benevolente; y en este
contexto Mencio va a acudir como respuesta a hablar de la naturaleza humana.
La misma va a aparecer como la base que fundamenta la moral. Ser moral va a
ser una forma de ser humano. Esto es lo que necesita explicar, y para ello recurre
a dos ejemplos que expresa con gran elegancia literaria.

El primero es el siguiente: preguntado por un rey sobre si seria capaz de ser un
verdadero rey y proteger a su pueblo, Mencio contesta que si, y que su certeza se basa
en esta historia. Sabe que un dia el rey vio pasar a una persona conduciendo a un
buey. Iba a sacrificarlo para consagrar una campana con su sangre. El rey ordené que
se liberara al buey, porque no soportaba «su aspecto asustado, como el de un ino-
cente que se aproxima al lugar de su ejecucidn». Pero en este caso, le preguntaron,
¢;quedard sin consagrar la campana? De ninguna manera, respondi6 el rey, se
reemplazard al buey por un cordero. Uno puede preguntarse si hemos avanzado
en algo. Si el rey se dolia del buey que era conducido al sacrificio, spor qué no
dolerse del cordero al que le espera el mismo fin? Mencio contesta que la clave
estd en que el rey habia visto al buey, pero no al cordero, y continta: «la actitud
del hombre superior en su relacién con los animales es ésta: si los ha visto vivos,

3 Mencio 1, A, 1. A partir de ahora citaremos el libro de Mencio como Mencio, seguido del
namero del libro, de una letra (A o B) que indicard la parte del mismo, y de un nimero que
indicard el capitulo. Igual que en el caso de Confucio utilizaremos distintas traducciones,
eligiendo la que nos parezca més acertada, que denominaremos por el nombre del traductor.
En este caso hemos citado la de Pérez Arroyo, que aparece en la pagina 147 de su edicién de
Los cuatro libros.
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no puede soportar verlos morir; y una vez que ha oido sus sonidos de agonia no
puede soportar comer su carne. Eso es por lo que el hombre superior se mantiene
a distancia de las cocinas»'%. A uno se le ocurre pensar en la conocida expresién:
«Ojos que no ven, corazdn que no siente», y esto es verdad. Justamente por ello
este sentimiento de piedad o compasién sélo es el punto de partida de la moral. De
hecho, Mencio quiere que el rey comprenda que, una vez que tiene ese sentimien-
to, necesita extenderlo, desplegarlo de una manera consistente; algo de lo que
hablaremos dentro de un momento. En todo caso, el rey tiene que darse cuenta
de que, si su bondad alcanza a los animales, los beneficios de su gobierno deben
llegar a todo el pueblo. La moralidad, en efecto, no admite excepciones. Pero,
claro, antes de extender el sentimiento de forma reflexiva tenemos que poseerlo.

Mencio vuelve a insistir en la importancia de este sentimiento cuando afirma:
«Todos los hombres tienen un corazén incapaz de soportar los sufrimientos de
los otros», y pone otro ejemplo. El de alguien que viera que un nifio estd a punto
de caer a un pozo. ;No experimentarfa una reaccién de espanto? El aprestarse a
ayudarle serfa algo inmediato, que no tendria nada que ver con la motivacién
de obtener el agradecimiento de los padres ni fama entre sus conocidos. Luego
podemos concluir, piensa Mencio, que quien estd desprovisto de compasién, de
la capacidad de simpatizar con los demds, no es verdaderamente humano®. Y a
este nivel es muy interesante comparar el ejemplo de Mencio con las ideas que
Rousseau manifiesta. Este escribe en su Discurso sobre el origen y los fundamentos

de la desigualdad entre los hombres:

Con placer vemos al autor de la Fibula de las abejas, forzado a reconocer
al hombre como un ser compasivo y sensible, salir, en el ejemplo que de
ello nos da, de su estilo frio y sutil, para ofrecernos la patética imagen de un
hombre encerrado que percibe fuera a una bestia feroz arrancando del regazo
de su madre a un nino, destrozando bajo su dentadura asesina los débiles
miembros y desgarrando con sus unas las entranas palpitantes de ese nifio.
iQué horrible agitacién no experimenta ese testigo de un suceso en el que
ningun interés personal tiene! ;Qué angustias no sufre ante esta visién por

1 Véase Mencio, 1, A, 7. Me baso en la versién de Lau, p. 55 de su edicién.
15 Véase Mencio, 2, A, 6.
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no poder llevar ningtin socorro a la madre desvanecida ni al hijo moribundo!
(Rousseau, 1985 : 236-237)'¢

Tenemos (esto es lo que probarifan los ejemplos) que la base de nuestros
juicios morales son sentimientos como la simpatia y la compasién. La moral
comienza con el hecho bruto de que el dolor, el sufrimiento que encuentro a mi
alrededor, no me resulta ajeno, sino que me conmueve. Mencio habria insistido
hace ya muchos siglos en que es aqui que debemos situar si no (obviamente)
toda la moral, si el germen de la misma. De hecho, la expresién que Mencio
utiliza (duan) hace referencia al brote de una planta en cuanto surge del suelo.
Otro germen, otro brote de la moral, seria el de la rectitud. Aqui el ejemplo es
el siguiente:

Si entre las cosas que el hombre ama, la vida fuese la primera, nada haria
entonces que la pusiera en peligro. Si entre las cosas que el hombre detesta,
la muerte fuese la primera, lo haria todo para evitar cualquier peligro. / Hay
ocasiones, sin embargo, en que el hombre puede conservar la vida haciendo
algo determinado y no lo hace, o en que pudiendo evitar la muerte por
medio de una determinada conducta no la evita. /... Supongamos que la
vida depende de una cesta y de un plato de sopa; si los conseguimos vivi-
remos y, si no, moriremos. Si son ofrecidos con insultos, ni un caminante
necesitado los aceptaria; si se los pisotea antes de darlos, ni un mendigo se
cuidaria de recogerlos (Mencio 6, A, 10, pp. 274-275 de la edicién de Pérez
Arroyo).

' Debo la comparacién entre Mencio y Rousseau al excelente libro de E Jullien, Fundar la
moral. Didlogo de Mencio con un filésofo de la llustracion (Jullien, 1997: 25-26); y véase
para todo lo anterior Lépez Sastre, G. (2007: 52-53). Hablando de esa reaccién espontdnea e
inmediata ante un nifio que estd a punto de caerse a un pozo descrita por Mencio, Jullien
escribe que “no podemos suponer que sea el producto de alguna interiorizacién: ni del resen-
timiento de los débiles (como en Nietzsche), ni de un interés de clase (como en Marx), ni de
la funcién del Padre (como en Freud). Es ideoldgicamente pura, libre de toda alienacidn.
También puede servir como piedra de toque de la moral” (Jullien, 1997: 46). Nosotros dirfa-
mos que es completamente natural, corresponde a esa empatia y compasién que Paul Bloom
ha demostrado convincentemente que poseen hasta los nifilos muy pequenos.
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Al fin y al cabo, podriamos preguntarnos: ;no nos convence intimamente la
expresién «vale mds morir de pie que vivir de rodillas»? Aqui estaria actuando el
sentido de la rectitud o de la dignidad. Pues bien, admitiendo que un corazén
que simpatiza (con un animal a punto de ser sacrificado o con un nifio a punto
de caerse a un pozo) tiene el brote emergente de la benevolencia; y que quien es
consciente de la vergiienza (como nuestro mendigo que sin embargo no acepta
una comida ofrecida de una forma indigna), posee el de la rectitud'’; admitiendo
esto, insisto, que tenemos esos brotes igual que tenemos miembros como brazos
o piernas, ;qué necesitamos para que se desarrollen? Mencio piensa en un proceso
educativo pero que en cierta medida es espontdneo, andlogo a como un fuego
puede extenderse de forma natural'®. Dos comparaciones nos iluminan a este
respecto (llegados a este punto ya debiéramos estar convencidos de lo pedagégico
que pretende ser Mencio).

Frente a un filésofo que afirmaba que la naturaleza humana es como un
sauce y la rectitud como un cuenco o una taza, y que por lo tanto convertir a la
naturaleza humana en benevolente y recta es como hacer cuencos y tazas a partir
del sauce, Mencio va a replicar que los cuencos y las tazas no se hacen siguiendo
la naturaleza del sauce, sino dandndole o mutildndole. Si aceptdramos esta
analogfa habriamos de concluir que para producir la benevolencia y la rectitud
tenemos que dafar la naturaleza humana, con lo que esa produccién no seria
sino una desgracia. Nada mds lejos de la realidad. Los actos bondadosos son
un producto natural de la naturaleza humana. Algo que se entiende cuando el
mismo filésofo utiliza otra analogia que Mencio va a utilizar a su manera: «La
naturaleza humana es como una corriente de agua que fluye rdpidamente; si se
abre un boquete al Este correrd hacia el Este, si se le abre un boquete al Oeste
correrd hacia el Oeste. La naturaleza del hombre no distingue entre el bien y
el mal, de la misma manera que el agua no distingue entre el Este y el Oeste».
Pero la respuesta de Mencio es que es verdad que el agua no distingue entre el
Este y el Oeste, ;pero tampoco distingue entre arriba y abajo? Igual que el agua
de forma natural tiende hacia abajo la naturaleza humana tiende al bien. Si
golpeamos al agua podemos hacerla ir hacia arriba, por encima de nuestra cabeza,
cpero es esa la naturaleza del agua? No, actda asi en funcién de la circunstancia

17" Véase Mencio 6 A 6. En un estudio introductorio al pensamiento de Voltaire encuentro la
siguiente cita de este autor: «Estd probado que la naturaleza nos inspira por sf sola ideas ttiles
que preceden a todas nuestras reflexiones. Todos tenemos dos sentimientos que son el funda-
mento de la sociedad: la conmiseracién y la justicia» (Aramayo 2015: 78-79).

¥ Véase para este tema Graham, 1989: 126-127.
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de nuestro golpe o palmoteo. Aqui la naturaleza humana no serfa diferente a la
del agua: la naturaleza humana es buena, esta es su direccién natural, aunque las
circunstancias pueden hacer que una persona actiie mal o se vuelva malvada®.
Y aqui Mencio vuelve a proponernos otra comparacién. Se habla de los bellos
drboles que hubo una vez en una montana, pero como esta montafia estaba muy
cerca de un sitio muy poblado las hachas acabaron con ellos (imaginemos que
para hacer lena). Gracias a las lluvias y a la humedad del rocio salieron brotes y
tallos, pero el ganado se los comié. El resultado es una montana pelada. Al verla
asi, la gente no cree que alli hubo drboles alguna vez. Pero nosotros podemos
preguntarnos, ;es esa la naturaleza de la montana? Si no se hubiera visto alterada
por nuestra actuacion los drboles la hubieran cubierto de forma natural. Pues
bien, pensemos ahora en los seres humanos. ;Es que les falta en su corazén
benevolencia y rectitud? La forma en que los pierden es como se abaten los
drboles por la actuacién del hacha. El resultado es que a veces vemos un animal
(un hombre malvado) y pensamos que alli no habia ninguna capacidad. Estd

claro que nos equivocamos tanto como los que desconocen que en la montana
habia drboles®.

En otro texto, Mencio es mds concreto a la hora de buscar responsabilidades,
pues afirma que s6lo un verdadero caballero (un hombre moral superior) es capaz
de tener un corazén perseverante cuando carece de medios de subsistencia. La
mayor parte de las personas, si de manera cotidiana no disponen de recursos,
carecerdn también de un corazdn perseverante, y asi no evitardn el mal. Pero —y
aqui Mencio se muestra como un autor verdaderamente moderno— castigarlos
porque hayan caido en el delito cuando este es el producto de las circunstancias,
¢no es como ponerles una trampa? ;Es algo que harfa una persona benevolente
que ocupara un puesto de responsabilidad?*! Parece claro que la responsabili-
dad de un gobernante serfa garantizar la satisfaccién de las necesidades bdsicas
de su pueblo, evitando de esta forma que las personas cayeran en la senda del
mal. Aunque hay que observar que Mencio es consciente de que las cosas no
son tan sencillas, algo que podemos comprender si atendemos a una pregunta.
Vale que el pueblo se haya corrompido y vuelto inmoral por su situacién de
pobreza, pero sy los gobernantes? ;Cémo es que ellos se han corrompido previa-
mente? ;Cémo es que no han desarrollado los gérmenes de la benevolencia y la
rectitud si podemos imaginar que esos gobernantes han disfrutado de recursos

" Véase para esas comparaciones Mencio 6 A1y 6A?2.
2 Véase Mencio 6 A 8.

2L Véase Mencio 1 A 7, hacia el final del capitulo.
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y condiciones econémicas favorables? ;De dénde ha surgido el egoismo que los
convierte en malos gobernantes y que hace que se despreocupen del bienestar
de la poblacién? Y si en ellos parece que hay un enemigo interno de su potencial
para la bondad, ;cdmo podriamos estar seguros de que en el caso del pueblo
bastan condiciones econdmicas satisfactorias para asegurar su bondad? ;No habra
igualmente en el pueblo —es decir, en todos nosotros— un principio interno lo
suficientemente poderoso para en muchos casos bloquear el desarrollo moral?*?
Pero no nos interesa ocuparnos ahora mismo de este problema, que es verdad
que plantea una pregunta que puede poner en cuestion toda la arquitectura del
proyecto de Mencio; por eso vamos a volver a lo que de momento nos importaba,
scémo desarrollar la naturaleza humana? Si por una parte estdn las circunstancias
exteriores, que pueden ser mds o menos favorables, por otro lado, estd el propio
esfuerzo, porque a este nivel el punto de partida es idéntico para todos. Si nos
diferenciamos es en funcién de esas influencias externas y de nuestro propio
esfuerzo:

1. Mencio dijo: en los afos de abundancia, la mayoria de los jévenes
son gentiles, en los afios de escasez, la mayoria de los jévenes son violentos.
Esta diferencia no se debe al potencial que el Cielo les ha conferido, sino a
que las circunstancias ahogan su corazén. Tomemos el ejemplo de la cebada:
esparcimos la semilla y la cubrimos de tierra. Tenemos el mismo suelo y el
tiempo de siembra es el mismo. Las semillas germinan y cuando llega su
tiempo todas las plantas estdn maduras. Si hay diferencias serd porque el
suelo era mds o menos fértil, porque las lluvias y rocios las alimentaron de
forma diferente y porque el esfuerzo humano no fue igual en todas ellas. Por
consiguiente, si todas las cosas del mismo tipo se parecen, ;por qué se duda
de esto solamente cuando llegamos al hombre? Los grandes sabios y nosotros
somos de la misma especie (Mencio 6 A 7).

ara el problema en Mencio de este principio interno que conduce al mal y una posible
2 P | probl M de est t q duce al mal y bl

solucién véase Schwartz, 1985: 268-275. La toma de conciencia de que tiene que haber algin
principio interno del mal hace que no podamos estar de acuerdo sin mds con la afirmacién de
la estudiosa Anne Cheng de que Mencio se dispensa de plantear frontalmente la cuestién del
mal (Cheng, 2002: 156), otra cosa es el grado en el que se reconozca la gravedad del proble-
ma.
2 Pero compdrese la traduccidn de Lau (164), en donde la diferencia entre dos circunstan-
cias (afos de abundancia y afios de escasez) tienen un efecto diferente, pero en ambos casos
corruptor de la naturaleza humana: en un caso los hombres se vuelven perezosos (no “genti-
les” 0 “excelentes”; como traducen Van Norden, p. 150, y Pérez Arroyo, pp. 271-272; que son
en las que me baso) y en el otro, violentos.
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Igual que un campesino puede dedicar mds cuidados a unas plantas que
a otras, cada uno de nosotros puede obrar de la misma manera con relacién a
su interior. El hecho cierto es que nuestra naturaleza hay que cultivarla. Desde
luego, no hay que esforzarse de tal forma que se la destruya. No debiéramos
ser como el hombre de Song, que preocupado porque sus brotes no crecfan lo
suficiente tir6 de ellos hacia arriba con el resultado de que se desenraizaron y
se marchitaron®. Pero tampoco vale no hacer nada. Mencio se decanta asi por
un gradualismo, por una postura en donde se va avanzando poco a poco. El
mecanismo de ese avance es la extensiéon®. Se trata de que partiendo de que hay
muchas cosas que no podemos soportar, aprendamos a no soportar otras®. De
acuerdo con el ejemplo que hemos visto, se trata de que el rey, una vez que se
ha hecho consciente de la preocupacion que tiene por el buey, la extienda a sus
sibditos. Y esto es importante, porque también existe la alternativa de sofocar
el sentimiento en vez de cultivarlo. Puestos a poner ejemplos, uno del siglo XX
puede servirnos muy bien. Se trata del caso de una mujer que vivia préxima al
campo de Mauthausen y que vio gente fusilada que sobrevivié varias horas antes de
morir. Ante esta experiencia escribié para protestar: «A menudo le toca a uno ser
testigo involuntario de tales atrocidades. Estoy en todo caso asqueada, y semejante
espectdculo me pone tan nerviosa que a largo plazo no puedo soportarlo. Pido que
se ordene poner fin a esos actos inhumanos, o bien que se realicen donde nadie
los vea» (Glover, 2013: 517). Esta persona tenfa capacidad de empatia, lo que la
permitia considerar ese especticulo como una atrocidad, como un acto inhuma-
no que la ponia de los nervios. Una solucién (podriamos decir la compasiva) era
proponer terminar con esos fusilamientos. Pero otra solucién (no compasiva) que
planteaba era que ese sufrimiento se alejara de ella. Simplemente no queria verlo”.
Desde el punto de vista de Mencio esta tltima opcién no serfa humana, sino que
nos situarfa al nivel de los animales. Nuestra diferencia con los mismos es peque-
fia, y hay muchas personas (los hombres vulgares) que la abandonan, pero, por el
contrario, los hombres superiores la preservan®. No hacerlo es perder lo mejor de

2 Vease Mencio2 A 2.

2 Desde una perspectiva actual el tema estd muy bien expuesto en el capitulo 5, “Try, but
Not Too Hard” de Singerland, 2014.

% Vegase Mencio, 7 B 31.

77 Igual que Mencio advertia que quien quisiera disfrutar de una comida era mejor que no
viera la ejecucién de los animales que va a consumir.

28 Véase Mencio 4 B 19. Esto habria que matizarlo a la luz de nuestros conocimientos actuales
sobre el comportamiento de los monos capuchinos y los chimpancés. A este respecto puede

consultarse el interesantisimo libro de Frans De Waal Primates y fildsofos. La evolucién moral del
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nuestra identidad humana, enfermar. Por eso, estudiando a Mencio, Jullien puede
escribir que:

[..] mostrarse humano, como debe ser, es hacer efectivo a mi alrededor
esta sensibilidad hacia los otros -que es virtual en mi. Los comentaristas ulte-
riores no encontrardn nada mejor que caracterizar este sentido de lo humano
que ilustrdndolo en relacién con el cuerpo. En los tratados médicos chinos, el
mismo término de 7en (compuesto por el hombre y el nimero dos) sirve para
designar, empleado de manera negativa, el entumecimiento de la extremidad
de los miembros, manos o pies. Como la energfa vital «ya no pasa a través de
ellos», ya no se los siente. Estar n0-ren es estar entumecido. Por el contrario,
estar 7en, mostrarse humano, es sacar la conciencia del entumecimiento en
relacién con los otros, estar receptivo a lo que les sucede, sentir reforzado el
vinculo vital con ellos®.

Pues bien, esa receptividad hacia los otros hay que cultivarla y, como decia,
extenderla. Mencio sugiere empezar con lo préximo. Podemos empezar, dird, por
tratar bien a nuestros familiares mayores y luego extender ese comportamiento
a los mayores de otras familias; o tratar bien a nuestros hijos para luego tratar
también bien a los hijos de los demds®. Sobre la interpretacién precisa de este
proceso de extensién se ha discutido mucho?'. Para nosotros, lo importante es
que puede necesitar de la imaginacién y de la razén. De la imaginacién, porque
la extensién del sentimiento requerird muchas veces que imaginemos similitudes
que quizd a primera vista no se perciban, como cuando observamos —por ejem-
plo, gracias a Shakespeare— que personas de otro color de piel, de otra religion
o de otras culturas poseen sin embargo nuestra misma capacidad para el placer
o el dolor. De la razén, porque muchas veces esta modulard el sentimiento al
estar atenta a los resultados de nuestras acciones. Sin duda nos compadecemos
de nuestro hijo pequefio cuando le van a realizar un anilisis de sangre y oimos
sus gritos y vemos su resistencia a que le claven la aguja; pero este sentimiento no
debiera evitar que le realicen tal andlisis. Nuestra razén nos dice que se trata de
un mal necesario que debemos asumir. Aqui el valor moral no estd en la reaccién

simio al hombre, en donde el pensamiento de Mencio estd bien presente (Véase De Waal, 2007:
77-80).

2 Jullien, 1997: 92-93.

30 Vease Mencio 1 A 7. Recomendamos para este pasaje la traduccién de Lau (pp. 56-57),
mientras que la de Pérez Arroyo (pp. 153-154) no recoge para nada el sentido de lo que esta-
mos manteniendo.

31 Véanse las palabras de Bryan W. Van Norden en Menzi 2008: 12.
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inmediata, sino en seguir el dictado de la razén que nos habla de la conveniencia
de la prueba. Ahora bien, no tendriamos ningtin motivo para asumir las molestias
de la misma si no fuera el caso que queremos a nuestro hijo, que tenemos un
sentimiento que nos vincula con él; y —de hecho— es ese sentimiento el que hace
penosa la observacién de su dolor y su angustia. Y aprovechando esas reflexiones
generales quizd haya llegado el momento de adentrarnos en la teorfa moral de
Hume.

4. La teoria moral de Hume

David Hume observa en la seccién 1, titulada «De los principios generales
de la moral», de su Investigacidn sobre los principios de la moral que hay una
discusién que se refiere al fundamento general de la moral: ;se deriva de la
razén o del sentimiento? ;«obtenemos su conocimiento mediante una cadena
de argumentos o inducciones, o por un sentimiento inmediato»? Establecido asi
el marco del debate, Hume va a proponer a sus lectores que hay un sentimiento
que la naturaleza ha hecho universal en toda la especie: «Uno puede aventurarse
a afirmar que no hay criatura humana a la que la aparicién de la felicidad —
cuando no hay lugar para la envidia o la venganza— no proporcione placer, y
la aparicién de la desdicha, incomodidad. Esto parece inseparable de nuestra
estructura y constitucién»** Cuando no ocurre esto, cuando la felicidad de los
demds no despierta nuestra aprobacién y su desgracia nuestra compasién, no
estarfamos ante un ser humano, sino ante lo que Hume denomina un «monstruo
imaginario»:

Supongamos que una persona estd constituida originariamente de tal
forma que no tiene ninguna preocupacién por sus semejantes, sino que
considera la felicidad y el sufrimiento de todos los seres sensibles con una
indiferencia mds grande que a dos tonalidades colindantes del mismo color.

32 Hume, 1991, seccién VI, 102-103, nota a pie de pdgina. Hume hablard de sentimiento
de benevolencia, de humanidad, o de simpatfa. Véase Hume, 199, Apéndice II, 172, nota a
pie de pdgina.
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Supongamos que, si se colocara a un lado la prosperidad de las naciones y
al otro su ruina, y se le pidiera que escogiera, que permaneciera como el
asno del escoldstico, indeciso y sin determinarse entre dos motivos iguales;
0, mds bien, de forma parecida al mismo asno colocado entre dos trozos de
madera o de mdrmol, sin ninguna inclinacién ni propensién hacia ningtiin
lado. Creo que habria que admitir que tal persona, al estar completamente
despreocupada del bien publico de la comunidad o de la utilidad privada de
otras personas, miraria a todas las cualidades, por perniciosas o beneficiosas
que fueran para la sociedad o para su poseedor, con la misma indiferencia
que al objeto mds comtn y falto de interés (Hume, 1991, seccién VI, 103).

Por utilizar el ejemplo de Mencio, quien no se sintiera afectado por el nifio
que estd a punto de caerse al pozo para Hume no seria humano, serfa un mons-
truo; o quizd pudiéramos decirlo de otra forma, estaria enfermo. Le faltaria lo
que Hume denomina el sentimiento de humanidad. Y aqui nos gustaria insistir
en que esta no es una alternativa frente a la que tenga que defenderse el tedrico
de la moral, porque es bastante fécil concluir —decfamos hace un momento— que
esa persona, al tener rotos sus vinculos con los sentimientos de los demds, al no
verse afectada por los mismos, estd psicolégicamente muy enferma. Estarfamos
ante un psicépata, una figura todo menos envidiable, mds susceptible de provocar
pena u horror que otra cosa33. Eso si, nos muestra de dénde parte la moral, de
que nos vemos afectados por la felicidad o la infelicidad de los demds. La mora-
lidad tiene su base, entonces, en el hecho bruto de que «en nuestro pecho se ha
infundido cierta benevolencia, por pequena que sea» (Hume, 1991, Seccién IX,
Conclusién, 143). La coincidencia con Mencio es muy llamativa*:. Para Hume
el punto de partida de la moral es que existen «ciertos instintos implantados de
manera originaria en nuestra naturaleza», y va a mencionar la benevolencia y el
resentimiento, el amor a la vida, la amabilidad hacia los nifios, el deseo general
del bien y la aversién hacia el mal (Hume, 1978, I, 111, III, 417). De forma
natural experimentamos un deseo de que quienes nos rodean sean felices, y este
sentimiento hace que el bienestar de los demds se convierta en cierta medida en
nuestro propio bienestar (por supuesto, siempre que no haya contraposicién de

3 Véase para esto el capitulo titulado «El hombre amoral» (pp. 17-26) de la Introduccion a

la ética de Bernard Williams (Williams, 1987).
3% Para una comparacién detallada entre el pensamiento de Mencio y el de Hume puede
acudirse al libro Mencius, Hume and the Foundations of Ethics de Xiusheng Liu.
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intereses), lo que provoca que lo persigamos por los motivos combinados de la
benevolencia y el disfrute propio®.

Ahora bien, Hume es muy consciente de que como cuestién de hecho simpa-
tizamos mds con las personas que nos estin préximas que con las que nos quedan
lejos, mas con los conocidos que con los extrafnos, mds con nuestros compatriotas
que con los extranjeros. Pero esta es una realidad psicoldgica que no debe condi-
cionar los juicios morales. Estos se elaboran desde un punto de vista general, no
particular. Aunque muchas veces no consigamos alterar nuestros sentimientos, si
podemos cambiar nuestro lenguaje. Con un ejemplo que pone Hume en su Zratado
de la naturaleza humana:

Nuestro sirviente, si es diligente y fiel, puede despertar sentimientos mds fuertes
de amor y ternura que Marco Bruto, tal como nos lo representa la historia; pero
no decimos en base a esto que el cardcter del primero sea mds laudable que el del
tltimo. Sabemos que, si nos aproximdsemos a la misma distancia al renombrado
patriota, nos exigirfa un grado mucho mayor de afecto y admiracién. Tales correc-
ciones son comunes con respecto a todos los sentidos, y de hecho seria imposible
que pudiésemos hacer uso del lenguaje o comunicarnos nuestros sentimientos si no
corrigiésemos la apariencia momentdnea de las cosas y pasdramos por alto nuestra
situacién presente (Hume, 1978, 111, II, I, 582).

Luego la imaginacién interviene en la moral permitiéndonos viajar en el
tiempo y en el espacio para buscar un punto de vista privilegiado, uno que
es mds general que el de nuestra situacién particular. Y por supuesto también
la razén interviene en los juicios morales. Podriamos simpatizar en un primer
momento con la liberalidad de un principe que hace un regalo u organiza un
gran banquete, pero si luego nos enteramos de que el precio de ese regalo ha sido
el pan cotidiano de muchos trabajadores lo normal es que desaparezcan nuestras
alabanzas, y que incluso el propio sentimiento de complacencia desaparezca para
ser sustituido por uno de disgusto®®. Esto nos recuerda mucho a Mencio; por
una parte, a la idea de que hay que extender el sentimiento, que si no se extiende

3 Véase para esto Hume, 1991, Apéndice 11, 176.

36 Véase Hume, 1991, 11, 44-45. All{ hay también otros ejemplos en los que opera la razén.
Para un andlisis de la correccidn de la simpatia con vistas a lograr un punto de vista moral
véase Baillie, 2000: 189-199.
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puede quedarse en un mero germen, en un mero brote que todavia no es moral,
como el rey que se preocupaba del buey pero no de sus sibditos; y luego a la idea
de que esta extensién se consigue gracias al didlogo, al intercambio de ideas entre
el rey y Mencio, al uso del razonamiento por analogia por parte de este (algo
asi como ;por qué no preocuparse de los hombres si estos también, igual que el
buey, pueden sufrir?). Es asi como se produce la elaboracién de un lenguaje moral
que nunca debe olvidar que tuvo su origen en experiencias inmediatas que estdn
en nuestra naturaleza —para volver a Paul Bloom, con quien comenzdbamos— ya
desde nuestra infancia mds temprana.
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TOLSTOI'Y GANDHI: LA RESISTENCIA PASIVA'Y
EL REINO DE DIOS

TOLSTOI AND GANDHI: PASSIVE RESISTANCE
AND THE KINGDOM OF GOD

Pedro CARRERO ERAS

UNIVERSIDAD DE ALCALA

ResuMeN: El objetivo del presente estudio se centra en un aspecto no lo suficiente-
mente estudiado en nuestro pais: la influencia de Ledn Tolstoi y de su obra E/ reino de
Dios estd en vosotros en M. K. Gandhi, especialmente en todo lo que tiene que ver con la
abolicién de la guerra y con los recursos de la resistencia pasiva y la no violencia como
medios para conseguir un mundo mds justo y pacifico. En el trabajo se analiza c6mo la
lectura de esa obra por Gandhi vino a superponerse a su conocimiento de obras como el
Bahagavad-Giti y el Nuevo Iestamento, especialmente el Sermén de la Montana, obras,
junto a otras de autores contempordéneos, de las que el futuro Mahatma extrajo gran
parte de sus fundamentos ideoldgicos que tienen como base la ahimsa o no-violencia y
el sincretismo, que le conducirian a la satydgraha o «insistencia en la verdad», ideologia
que empezd a desarrollar durante sus afios de estancia en Suddfrica, y que trasciende lo
meramente politico, pues afecta a muchos otros aspectos de la condicién humana. En
el tema de las influencias recibidas se destacan, ademds, las ideas de John Ruskin en su
libro Unto This Last y las de Henry David Thoreau en Desobediencia civil. El estudio
profundiza también, aportando nuevos datos bibliograficos, en la relacién epistolar entre
Tolstoi y Gandhi, sin olvidar la influencia que el autor ruso tuvo en la creacién de los

ashrams fundados por Gandhi.

ParLaBras cLave: Gandhi; Discriminacién de los indios en Sudéfrica; No violencia;
Resistencia pasiva; Desobediencia civil; Abimsd; Satyagraba; Sincretismo; Tolstoi: E/
reino de Dios estd en vosotros; Abolicién de la guerra y del servicio militar; John Ruskin:
Unto this last; H. D. Thoreau: Desobediencia civil; Creacién de ashrams.
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AssTrACT: This paper aims to focus on an aspect which had not been sufficiently
studied in our country so far: the influence of Leo Tolstoy and his work 7he Kingdom
of God Is within You on M. K. Gandhi, especially as regards everything related to the
abolition of war and the resources of passive resistance and non-violence as a means to
achieve a more just and peaceful world. The paper analyses how Gandhi’s reading of
this work came to overlap his knowledge of certain works (Bahagavad-Giti and the New
Testament, particularly the Sermon on the Mount, along with others by contemporary
authors). The future Mahatma extracted a great part of the ideological foundations
based on ahimsi or non-violence and syncretism from this works, and this would lead
him to satydgraha or ‘insistence on the truth’ — an ideology he started to develop in his
South African years, transcending merely political issues to impact many other aspects
of the human condition. Further noteworthy influences that can be highlighted are the
ideas that John Ruskin outlined in his book Unto This Last and those of Henry David
Thoreau in Civil Disobedience. Contributing with new bibliographical information, the
study also goes into the epistolary relationship between Tolstoy and Gandhi in depth,
without forgetting the inspiration that the Russian author exerted on the creation of

the ashrams founded by Gandhi.

Key Worps: Gandhi; Discrimination of the Indians in South Africa; Non-violence;
Passive resistance; Active non-violence; Civil disobedience; Ahimsa; Satyigraha; Syncre-
tism; Tolstoy: 7he Kingdom of God Is within You; Abolition of war and military service;
John Ruskin: Unto This Last; H. D. Thoreau: Civil Disobedience; Creation of ashrams.

Deseo aclarar, antes de entrar en materia, que he elegido la expresién «resis-
tencia pasiva» como punto de partida de este estudio, y bien a sabiendas de que el
propio Gandhi, no satisfecho del todo tal y como se solia interpretar esta expre-
sién, que usé en sus primeros tiempos, prefiri6 sustituirla por la de sazyigraha,
que explico mds pormenorizadamente en el apartado 7°. De cualquier forma, un
complejo entramado léxico hace que, en el uso comun, funcionen en la historia
contempordnea con significado, si no idéntico, si muy relacionado, expresiones
como non-violence, passive resistance, active non-violence, civil disobedience, etc.

1. La cruda realidad para un indio en Sudafrica

En Africa del Sur, hacia finales de mayo de 1893, un joven abogado indio,
vestido como un auténtico gentleman inglés, viajaba en la primera clase de un
tren en direccidn a Pretoria. Este abogado, que habia estudiado y se habia licen-
ciado en Londres, y que se llamaba Mohandas Karamchand Gandhi, hacfa poco
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que acababa de llegar a Sudéfrica para trabajar con la firma Daba Abdula &
Company y, en concreto, para intervenir en un proceso en el que estaba en juego
una gran cantidad de dinero. Ese tren en el que viajaba se detuvo en Maritzburg,
la capital de Natal, y en esa estacién subié un hombre blanco que también via-
jaba en primera clase. Al descubrir el blanco que en ese mismo vagén habia un
hombre de piel oscura, se quejé ante los empleados de ferrocarril, que solicitaron
a Gandhi que se trasladara al vagén de tercera. Al negarse, aduciendo que habia
comprado un billete de primera clase, llegé un policia, y con cajas destempladas
agarré a Gandhi de una mano y le arroj6 fuera del vagén, asi como su equipaje.

Este detestable suceso de racismo no iba a ser el Gnico que sufriera el joven
y atildado abogado indio, que por aquellos entonces todavia crefa en la justicia
britdnica y se sentia como un ciudadano mds del Imperio. Como sefiala Heimo
Rau, uno de los biégrafos del Mahatma, con el incidente de Maritzburg, «comen-
z6 un largo calvario de humillaciones para Gandhi'», pues tuvo que soportar
otra brutalidad parecida en el siguiente viaje, que fue en coche de caballos entre
Charlestown y Johannesburgo, trayecto en el que no existia el ferrocarril. Aunque
tenia billete de primera, «el hombre blanco responsable» de la diligencia le obligd
a viajar en el pescante, al lado del conductor. En su autobiografia, Gandhi nos
cuenta la indignacién que sinti6 por dentro:

Yo sabia que esto era una incalificable injusticia y un insulto, pero tuve
que aceptar una y otro. No hubiera podido lograr que me dejasen sentar
dentro del coche, y en el caso de haber protestado la diligencia habria par-
tido simplemente sin mi, lo que hubiera traido aparejada la pérdida de otro
dia mds®.

Pero ahi no acabaria todo, pues ese mismo hombre blanco que le habia
obligado a sentarse en el pescante, decidid, caprichosamente, salir a tomar el

' Heimo Rau, Gandhi, Barcelona, Salvat, 1987, p. 51.

2 Mahatma Gandhi, Autobiografia. Historia de mis experiencias con la verdad, Madrid, Gaia,
primera reimpresion, 2016, p. 101. Llamo la atencién sobre el hecho de que el subtitulo
original, en inglés, es The Story of my Experiments with Truth, por consiguiente, el término
adecuado en castellano es experimentos y no experiencias que, quizd para darle al titulo de la
obra una dimensién distinta, figura en la traduccién que cito.
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aire fresco y fumar, justo donde Gandhi estaba sentado, al que ahora obligé a
colocarse en el estribo. En ese punto, Mohandas se negd, aunque dijo que estaba
dispuesto a sentarse dentro del coche, por lo que ese hombre comenzé a golpearle
y casi estuvo a punto de bajarle a rastras, pero Gandhi resistié y, seglin cuenta él
mismo: «...yo me aferré a los hierros del pescante, decidido a mantenerme alli
aunque me quebrara los huesos de las munecas»®. La gente que iba dentro del
coche se conmovié ante la resistencia del joven de piel oscura, por lo que recri-
miné a aquel blanco energlimeno e invit a Gandhi a sentarse dentro.

He querido comenzar este estudio con la referencia a esos hechos de racismo
y segregacién que no son en modo alguno ni anecdéticos ni irrelevantes en la
vida del futuro Mahatma, pues, aparte de evocarlos él con todo detalle en sus
memorias, explican en buena medida cémo Gandhi habria de movilizarse répi-
damente para defender los derechos de los indios en Sudafrica. Los que le habfan
contratado y otros amigos indios sonrieron cuando Gandhi les conté lo que le
habia ocurrido en el ferrocarril y en la diligencia, y confesaron que ellos mismos
soportaban a menudo situaciones parecidas.

Hasta su llegada a Suddfrica, Gandhi habia tenido algiin incidente con los
britdnicos, pero no se habia tenido que enfrentar tan crudamente con las des-
igualdades provocadas por el color de la piel. Es verdad que cuando ejercia como
abogado en Rajkot, y representando a su hermano en un turbio litigio, habia sido
echado con malos modos de la casa de un agente politico britdnico, sir Edward
Charles Ollivant. Como sefiala Stanley Wolpert en su biografia de Gandhi:

[...] la expulsién violenta del despacho de Ollivant alter$ instantdnea-
mente la imagen entusiasta que [Gandhi] habia pintado en su mente del
honor, la justicia, los buenos modales y el comportamiento amistoso de los
ingleses®.

5 Ibid.

* Stanley Wolpert, Gandhi, [titulo original, Gandhis Passion], Barcelona, Folio, 2003, p. 61.
Ollivant representaba al virrey en los principados de Rajkot y Porbandar. Se habia acusado al
hermano de Gandhi, Lakshmidas, haber aconsejado a un joven llamado Rana sustraer piedras
preciosas del principado sin consultar antes al agente britdnico. Lakshmidas animé a su her-
mano a que fuera a hablar con Ollivant, pues Mohandas le habia conocido en Londres. Sin
embargo, cuando Gandhi se entrevisté con Ollivant, este apenas le escuché y mandé a su
criado que lo expulsara de la casa, como asi hizo. Dice Gandhi en su autobiografia: «...llegd
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Es decir, que aquel incidente fue una primera desilusién, aunque
momentanea, respecto a los britanicos, pero ni en la India ni en su estancia en el
Londres victoriano habia tenido que sufrir las humillaciones que le aguardaban,
como un brutal recibimiento, en Sudéfrica.

El padre de Gandhi, Karamchand Gandhi, habia sido primer ministro en el
principado de Porbandar en Gujarat, y después en Rajkot. La familia de Gandhi
pertenecia a la casta moh-vaniyd, subcasta de los vaisya®, mercaderes (famosos
por su habilidad en los negocios y su honradez), pero en los tltimos tiempos sus
miembros se habian dedicado mds a actuar en la pequefa politica de los princi-
pados. Cuando Karamchand se trasladé a Rajkot para servir a un principe indio
mds poderoso, el pequefio Mohandas, de siete afios, fue matriculado en la Alfred
High School, donde comenzé a aprender inglés.

El joven Mohandas, gracias al apoyo material y moral de su hermano mayor,
pudo cursar estudios superiores en Londres. Y digo moral porque gracias a sus
gestiones pudo convencer, a medias, a la casta. No pudo evitar que una parte le
excomulgara, porque se consideraba que un viaje asi de un joven, a una ciudad
de Occidente, tendria necesariamente que corromperle. El hermano consigui6
que Mohandas viajara, y después de que Mohandas prometiera solemnemente
a la madre que no comeria carne.

Su estancia en la metrépoli (1888-1891) le permitiria a Gandhi no solo
licenciarse en Derecho, sino también empaparse de la cultura de Gran Bretana,
leer un buen nimero de libros, frecuentar a muchas personas, es decir, a muchos
britdnicos, ser miembro de una sociedad vegetariana y publicar varios articulos.
Durante esa época, y mucho antes de que el abogado Gandhi se transformara
en el Mahatma, vestia como los britdnicos, a los que admiraba por sus leyes, su
poder y su cultura. Pero todo eso se vino abajo cuando lleg6 a Sudafrica. Gandhi
fue considerado y tratado como un cu/i (coolie)®, término despectivo con el que

el asistente, planté ambas manos sobre mis hombros y me empujé fuera de la habitacién»
(op. cit., p. 61).

> Para la denominacién y transliteracién de las castas sigo la terminologia que figura en el
glosario de la extensa y documentada obra de Agustin Pdniker sobre la sociedad de castas:
«moh-viniyd, casta de comerciantes de Guyarat» (Agustin Paniker, La sociedad de castas. Reli-
gion y politica en la India, Barcelona, Kairés, 2014, glosario, p. 653). En castellano, esta casta
suele escribirse como bania, aunque a veces también aparece con la forma vania.

6 [bid., p. 645: «coolie: porteador, pedn. La palabra parece proceder de la tribu gujarati cu/i,
aunque quizd de la urdu guli, que significa “esclavo”™.
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los britdnicos llamaban a los trabajadores indios que habian emigrado a Natal con
un contrato de cinco afios. Ese término también llegaron a usarlo para designar
a los comerciantes musulmanes indios y a los parsis. No es dificil imaginar la
irritacién del joven Mohandas al sentirse maltratado por gente que no tenia los
modales, la educacién y los estudios que él habia alcanzado.

Gandhi se interesaria enseguida por una serie de decretos que eran clara-
mente discriminatorios para los indios, y se pondria en accién, de manera que
su labor en Africa del Sur como abogado quedé supeditada a toda una serie de
reclamaciones y protestas que encabez6, al darse cuenta de que las personas como
él no eran, de verdad, tratadas como otros subditos britdnicos del Imperio, sino
de manera bien distinta. En el Estado Libre de Orange —que después seria una
provincia de Sudéfrica—, una ley especial habia derogado todos los derechos de
los indios, y solo tenfan la posibilidad de trabajar en oficios considerados serviles,
como, por ejemplo, camareros. Se expulsé a los comerciantes y se les incautaron
sus propiedades, sin derecho a cobrar indemnizacién. En el Traansval un decreto
imponia a todo indio que entraba en el pais un depésito de tres libras. No tenfan
derecho al voto, ni la posibilidad, en la mayor parte del territorio, de poseer tie-
rras. Tampoco podian acceder a los parques publicos ni salir de casa después de
las nueve de la noche. El cumplimiento de estas leyes discriminatorias dependia
de las autoridades y, en cada caso, del buen o mal humor de los representantes
de la ley a la hora de aplicarlas’.

2. La ahimsa o no-violencia: la Gita y el Sermon de la Montana.
La paradoja de la Gita

La esencia de la actuacién politica de Gandhi ante los abusos y las desigual-
dades se forja ya en sus anos de estancia en Sudéfrica. Pero esa actuacién tiene
una profunda base filoséfica y religiosa. El joven Mohandas ya desde sus afios de
estancia en Londres habia comenzado a leer una serie de obras no solo del hin-
duismo, sino también de otras religiones, como el cristianismo. Allf en Londres,
su amigo y companero de habitacién Josiah Olfied, como «buen cristiano» que
era, intent6 convertir a Gandhi al anglicanismo, recomenddndole que leyera la
Biblia, lo que asi hizo. Todo parece indicar que el Nuevo Testamento le debi

7 Cf. Heimo Rau, p. cit., pp. 51-52.
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parecer a Mohandas mucho mds atractivo que el Antiguo, pues sabemos que le
atrajo, muy poderosamente, el Sermén de la Montana:

El Nuevo Testamento me caus6 una impresién muy distinta, especialmente el Ser-
moén del Monte, que llegé derechamente a mi corazén. Lo comparé con el Giza. Los
versiculos: «Mas yo os digo: no resistdis al mal; antes, a cualquiera que te hiriere en tu
mejilla diestra, devuélvele también la otra; y al que quisiere ponerte a pleito y tomarte
tu ropa, déjale también la capa» me encantaron mds alld de toda ponderacién»®.

Antes de leer la Biblia, Gandhi habia leido la Bhagavad-Gita, cancién for-
mada, como es sabido, por 700 versos del Mahibarata, el poema épico —y, por
tanto, de guerra— mds extenso del que se tiene noticia. Fue hacia el segundo ano
de su permanencia en Londres, es decir en 1889, al entrar en relacién con dos
te6sofos, cuando se produjo esa lectura. Antes tuvo que confesar a sus amigos,
avergonzado, que no habia leido la Gi#4, ni en sdnscrito ni en gujarati. Leyé el
poema con ellos, baséndose en la traduccién de sir Edwin Arnold, y Gandhi
aportd lo que podia, de sus conocimientos de sinscrito, para ver si la traduccién
se correspondia al original. Esa lectura se convirtié en verdadero estudio en afos
posteriores, y en toda una gufa espiritual para Gandhi, segiin confiesa é] mismo
en sus memorias: «Hoy considero la Gita como el libro por excelencia para el
conocimiento de la verdad»’. Y no olvidemos que la busqueda de la verdad, en
su pensamiento politico, es esencial. Por esas fechas de su estancia en Londres,
Mohandas conocié, a través de sus amigos te6sofos, a Madame Blavatsky y a
su discipula Annie Besant, que habria de sucederla. Los tedsofos le invitaron a
Gandhi a entrar en la Sociedad Teoséfica, pero él rechazé la invitacién con cor-
tesia, declarando que «con mis escasos conocimientos de mi propia religién no
quiero pertenecer a ninguna institucién religiosa»'’. Creo que, aunque Gandhi
habria de tender al sincretismo en su pensamiento religioso, pues veia en todas
las religiones, y no solo en una en exclusiva, la manifestacién de la divinidad, este
motivo, tan querido y practicado por los teésofos —y tan admirable—, unido a su
busqueda de la fraternidad universal, no fue suficiente para que se adscribiera a

8

Cf. Gandhi, Autobiografia, op. cit., p. 67. Ver el pasaje citado en los Evangelios de San
Mateo, 5, 39-42 y San Lucas, 6, 29-30.
9 Ibid., p. 66.
10 Jbid.
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la Sociedad Teoséfica. Gandhi estaba en esa época viviendo una busqueda de la
verdad que le llevaba a un conocimiento apasionado de las grandes religiones,
pero fue siempre critico con aquellos aspectos que no le convencian, ya fueran
del cristianismo o del propio hinduismo.

En esa persecucién de la verdad que le llevaba a establecer relaciones entre
unas religiones y otras, para Gandhi el c6digo moral de la Giz se correspon-
de con la esencia del Sermén de la Montana. Dice el Mahatma en una de sus
reflexiones:

No he podido ver ninguna diferencia entre el Sermén de la Montana
y la Bhagavad Gita. Lo que el sermén describe de una manera gréfica, la
Bhagavad Gita lo reduce a una férmula cientifica. Puede que no sea un libro
cientifico en el sentido corriente de la palabra, pero ha hablado de la ley del
amor [...] de una manera cientifica. El Sermén de la Montafa ofrece la mis-
ma ley en un lenguaje maravilloso. [...] Hoy, si me viera privado de la Gita
y olvidara todo su contenido, pero tuviera un ejemplar del Sermén, este me
proporcionaria la misma alegria que me proporciona la Giza''.

Pero si la Gitd, en una primera lectura, se puede considerar como una jus-
tificacién de la guerra ;cémo puede Gandhi haber extraido de este poema la
idea de la no-violencia? Es como una paradoja, pero que, sin embargo, tiene
su explicacién (sin olvidar que este texto ha sido objeto de innumerables y a
veces contradictorias interpretaciones). Recordemos la situacién bélica de su
argumento: los Pandava, que representan el bien, y a cuyo frente estd Arjuna,
reclaman a los Kaurava, que representan el mal, el cumplimiento de un pacto
segtn el cual ha llegado el momento para que se les entregue el reino de los
Baratha, pero los Kaurava se niegan, de manera que se entabla una batalla, la de

Y El pensamiento de Gandhi. Antologia. Seleccién e introduccién de David Williams, Barce-

lona, Olafieta, Los pequerios libros de la sabiduria, 2013, p. 23. Como es sabido, la Bhagavad-
Gita se conoce abreviadamente como Gita. En sdnscrito, puesto que se refiere a %z cancién’, es
femenino, aunque en espafiol a veces se suele emplear como masculino, por hacer referencia
no a la cancién sino a ‘el canto’. Véase, por ejemplo, el articulo que cito en la nota nim. 13.
En este estudio empleo la forma femenina, pero respeto la masculina en las citas cuando
aparece como tal.
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Kurukshetra. Krishna, que apoya a los Pandava, se le aparece a Arjuna antes de
la batalla. Arjuna ha visto en el campo enemigo a guerreros que conoce bien, asi
como a familiares y amigos por los que siente admiracién y veneracién. Enton-
ces, abrumado por todo ello, Arjuna arroja su arco y se niega a luchar, e incluso
decide convertirse en renunciante. Pero Krishna le reprocha su debilidad, y le
recuerda que el deber de todo guerrero (su dharma) es enfrentarse al enemigo
sin pensar en los resultados, es decir, sin dejarse tentar por el deseo de los frutos
de las propias acciones. Se debe cumplir con el deber y no hay que preocuparse
de los resultados. Al llegar a este punto, que constituye el primer capitulo, lo
que sigue en la Bhagavad-Giti estd constituido por las ensefianzas de Krishna a
Arjuna, y que el dios define como un yoga.

De todas formas, y como bien sefala el filésofo Fernando Diez: «...a muchos
les resulta curioso que un texto como la Bhagavad-Giti, que lleva los valores éti-
cos a su extremo, comience justificando una batalla entre hermanos»'?. De hecho,
la mayoria de los exegetas que han interpretado esta cancién ven en ella una jus-
tificacién religiosa de la guerra. Para ello, debemos tener en cuenta que Krishna
le recuerda a Arjuna que debe cumplir con su dharma, el que corresponde a su
casta, que es la de los ksatriya, los guerreros, para los cuales luchar es su deber,
asi como mantener el bien y el orden, por lo que si alguien mata o muere, eso es
una consecuencia de su karma. Ademds, la violencia que se desarrolla en el campo
de batalla solo afecta a los cuerpos mortales de los que luchan, mientras que el
datman, es decir, el alma individual, es eterno, imperecedero, existe en todo lo
que es y, por supuesto, tanto en los guerreros de un bando como en los del otro.

El investigador Salvador Cuenca Almenar estudia en un extenso articulo
cémo Gandhi extrae de la Gizd, de un texto que comienza con una batalla, su
concepto de la ahimsa, es decir, de la no-violencia, aunque resulte paradéjico.
Segtin este autor, Gandhi, en su lectura de la obra

[...] desvi6 el foco de atencién de las estrofas 31-38 a las 53-72 del capi-
tulo Il de la Giza. [...] Las estrofas 31-38 inspiran los comentarios belicistas

12 Fernando Diez, El legado de la India, Madrid, Mandala, 2005, p. 136.
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de la Gita, mientras que las 53-72 inspiran la justificacién de la prictica de
la ahimsa®.

Basdndose en esos versos o $loka del capitulo II de la Gizd que atrajeron a
Gandhi, el verdadero dharma, o, si se quiere, el Unico dharma o deber moral, es
el de la libertad mediante el ejercicio de la ahimsa, es decir, de la no-violencia y el
respeto a la vida. En su biograffa, Gandhi nos cuenta c6mo los versos del segundo
capitulo de la Gizd le causaron una profunda impresion, sobre todo estos, que
muestran la necesidad del desapego:

Cuando se analiza el objeto de los sentidos
se advierte que de ellos brota la atraccién;
y de la atraccién nace el deseo, que a su vez
inflama la fiera pasién. La pasion alimenta los vicios
y, entonces, la memoria queda traicionada, deja

que se ausenten los propésitos nobles y mina el espiritu'.

Pero, ademds, para Gandhi esa guerra con que se abre el poema hay que
interpretarla de manera simbdlica. El campo de batalla que se produce en las cer-
canias de la antigua Delhi es una lucha entre el bien y el mal que tiene lugar en el
campo del alma del hombre, que también es otro campo de batalla. Esa interpre-
tacién la han puesto de relieve estudiosos de Gandhi, como Cuenca Almenar o
el anteriormente citado bidgrafo Stanley Wolpert. Dice, a este respecto, Cuenca:

13 Salvador Cuenca Almenar, «Una justificacién de la no-violencia a través de un texto béli-
co: Gandhi lee el Bhagavad Gita», en Eikasia. Revista de Filosofia, nim. 50, julio de 2013, p.
283. Estd disponible en Internet en la siguiente direccién: http://revistadefilosofia.com/
numero50.htm

Y Gandhi, Autobiografia, op. cit., p. 66.
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Gandhi subrayaba que el campo de batalla era el cuerpo y el combate se
daba entre afectos egotistas, como la cobardia o la acumulacién de posesiones
y placeres, y los impulsos desinteresados que liberaban de los mismos. Los
afectos egotistas se representaban alegéricamente por los personajes coman-
dados por Duryodhana y las tendencias desinteresadas por los aliados de
Arjuna. Por ello, Arjuna actiia como un arquetipo de la accién no-violenta

que vence a la cobardfa de la fuga o de la inaccién®.

Por su parte a Stanley Wolpert le llama poderosamente la atencién la asom-

brosa imaginacién de Gandhi al poner en relacién una obra en que se justifica
la violencia, la Giza, con el mensaje de Jests en Sermén de la Montafia, donde
insta a poner la otra mejilla a cualquiera que nos hiera. Dice, en este sentido:

Gandhi trat6 de reinterpretar la mds famosa justificacién filoséfica del
asesinato que ofrecia el hinduismo y convertirla en un canto de pasividad
cristiana. Al igual que los antiguos l6gicos hinddes, procuraba conciliar con-
ceptos opuestos y albergaba la esperanza de que por medio del dulce opti-
mismo de su andlisis desarmaria a sus adversarios mds acérrimos, ya fueran
britdnicos, musulmanes o hinddes'®.

Gandbhi llegé, por tanto, a Sudifrica con el bagaje de estas lecturas, pero su

interés por conseguir la verdad le obligé a seguir leyendo.

3. Leon Tolstoi y su vision de la religion cristiana

Entre los autores que han influido en el pensamiento de Gandhi se encuen-

tra el conde Ledn Tolstoi. El conocido novelista ruso, una de las cumbres de la

15

Salvador Cuenca Almenar, 0p. ciz., p. 285.

16 Stanley Wolpert, Gandhi, op. cit., p. 49.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 183 -216. UNED, Madrid



194 PEDRO CARRERO ERAS

novela realista del siglo XIX, tuvo una fuerte crisis espiritual aproximadamente en
la época de finalizacién de Ana Karenina, novela que empez6 a escribir en 1873
y que concluyé en 1877. Visitd en esa época, movido por sus inquietudes, el
monasterio de Optina Pustyn y también la Troice Sergieva Lavra para hablar con
los monjes y discutir sobre ciertos principios teolégicos. Tolstoi estaba convenci-
do de que era necesaria la separacion entre la religion y los poderes eclesidsticos.
Con la publicacién en 1882 de su libro Confesidn, al explicar lo que el autor
entiende por cristianismo, queda claro su alejamiento de la iglesia ortodoxa. Otro
libro, titulado En qué consiste mi fe fue declarado muy perjudicial por la censura
eclesidstica, e incluso fue confiscado por la policia. Su visién critica de la Iglesia
y la imposibilidad de publicar esos libros en Rusia no impidié que aparecieran
en el extranjero, como asi sucederia con la obra en que habria de culminar su
interpretacion del cristianismo, £/ reino de Dios estd en vosotros .

Paralelamente a esta preocupacioén por lo religioso, el escritor ruso defendia
un tipo de vida en que valoraba mds el trabajo manual que el trabajo intelectual.
Esto no significa que Tolstoi dejara de escribir, ni mucho menos, ni que dejara
de estar preocupado por la literatura y el arte en general —incluso seguiria publi-
cando algunas novelas—, pero lo cierto es que en sus dominios de Jdsnaya Polyana
él alternaba su oficio de escritor con labores agricolas como arar los campos,
transportar agua, asi como cortar y recoger lefia. También dejaria de fumar, se
harfa vegetariano y condenaria la sexualidad, condiciones que, de alguna forma,
y salvando todas las distancias, le aproximan a lo que solemos entender como un
renunciante y nos recuerdan otras actitudes y decisiones parecidas de Gandhi.
Vestido como un campesino, y tras liberar a sus siervos, siempre estuvo preo-
cupado por el pueblo, y ya antes de su crisis religiosa se habia interesado por la
pedagogia y por escribir obras divulgativas que el pueblo, tras ser alfabetizado,
pudiera entenderlas. En aquella Rusia profunda y feudal de los siervos, cuyo esta-
tus se parecia mds al esclavismo, terratenientes como Tolstoi trataron de mejorar

7 Lev Tolst6i, El reino de Dios estd en vosotros, Traduccién del ruso y prefacio de Joaquin

Ferndndez-Valdés Roig-Gironella, Barcelona, Kairds, 2010. Hasta esta loable iniciativa de la
Editorial Kairds, la nica traduccién que existia en Espana del libro de Tolstoi data de 1902,
que, como sefiala el traductor Ferndndez-Valdés «es extremadamente resumida y a todas luces
no directa del ruso». Por otra parte, la acentuacién en la tltima silaba del apellido del escritor
—Tolstéi~ coincide con la pronunciacidn rusa, y esa es la que figura en la ediciéon de Kairds,
asi como el nombre propio Lev. Por mi parte, sigo pronunciando y, en consecuencia, escri-
biendo el apellido del escritor conforme a la acentuacién llana que es habitual en castellano,
asf como Ledn en lo que se refiere al nombre propio.
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las condiciones de vida de los campesinos'®. En este sentido hay que interpretar
su obra ;Necesita el hombre mucha tierra?, una pregunta meramente retdrica
que apuntaba a la intencién que cada vez sentia con mds fuerza de desprenderse
de sus bienes. Tanto sus ideas religiosas como sociales y altruistas provocaron un
conflicto con su esposa y con algunos de sus hijos y un distanciamiento que se
acentuaria con el tiempo y que le acompanaria hasta la muerte.

Pero todas esas ideas, y no solo ideas, sino actuaciones, que tanto influirian
en Gandhi, ya estaban de alguna forma presentes en la obra mds emblemadtica
de Tolstoi, Guerra y paz, concluida en 1869. Dos personajes, de los muchos que
aparecen en esta novela, el conde Pierre Bezujov, heredero de grandes posesiones
y el principe Andrey Bolkonsky, oficial de los ejércitos del zar son, de alguna
manera, dos alter ego del escritor, pues reflejan aspectos de su vida y de su pensa-
miento. Recordemos que Tolstoi, aparte de aristcrata y terrateniente, también
fue militar, destinado al Cducaso, y estuvo en los comienzos de la guerra turco-
rusa. Pierre y Andrey son amigos, y en un momento determinado, cuando se
habla de enfrentarse a los ejércitos franceses, a Pierre no le parece bien guerrear
contra «el hombre mds importante del mundo», es decir, contra Napoledn, al que
admira, con el tnico pretexto de que Rusia deba ayudar a Austria e Inglaterra.
A Andrey le resultan ingenuas las reflexiones de su amigo, y le recrimina con
esta afirmacién: «si todo el mundo luchase por conviccidn, no habria guerra,
no habria guerra»', lo que significa que, si se pensaran bien las cosas, no habria
gente disponible para ir a la guerra. La visién critica que Tolstoi ofrece sobre la
guerra —es decir, esa irracionalidad que lleva a los seres humanos al matadero,
sin saber muy bien por qué motivos— estd presente en esta y en otras escenas de
la novela. A continuacidn, Pierre le pregunta a Andrey

- , Z >
Bueno, pero usted ;por qué va a la guerra?

-sPor qué voy? Pues no lo sé, Hay que ir. Ademds, voy...

18 «Tolstoi creci6 en una familia rusa, noble y terrateniente. Sin embargo, renuncié a sus

privilegios en la Corte y liber6 a sus siervos, haciendo de su propiedad de Yésnaia Poliana una
escuela para los hijos de los campesinos» (Pere Ortega y Alejandro Pozo, Noviolencia (sic) y
transformacion social, Barcelona, Icaria, 2005, p. 64).

¥ Leén Tolstoi, Guerra y paz, traduccién de Victor Andresco, Madrid, Alianza, 2008, tomo
L, p. 47.
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Se interrumpid.

-Voy porque la vida que llevo aqui, esa vida... jno es para mi!*

Andrey acaba de responder con una justificacién puramente personal sobre
los motivos que pueden impulsar a alguien para ir a la guerra. Marcha a la con-
tienda como quien escapa de algo y se aferra a un clavo ardiendo, pues es infeliz
en su matrimonio y le asquea la vida mundana y frivola de los salones de San
Petersburgo y de Mosc.

Pierre Bezujov es quizd, de los dos personajes, el que mds refleja las inquie-
tudes de Tosltoi, su insatisfaccién ante la realidad y ante las eternas y terribles
preguntas de la existencia: «;Qué debemos amar? ;Qué debemos aborrecer? ;Para
qué vivimos? ;Qué represento yo? ;Qué es la vida? ;Qué es la muerte? ;Cudl es la
fuerza que lo rige todo?»*' Es decir, Pierre se preocupa por encontrar la verdad,
como le ocurre al autor de la novela, el conde Tolstoi, y como le ocurrird déca-
das después al joven Gandhi. Si al principio Pierre admira a Napoledn, cuando
llega a conocer de cerca la guerra, es decir, sus desastres, ve en Bonaparte una ser
danino, un enemigo publico universal al que desea matar.

Esta visién negativa de la guerra y de todas las guerras ya estaba presente en
otra novela anterior de Tolstoi, Relatos de Sebastopol, narraciones que reflejan
la experiencia directa que el autor ruso, como militar, tuvo en la campafa del
Caucaso.

Pero, ademds, este personaje de Guerra y paz, Pierre, se preocupa en sus pose-
siones por mejorar las condiciones de vida de sus campesinos, de liberarlos, de
que tengan una vivienda mejor, y de que los hijos de estos campesinos puedan
estudiar. Todo ello provoca la indignacién de otros aristcratas terratenientes,
que ven en esa actitud y en esas medidas una poderosa amenaza para sus intereses
y privilegios.

Como vemos, en la vida y en la obra de Tolstoi hay inquietudes y pricticas
—la preocupacién por los oprimidos, la organizacién de granjas donde se practica
una especie de comunismo, el rechazo de la violencia, la valoracién del trabajo

0 Ihid,
2 bid,, p. S06.
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manual—, que coinciden, precisamente, con algunas que experimentard el joven
Gandhi en su bisqueda de la verdad. Esa influencia de Tolstoi en Gandhi vendria
de la mano de la lectura del libro del escritor ruso £/ reino de Dios estd en vosotros.

4. El reino de Dios estd en vosotros, de Leon Tolstoi

Esta obra fue escrita entre 1890 y 1893. Fue censurada en Rusia por el poder
del Estado y el poder de la Iglesia, por lo que solo pudo difundirse y conocerse
clandestinamente. Sin embargo, su impacto fue tan grande que en poco tiempo
fue traducida y publicada en el extranjero. Mds tarde, la propagacion de estas
ideas en ese libro y en otros sobre asuntos de religién, ademads de sus criticas no
solo a la Iglesia sino también al Estado, le costaria a su autor ser excomulgado en
1901 por el Santo Sinodo de la iglesia ortodoxa. Este hecho produjo demostra-
ciones publicas de simpatia que las autoridades trataron de silenciar prohibiendo
a los periédicos destacarlas.

Una versién inglesa de £/ reino de Dios... fue la que leyé Gandhi, hacia el ano
1896, si aceptamos los datos que uno de sus biégrafos mds documentados, Stan-
ley Wolpert, ofrece en su estudio®. Gandhi se hallaba en Sudéfrica cuando, en
plena busqueda de la verdad, quedé fascinado por las ideas que contiene el libro
de Tolstoi. También por esos afios ya habia fundado el Natal Indian Congress y se
estaba convirtiendo en el lider politico de los emigrantes de la India. Téngase en

22 «Ocho anos antes [de la lectura de Hasta esto tiltimo, de John Ruskin, que tuvo lugar en

1904], Gandhi habia quedado “abrumado” por E/ reino de Dios estd dentro de ti (sic), al leer
la obra por primera vez durante su visita inicial al Transvaal» (Stanley Wolpert, op.cit., p. 96).
No hay mucha coincidencia entre los biégrafos de Gandhi sobre la fecha exacta en que este
debié leer la obra de Tolstoi. Woodcock dice textualmente: «El primero [de los escritores
occidentales que ley6 en Sudafrica] fue Tolstoi, cuyo libro Ef reino de Dios estd dentro de ti
leyé en 1893» (George Woodcock, Gandhi, Barcelona, Grijalbo, 1973, pp. 35-36). Cuesta
creer que, si el libro del autor ruso fue terminado en 1893, en ese mismo ano Gandhi leyera
la traduccidn al inglés. Es mucho mds creible la fecha de 1896 a la que se refiere Wolpert,
pues para ese afio ya le habia dado tiempo al libro, que clandestinamente circulaba por Rusia,
para salir al extranjero y ser traducido y publicado en otras lenguas. Por su parte Heimo Rau
(0p. cit.) no indica datos cronolégicos sobre la lectura de este libro por Gandhi. Hay que
tener en cuenta que Gandhi, en sus memorias, y en la que se basan sus bidgrafos, no suele
ofrecer precisidn sobre fechas salvo en casos muy sefialados.
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cuenta que todas las ideas que existen en este libro y en otras obras occidentales
que posteriormente leerfa el futuro Mahatma, no hacian sino abonar un campo
de cultivo que habia comenzado a brotar con sus lecturas, durante sus afios en
Londres, de la Gizi y del Sermén de la Montana.

En su autobiografia, en su segunda parte y, en concreto, en el capitulo XV
—titulado «Fermento religioso»— Gandhi nos habla de sus muchas lecturas de
libros de religién durante su estancia en Sudéfrica, entre las que no faltaban obras
de autores cristianos criticos con el cristianismo dominante. Entre estos libros
destaca de forma especial el libro de Tolstoi, por el que Gandhi, en su autobio-
grafia, muestra su admiracién con estas palabras:

El reino de Dios estd en ti, de Tolstoi, me abrumd, dejindome una impre-
sién imborrable. Ante la independencia de criterio, profunda moralidad y
autenticidad de ese libro, los que me habia prestado Mr. Coates palidecieron
hasta la insignificancia®.

El titulo de la obra de Tolstoi estd tomado del Evangelio de San Lucas:

Preguntado [Jests] por los fariseos acerca de cudndo llegaria el reino
de Dios, les respondié y dijo: No viene el reino de Dios ostensiblemente.

» Gandhi, Autobiografia, op. cit., p. 119. Llamo la atencién sobre el hecho de que, en este

caso, como en otros que he citado anteriormente, el titulo en espafol del libro de Tolstoi
figura como E reino de Dios estd en ti, es decir, la forma pronominal aparece en singular, «en
ti», en vez de «en vosotros». Sin embargo, el original ruso, Tsarstvo Bozhie Vnutri Vas, exige el
plural, como bien figura en la excelente traduccién de Kairés. Para mi esa tendencia a la
segunda persona del singular es una especificacién que se considera como mis efectiva desde
el punto de vista espiritual e intimo, si se piensa en el destinatario lector tomado individual-
mente. Por lo que respecta a la referencia que hace de Mr. Coates, este es un joven cudquero
que, en Suddfrica, le proporcioné a Gandhi libros sobre el cristianismo. Con él y con otros
cristianos dirigidos por Mr. Baker se reunia Gandhi de vez en cuando para orar (¢ Autobio-
grafia, pp. 106-107), aunque nunca consiguieron convertirle, pues Gandhi, segtin nos dice,
todavia desconocia mucho de su propia religién hinda.
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Ni podra decirse: Helo aqui o alli, porque el reino de Dios estd dentro de
vosotros*.

En un principio, y como senala Joaquin Ferndndez-Valdés®, la idea de Tolstoi
era escribir un pequefio prélogo al Catecismo de la no resistencia del norteamerica-
no Adin Ballou (1803-1890), abolicionista y partidario de la resistencia cristiana
no violenta, es decir, también defensor, como lo serfan Tolstoi y Gandhi, de la no
resistencia al mal con la violencia. El investigador Mario Lépez Martinez men-
ciona a Ballou y a otros autores norteamericanos partidarios de la no violencia,
como William Lloyd Garrison, citado también, con reverencia, por Tolstoi**.
Asi que lo que el autor ruso comenzé a escribir como un texto breve, terminaria
convirtiéndose en un libro.

El titulo del primer capitulo de la obra de Tolstoi es ya muy significativo,
pues, por su extensién, es casi un resumen del contenido de ese capitulo y una
idea fundamental que contiene el libro. Dice asi: «Desde que se fundé el cristia-
nismo solo una minoria de personas ha profesado y profesa la doctrina de la no
resistencia al mal con la violencia»®”. Y en ese capitulo ofrece abundantes datos
sobre el Catecismo de Ballou, reproduciendo partes de sus preguntas y respues-
tas, y entre las que destaca esta mdxima atribuida a Cristo: «No resistdis al mal
con la violencia»®®. Tolstoi se lamenta de lo silenciadas que quedaron las ideas
de Ballou y la nula resonancia que tuvieron en su época, evidentemente porque
a los poderes publicos no les interesaban.

2 San Lucas, 17, 20-21. Cito por Sagrada Biblia, versién directa de las lenguas orientales

por Eloino Nécar Fuster y Alberto Colunga, 362 ed., Madrid, Biblioteca de Autores Cristia-
nos, 1979.

»  Prefacio a Tolstoi, E/ reino de Dios..., op. cit., p. 8.

% «Existe toda una literatura [...] en la que se discute y profundiza sobre las posibilidades,
limites y potencialidades de los métodos noviolentos [sic]; algunos de estos autores [nortea-
mericanos] son: William Lloyd Garrison, Adin Ballou y Elihu Burrit. Uno de los rasgos
generales en esa literatura fue que la accién y los métodos noviolentos perseguian la persuasion
moral o espiritual de los adversarios» (Mario Lépez Martinez, «La noviolencia [sic]: una for-
ma de autogestion de la resistencia civil», estudio recogido en Gene Sharp, The Politics of
Nonviolence action, Boston, Porter Sargent, 1973, 3 vols., p. 174, cf. htep://www.ugr.
es/~mariol/files/publicaciones/capitulos_de_libro/noviolencia/41.pdf

¥ Tolstoi, op. cit., p. 17.

B Jbid., p. 34.
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En El reino de Dios estd en nosotros se pone de manifiesto que la doctrina de
Cristo y sus ensefanzas del Sermén de la Montafia no tienen nada que ver con
la actuacién de los que se llaman cristianos (1éase también, Estados cristianos)
a lo largo de la Historia, con sus guerras y sus acciones violentas de todo tipo.
Como sefala Ferndndez-Valdés:

Tolstéi carga contra dos instituciones que, a lo largo de la historia, en su
opinidn, han perjudicado enormemente a la humanidad y a la comprensién
cristiana de la vida, porque se fundamentan en el empleo de la violencia: la
Iglesia y el Estado®.

Para el autor de Guerra y paz la no resistencia constituye la esencia del cris-
tianismo y sitda en el siglo IV el momento de la perversion y corrupcién de la
Iglesia cuando esta se unié al poder del Estado. «Las Iglesias —dice Tolstoi— han
sido siempre y no pueden dejar de ser instituciones no solo ajenas a las ensefian-
zas de Cristo, sino incluso hostiles a ellas»®.

En los capitulos siguientes las criticas del escritor ruso hacia esa comprensién
errénea del cristianismo se dirigen hacia los creyentes y hacia los hombres de
ciencia, y pone de relieve las contradicciones que existen entre lo que se entiende
como conciencia cristiana y lo que sucede, se justifica y se lleva a la prictica en la
realidad, por ejemplo, en la explotacién del hombre por el hombre:

Todos somos hermanos, pero aun asi cada mafiana un hermano o una
hermana me vacia el orinal. Todos somos hermanos, pero por la manana
me es imprescindible un puro, azdcar, un espejo y otros objetos en cuya
fabricacién mis hermanos y hermanas, iguales a mi, han perdido y pierden
la salud; sin embargo, yo sigo utilizando tales objetos?'.

#  Prefacio a Tolstoi, £/ reino de Dios..., op. cit., p. 8.
3% Tolstoi, £l reino de Dios..., p. 92.
3V Tbid., p. 147.
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Sucede, asi, que el mensaje de Cristo ha sido tergiversado y pervertido. Se
ha destruido la concepcidn cristiana de la vida, la original, la que se basa en la
verdad y en el amor a los semejantes. Y donde mds se manifiesta esta perversion
es en la utilizacién de la violencia y de su mdximo exponente, la guerra, es decir,
de aquello que practica la violencia estatal y militar. Hombres que se consideran
cultos e instruidos —dice Tolstoi— conciben, por inercia y por conveniencia, que
dentro del orden social establecido debe existir la guerra, el armamentismo y el
servicio militar obligatorio. De esos hombres, es verdad que unos creen que la
guerra se puede solucionar con medidas diplomdticas, sin embargo, otros con-
sideran la guerra como algo terrible, pero inevitable, y otros van miés alld, pues
creen que la guerra es algo benéfico y deseable. Con lo cual, la humanidad, para
el escritor ruso, con las guerras retrocede miles de afos, y vuelve a situarse en
aquel estadio de la evolucién en que los primitivos se comportaban de una forma
instintiva y brutal. Es como si el desarrollo de la civilizacién y mensajes como
los de los evangelios no hubieran existido. De ahi que en los siguientes capitulos
del libro Tolstoi se centre en sus criticas hacia el servicio militar obligatorio y, en
general, al Estado, institucién que, si bien considera que, si en un tiempo tuvo
su razdén de ser para agrupar a individuos en comunidades y defenderse de ame-
nazas exteriores, ahora ya no tiene sentido. Vemos aqui como resalta la ideologia
dcrata —un anarquismo cristiano— en la que derivé el escritor. En consonancia
con el pensador norteamericano Henri David Thoreau (1817-1862) que tanto
influyé en ¢él, Tolstoi predica la desobediencia civil y e invita a ser insumisos ante
un Estado que, con sus leyes, nos pide que actuemos de forma contraria a la ley
de Dios. El largo titulo del capitulo X, es en si, todo un resumen de esta filosofia:

La inutilidad de la violencia estatal como instrumento para suprimir el
mal. El avance moral de la humanidad se logra no solo mediante el conoci-
miento de la Verdad, sino también el surgimiento de una opinién publica®.

Las leyes estatales son temporales, cambiantes y arbitrarias, mientras que la
ley divina del amor es eterna e inmutable. El autor de Guerra y paz considera

32 Jbid., p. 273. En nota a pie de pdgina, el traductor, Ferndndez-Valdés, aclara que «En

ocasiones Tolstdi emplea la expresion “opinién publica” en el sentido de “moral social” o
“valores sociales”».
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que todo cristiano debe avanzar hacia la perfeccién, es decir, hacia la Verdad y
hacia el amor, por lo que debe desobedecer, aunque siempre de forma pacifica,
aquellas leyes estatales que infringen la ley divina.

En sus extensas «Conclusiones», que llevan el llamativo subtitulo de «Arre-
pentios, porque el reino de Dios estd cerca, a las puertas», Tolstoi desarrolla su
visién critica sobre la sociedad rusa y sus instituciones: gobernadores, jueces,
ejército, policia, sin perder de vista la méxima autoridad, el zar, como responsa-
bles de toda una cadena de injusticias que abruman al pueblo, sometiéndolo a
humillaciones, torturas, ejecuciones, que el autor ruso califica limpia y llanamen-
te de asesinatos. Toda esa violencia existe bajo la justificacién de mantener las
leyes y el orden establecidos, unas leyes y un orden y unas sentencias destinadas
a sostener los privilegios de las clases dominantes, de los aristécratas y terrate-
nientes ante las justas peticiones de los campesinos. Especial hincapié vuelve a
hacer en lo aberrante del servicio militar obligatorio. Incluso él mismo cuenta,
con sus excelentes dotes de narrador, haber asistido, por azar, al cumplimiento de
ejecuciones, asi como al reclutamiento forzoso de pobres campesinos. La idea de
Tolstoi es que, desde el dltimo policia y soldado, que es quien tiene que ejecutar
6rdenes injustas contra el pueblo, es decir, contra sus hermanos, hasta los jueces,
gobernadores y el propio zar, tomados individualmente, pueden ser, aparte de
cristianos, personas bondadosas que consideran que esas leyes y esas sentencias
son necesarias e inamovibles. En definitiva, ese no es, para Tosltoi, el reino de
Dios, no es el reino del amor ni de la verdad. Si toda esa cadena que va desde
el zar hasta el tltimo soldado o policia fuera consecuente con las ensenanzas de
los Evangelios sobre el amor a los semejantes y la no violencia, entonces si que
podria hablarse del reino de Dios. Junto a las citas de San Mateo y de San Lucas,
cierra asi Tolstoi su libro:

El Gnico sentido de la vida del hombre reside en servir al mundo con-
tribuyendo a que el reino de Dios sea establecido. Y ello se producird tnica-
mente cuando cada individuo reconozca y profese la Verdad®.

B Ibid, p. 415.
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Por el subtitulo de estas conclusiones —«Arrepentios, porque el reino de Dios
estd cerca, estd a las puertas»— cabe pensar que ese anarquista cristiano que fue
Tolstoi estaba convencido de que la Verdad pronto se terminaria imponiendo
en las naciones y que estas acabarfan abandonando la injusticia, la violencia y las
guerras. Tolstoi muri6 en 1910, y no pudo ver toda la sarta de guerras, matanzas
y genocidios que hacen del siglo XX uno de los periodos mds aterradores y
vergonzosos de la historia de la Humanidad. Y si echamos una mirada a la
actualidad, con sus fanatismos y con la amenaza nuclear, que puede convertir
este planeta de la noche a la manana en una costra sin vida, vemos que el reino
de Dios estd, todavia, muy lejos de conseguirse.

Pero lo cierto es que el libro de Tolstoi influy6 en aquel joven abogado
indio que estaba llamado a ser una de las figuras emblemdticas de la resistencia
pasiva, de la desobediencia civil, de la no violencia. En su bisqueda personal
de la Verdad, de la Verdad con maydtsculas, a Gandhi le impresion el libro
del escritor ruso, con el que tendria una breve, pero intensa, correspondencia
epistolar.

5. La Carta a un hindi, de Tolstoi y la correspondencia epistolar
entre el autor ruso y Gandhi

El indio Tarak Nath Das era enemigo del dominio britdnico en la India y
dirigfa una revista titulada 7he Free Hindustan. Escribié en 1908 una carta a Le6n
Tolstoi pidiéndole su opinién sobre las injusticias cometidas por Inglaterra y
afirmando que solo con la violencia como método de lucha era posible librarse de
esa opresién. Tolstoi le contesté con una larga carta que es conocida como Carta
a un hindi. Las ideas expuestas en esta carta estin muy en consonancia con las
que figuran en su libro £/ reino de Dios estd en vosotros, y vienen a ser como un
resumen de toda su doctrina sobre la no violencia y sobre el amor, entendiendo
amor como la comunién y la solidaridad que deberfa existir entre todos los seres
humanos. Pero la extensa Carta a un hindi ofrece, ademds, una novedad, que
sin duda debi6é complacer sobremanera a Tarak N. Das, pues la carta comienza
con una cita de los Vedas y cada apartado aparece presidido por citas de Krishna,
con lo cual Tolstoi, que habfa leido a Schopenhauer y sabia de su conocimiento
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de las Upanishads, ponia muy hdbilmente en relacién sus ideas con los libros
sagrados hindutes. Ademds, Tolstoi recomienda a los indios que no caigan en los
mismos errores que los occidentales, es decir, que, en su liberacién, no empleen
métodos violentos ni practiquen la guerra. Con el tiempo, Tarak evolucionaria
ideolégicamente y se convertirfa en amigo y seguidor de Gandhi.

Gandhi ya habia leido, como hemos dicho, E! reino de Dios estd en vosotros,
y fue a raiz de la lectura de Carta a un hindi de Tolstoi cuando comenzé su
correspondencia epistolar con el escritor ruso. He seguido la recopilacién de
las cartas entre Gandhi y Tolstoi que ofrece la investigadora brasilena Belkiss
J. Rabello, especialista en Tolstoi*. Registra cuatro cartas de Gandhi a Tolstoi
y tres de Tolstoi a Gandhi. La primera de Gandhi estd fechada el 1 de octubre
de 1909 y la tltima el 15 de agosto de 1910. La primera de Tolstoi es del 7 de
octubre de 1909 y la tltima estd escrita el 7 de septiembre de 1910, es decir, justo
un mes antes del fallecimiento de Tolstoi, si atendemos al calendario juliano®.
Es una ldstima que esta correspondencia tuviera lugar en la fase final de la vida
del escritor ruso, aquejado por problemas de salud, pues todo hace pensar que
si la muerte le hubiera venido a buscarle anos después esa correspondencia con
Gandbhi se hubiera enriquecido, si cabe, todavia mucho mds. Ambos, Tolstoi y
Gandhi, se profesaban una mutua admiracién.

En resumen, el contenido de la primera carta de Gandhi es el siguiente:
Gandhi le informa a Tolstoi de las penosas condiciones de vida que soportan los
«indios britdnicos» (sic, «British Indian») en el Transvaal, debido a una serie de
leyes injustas, y de lo que él y otros amigos estdn haciendo conforme a la doctrina
de la no violencia y de cémo los indios que se oponen a esas leyes injustas tienen
que soportar ser encarcelados, incluso sometidos a trabajos forzados. Afirma que
actualmente hay mds de cien «resistentes pasivos» en el Transvaal. Confia Gandhi
que la resistencia pasiva vencerd y le pregunta qué piensa sobre la creacién de
una posible suscripcién sobre el tema de la no violencia. Por tltimo, le dice que
ha recibido una copia de su Carta a un hindi y le pide permiso para traducirla
y editar 20.000 ejemplares. Discute Gandhi humildemente a propésito de las
ideas negativas que Tolstoi vierte en su Carta a un hindii sobre la reencarnacién,

3 Cf. Belkiss J. Rabello, «Correspondéncia entre L. N. Tolstéi e M. K. Gandhi», en Cader-
nos de Literatura em tradugdo, nim. 9, [;2009?] pp. 85-113. El estudio estd reproducido en la
siguiente direccién de Internet: hetp://www.revistas.usp.br/clt/article/viewFile/49448/53527
% En el citado estudio de Rabello, las cartas de Gandhi aparecen en su versién original en
inglés y su correspondiente traduccién al portugués, y las de Tolstoi en su version original en
ruso y su traduccién al portugués.
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porque intenta disuadir al lector sobre esa creencia, preguntdndole si verdade-
ramente ha estudiado esa cuestion, recorddndole que para muchos indios de la
resistencia pasiva su creencia en la reencarnacién fue todo un asidero y una forma
de mantenerse firmes.

La respuesta de Tolstoi llega en su carta de 7 de octubre de 1909. Se muestra
entusiasmado por haber recibido la carta de Gandhi y comprobar la existencia
de esa lucha que mantienen sus colegas y amigos en el Transvaal: esa lucha de «la
dulzura contra la brutalidad, de la humildad y del amor contra la arrogancia y la
violencia»°. Por lo que se refiere a la reencarnacidén, considera que esa creencia
nunca podrd ser tan firme como la fe en la inmortalidad del alma y en la justicia
y el amor de Dios. De todas formas, le dice que, si quiere, puede eliminar el
término reencarnacién en la traduccién de su Carta a un hindi.

La siguiente carta de Gandhi, del 11 de noviembre de 1909, estd escrita desde
Londres (a donde ha viajado para gestionar algunas de las protestas de los indios
contra las leyes injustas de Suddfrica). Le agradece sus comentarios, se preocupa
por su estado de salud y le adjunta un ejemplar del libro que un inglés, llamado
Doke, ha escrito sobre ¢l (sobre Gandhi), y en donde se refleja esa lucha que
los indios, conforme a la resistencia pacifica, mantienen en Suddfrica. Doke no
puede ser otro sino el reverendo Joseph J. Doke, autor de un libro sobre Gandhi
titulado An Indian Patriot in South Africa, publicado en Londres en 1909. Gan-
dhi le pide a Tolstoi su opinidn sobre esta obra, y, al mismo tiempo, le solicita
su influencia para popularizar el movimiento si los hechos del libro de Doke le
parecen justificados, pues

[...] De tener éxito, no solo serfa un triunfo de la religion, el amor y la
verdad sobre la irreligién, el odio y la falsedad, sino que muy probablemente
sirviera como ejemplo para los millones de seres que viven en la India o para
gentes en otras partes del mundo que pudieran estar oprimidas®.

36 Belkiss J. Rabello, p. cit., p. 94. Traduzco del portugués al castellano.

%7 Sigo la traduccidén de esta carta tal, tal y como figura en el apéndice de la edicién de Kai-
16s de El reino de Dios estd en vosotros, de Tolstoi, ap. cit., p. [2]. Se desliza un error en la fecha
que aparece al comienzo de la reproduccién de esta carta, pues no es la del 10 de noviembre
de 1901, sino la del 11 de noviembre de 1909.
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La editora de estas cartas, Belkiss J. Rabello, nos dice en nota a pie de pdgina
que «Tolstoi, que estaba enfermo, nunca pudo responder a esta carta de Gandhi
fechada el 11 de noviembre de 1909»%.

La tercera carta de Gandhi estd escrita el 4 de abril de 1910, desde Johannes-
burgo. En ella le comunica a Tolstoi que le envia adjunto un libro que ha escrito
y que ha traducido de su versién original en gujarati, un original que, ademds, ha
sido confiscado por el gobierno de la India. Gandhi espera la opinién de Tolstoi
sobre lo que contiene el libro y le adjunta también copias de la traduccién de
Carta a un hindi. Por la contestacién siguiente de Tolstoi, sabemos que el libro
que le envia es Indian Home Rule.

Esa respuesta del escritor ruso estd escrita el 8 de mayo de 1910. Le dice que
ha leido el libro y le ofrece este breve, pero significativo comentario:

He leido el libro con enorme interés porque creo que el tema que trata
usted en ¢l —la resistencia pasiva— es una cuestién de gran importancia, no
solo para la India sino para toda la humanidad®.

Se disculpa Tolstoi por no poder extenderse mds en la carta, debido a su
estado de salud, promete hacerlo cuando mejore, y se despide como «Su amigo
y hermano».

La siguiente y tltima carta de Gandhi a Tolstoi refleja la satisfaccién con que
ha recibido las palabras del autor ruso. Ademis, le explica por qué ha decidido
llamar al nuevo ashram la «Granja Tolstoi», «como un estimulo para un ulterior
esfuerzo para vivir de acuerdo con el ideal que ante el mundo presenta usted»*.
Termina reconociendo el interés que Tolstoi demuestra hacia la resistencia pasiva
que se desarrolla en el Transvaal, y se despide de él como «su humilde siervo».

38 Belkiss J. Rabello, op. ciz., p. 96.

% Tolstoi, El reino de Dios estd en vosotros, op. cit., apéndice, p. [0].

% Como esta carta no aparece en le edicién de Kairés, traduzco de la versién que ofrece
Rabello, op. cit., p. 104.
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La tltima carta de Tolstoi estd fechada en Kochety y lleva fecha de 7 de
septiembre de 1910, es decir, un mes antes de su muerte. Curiosamente, es la
mids larga de todas las cartas cruzadas entre él y Gandhi, y casi que podemos
considerarla como parte muy importante del legado intelectual y espiritual del
escritor ruso. Declara haber recibido el periédico Indian Opinion y se alegra
porque habla de «quienes renuncian a toda resistencia por la fuerza»*'. Ahora
que se ve cercano a la muerte se afirma en la no violencia, que es «la doctrina de
la ley del amor no pervertida por sofismas». Para Tolstoi el amor, la unidad de
los seres humanos entre si, representa «la Gnica ley de la vida», que estd presente
en todas las filosoffas orientales y occidentales, y, en clara alusién al Sermén de
la Montana, recuerda que Cristo lo dijo con total claridad: que el empleo de la
fuerza es incompatible con el amor. Ninguna religién ha definido con mayor
claridad la ley del amor, y, sin embargo, la civilizacién cristiana, es decir, las
naciones cristianas, han olvidado, en clara contradiccién, esa ley del amor, pues
han empleado la fuerza en sus variadas manifestaciones, «como gobiernos, tri-
bunales y ejércitos, que se aceptan como necesarios y apreciados». Reconoce que
los seres humanos siempre se han dejado llevar por la fuerza como fundamento
principal de su ordenamiento social, pero todo eso no tiene nada que ver con el
mensaje de Cristo, que se ha olvidado.

A continuacién, y muy en consonancia con las ideas expresadas en £/ reino de
Dios..., la Carta a un hindii y otras obras, pasa Tolstoi a expresar propuestas que
tienen que ver con su anarquismo de corte cristiano: «...que cese toda aplicacion
obligatoria de impuestos, asi como la abolicién de todas las instituciones legales

y de la policia y, por encima de todo, de las instituciones militares»**.

Se refiere a una escena que contempld meses atrds en una escuela de mucha-
chas de Mosct, en un examen de religién, donde estaban presentes el profesor
y también un arzobispo. Se hablaba de los diez mandamientos, y en lo que se
refiere al «No matards» pregunté el arzobispo: «;Prohibe la ley de Dios matar
siempre y en todos los casos?», y las muchachas, bien aleccionadas por su profe-
sor, contestaron: «No siempre, pues se permite en casos de guerra y en las ejecu-
ciones». Sin embargo, una de las muchachas contesté muy decidida: «;Siemprel»,
anadiendo que incluso estd prohibido matar en el Antiguo Testamento, «...y

4 Cito por la edicién de Kairés, Tolstoi, £/ reino de Dios..., op. cit., p. [7]. Si no se indica

cambio de pdgina, las citas siguientes de esta carta pertenecen a la misma pdgina anteriormen-
te citada.

2 Ibid., p. [9).
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que Ciristo no sélo nos prohibié matar, sino en general causar cualquier dafo a
nuestro préjimo»**. Cuenta Tolstoi, basindose en el testimonio fidedigno de un
amigo, que ante esta respuesta el arzobispo prefirié callar «y la victoria fue de la
muchacha».

Para resolver los problemas del mundo —dice Tolstoi— no se puede olvidar
lo que dijo esa muchacha. Y hace después una referencia a esa labor no violenta
que Gandhi y otros estdn haciendo en el Transvaal, algo muy importante que
«el mundo puede ahora compartir, y de la que pueden participar no solo los
cristianos, sino todos los pueblos de la Tierra». Afirma que en Rusia hay un
movimiento parecido, y cada afio aumentan los rechazos a cumplir el servicio
militar obligatorio. Para Tolstoi, «tanto unos como otros pueden decir: Dios
estd con nosotros, y Dios es mds poderoso que el ser humano»*. He ahi una
clara referencia que hace el autor ruso sobre el verdadero reino de Dios. Ya en el
colofén de su extensa carta cree el autor de Guerra y paz que esa contradiccion
que existe entre lo que preconiza el cristianismo y esa preparacién de ejércitos
para ocasionar carnicerfas «se revelard a la luz del dia en su total desnudez», lo
que sin duda amenaza tanto al cristianismo, tal y como se practica, como a los
Estados, es decir, amenaza tanto a «sus britdnicos como nuestros rusos [...] [pues]
los gobiernos saben de dénde procede la mayor de sus amenazas y permanecen
en guardia y ojo avizor, no solo para preservar sus intereses, sino también para
proteger su propia existenciar.

6. Una referencia a John Ruskin y la creacion del primer ashram

Aunque nos obligue a volver unos anos atrds, quiero destacar el hecho de que
en la formacion ideoldgica del futuro Mahatma ocupa un lugar especial la lectura
de la obra de John Ruskin Unto this last (Hasta este 1iltimo), locucién que aparece
en la versién de la Biblia de King James, de la Iglesia de Inglaterra y de principios

S Ibid, p. [10].
W Jbid., p. [11].
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del siglo XVII. Est4 en el Evangelio de San Mateo, extraida de la pardbola de los

obreros enviados a la vina®.

El libro se lo regalé Henry Polak en octubre de 1904 en la estacién de Johan-
nesburgo, cuando Gandhi se disponia a tomar un tren con destino a Durban.
Polak recomendé a Gandhi que lo leyera, como asi hizo. Gandhi declara en su
autobiografia que leyd el libro de un tirén esa noche y que decidié cambiar su
vida de acuerdo con los ideales del libro*. Ruskin estaba preocupado por la
reforma social, rechazaba la degradacién de las ciudades industriales y valoraba
el trabajo rural y manual, muy importante para la creatividad del ser humano.
Asi, para Gandhi, y tal y como lo expresa en su autobiografia, los principios que
extrae de la lectura de Ruskin son los siguientes:

1. Que el dios individual estd implicito en el dios de todos. 2. Que el
trabajo del abogado tiene tanto valor que el del barbero, en el sentido de
que todos tienen derecho a ganarse la vida con su trabajo. 3. Que una vida

de trabajo, por ejemplo, la vida del labrador o del obrero, es la vida que

merece vivirse?.

Como senala George Woodcock, «solo la primera de estas ideas estd explicita
en Unto this last. Las otras dos se hallan, como mucho, implicitas»*®. Este autor
pone de relieve que Gandhi ya estaba preparado antes de leer la obra de Ruskin,
pues: «...habia llegado a comprender que la vida de un abogado acomodado, la

4 Si seguimos la Sagrada Biblia Catélica, mds arriba citada, la historia es como sigue. El
g g g

amo, a lo largo del dia y en distintas horas, va enviando a trabajar a su vifia a obreros que
encuentra en la plaza. Después, a la hora de pagar, da el denario convenido lo mismo al que
estuvo trabajando todo el dia que al dltimo que contraté y solo trabajé una hora. Cuando
uno que trabajé todo el dia protesta por cobrar lo mismo, el amo le responde: «Amigo, no te
hago agravio; ;no has convenido conmigo en un denario? Toma lo tuyo y vete, Yo quiero dar
a este postrero lo mismo que a ti: ;No puedo hacer lo que quiero de mis bienes? ;O has de ver con
mal ojo que yo sea bueno? Asi, los postreros serdn los primeros, y los primeros postreros. Porque son
muchos los llamados y pocos los escogidos» (San Mateo, 20, 13-16). He subrayado las frases que
considero relevantes en cuanto a la explicacién del titulo de la obra de Ruskin.

4 Cf. Gandhi, Autobiografia, op. cit., p. 239.

7 Ibid.

# Woodcock, Gandhi, op. cit., p. 38.
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suya de 1904, por ejemplo, resultaba incompatible con su vocacién de revolu-
cionario no-violento»®.

Asi, motivado por estas ideas, el joven abogado quiso poner en prictica los
ideales de Ruskin, por lo que compré en 1904 en Sudifrica una granja de cua-
renta hectdreas a la que puso el nombre de «Phoenix». Esa fue la primera de sus
ashrams o comunas rurales:

El plan era [...] una extensién de terreno lo bastante grande y alejada del
ajetreo de la ciudad [...] cada uno de los trabajadores podia tener su parcela
[...] [con] condiciones saludables sin gastos onerosos [...] los trabajadores
podian llevar una [...] vida mds natural, y las ideas de Ruskin y Tolstoi se
combinarfan con rigurosos principios comerciales®.

Como apunté mds arriba, Gandhi ya habia leido la obra de Tolstoi £/ reino
de Dios estd en vosotros, ocho anos antes. No es extrafio que otro de esos ashram
lo bautizara como la «Granja Tolstoi». La figura del escritor ruso vestido y tra-
bajando como un campesino y sus ideales sobre las reformas que necesitaba el
campesinado de su pais coinciden en muy buena medida con las de Ruskin.

7. La Satyagraha

La Satyagraha® supone, para Gandhi, la culminacién de todo un proceso
intelectual, espiritual y vital muy enriquecedor en el que estdn presentes las
lecturas de la Gitd, del Nuevo Testamento y de los autores antes citados, autores
entre los que destaca, como hemos visto, de forma muy especial, Le6n Tolstoi.
Recordemos que esa busqueda de la Verdad estd presente de forma muy clara
en el subtitulo de la autobiografia gandhiana: Historia de mis experimentos con

la verdad.

© Ibid.

0 «Ourselves», en Indian Opinidn, 24 de diciembre de 1904.

51 Prefiero el uso femenino de esta palabra, mds extendido asi en castellano. No obstante,
respeto el masculino en las citas de aquellos textos que emplean este género.
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Todo ese rio enriquecedor que fluye en el pensamiento de Gandhi se manifes-
tard durante su etapa en Suddfrica en sus actuaciones para defender los derechos
de los indios. Un hito especial en ese activismo fue la creacién del peridédico
Indian Opinion, que vio la luz en 1904, y en donde verterd su pensamiento, que
ird conformando lo que entendemos por satyigraha:

Semana tras semana entregaba mi alma a esas columnas, y divulgaba los
principios y préicticas del satyagraha tal y como yo los entendfa. Durante
diez afios, es decir, hasta 1914, exceptuando mis intervalos de mi obligado
descanso en la cdrcel, dificilmente apareceria una sola vez el Indian Opinién

sin un articulo mio’2.

En la lucha por los derechos legitimos de los oprimidos, a Gandhi, segun
su autobiografia, no le satisfacia plenamente la expresién «resistencia pasiva»,
término del inglés usado también en gujarati para referirse a la satydgraha. Dice
Gandhi lo siguiente:

Cuando en una conversacién con europeos comprendi que el térmi-
no «resistencia pasiva» estaba demasiado simplemente construido, que se le
suponfa un arma para débiles, que podia ser definido como un odio, y que
finalmente podia manifestarse por la violencia, tuve que negar todas estas
caracterizaciones y explicar la verdadera naturaleza del movimiento indo
(sic). Resulté claro que una nueva palabra debia ser acunada por los indos
para designar su lucha®.

Nos cuenta Gandhi que, para encontrar un nuevo término, cred un concurso
ofreciendo un premio al lector que presentara la mejor sugerencia. Maganlal
Gandhi, nieto de un tio de Gandhi y seguidor de este, fue quien creé la palabra
Sadagraha, de sat ‘verdad’, y agraba, ‘firmeza, pero para una mayor claridad fue
Mohandas quien lo cambié por satydgraha, ‘insistencia o persistencia en la ver-
dad’, que es como se conoce para designar la lucha de la resistencia no violenta.
Sin embargo, como hemos podido apreciar anteriormente, el término supone
también toda una filosofia y concepcién de la vida, en donde son fundamenta-
les la busqueda de la verdad en todos los 6rdenes y en la prictica de la ahimsa,

52 Gandhi, Autobiografia, op. cit., p. 230.
53 Jbid., p. 253.
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término del sdnscrito que hace referencia a la no violencia y el respeto a la vida
—lo contrario de la himsi—. A esa conclusion llega tras sus lecturas de la Gizd, del
Nuevo Testamento, y de autores como Tolstoi. Muchos afos después, en enero
de 1946, dos afnos antes de su muerte, Gandhi dijo ante un grupo de profesores
y estudiantes de Madrds que la verdad y la no violencia eran mucho mds potentes

que la bomba atémica*.

El profesor Ganguly destaca en un interesante ensayo la originalidad de
Gandhi al haber sabido combinar un método colectivo —la no violencia— «con
el poder transformador individual mediante el seguimiento de lo que él llamé la
busqueda de la verdad o el satyigraha»>.

Gandhi protagonizé a lo largo de su vida, como le ocurrié a Tolstoi, una
incansable bisqueda de la verdad. Eso le llevaba a experimentar en todos los
6rdenes: desde la alimentacidn vegetariana y el alejamiento del deseo sexual (acti-
tud esta tltima que pueden parecer extravagante, sobre todo a ojos de los occi-
dentales), hasta la ética profesional de un abogado, pasando por el llamamiento
a la unidad y al amor entre hindtes y musulmanes y otros grupos religiosos, asi
como por la vida en comunidad sin distincién de religién y castas en los ashram
que fundé y dirigié. Esa blasqueda de la verdad coincidia con la necesidad de
encontrar el verdadero reino de Dios en este mundo, por referirnos al titulo de
la obra de Tolstoi aqui estudiada. Por eso, debe quedar bien claro que Gandhi
no solo pretendié la independencia de la India. El swaraj (de swa- ‘mio’ y raj ‘la
regla’) fue un término muy utilizado después de la Primera Guerra Mundial por
los liberales britdnicos y por los moderados indios pensando en el autogobierno,
pero de hecho se hablaba mds de estatuto de dominio que de independencia
total o autogobierno. La mente de Gandhi iba mds lejos. Para él suponia la inde-
pendencia total del yugo inglés, pero, ademds, como dirfa una década después
cuando ya se encontraba en la India:

Creo en la no violencia pura [...] Creo que la unidad entre hindues,
musulmanes, sijs, parsis, judios, cristianos y otros es esencial para alcanzar
el Swaraj. Creo que la supresion de la intocabilidad es igualmente esencial®.

>4 Cf. Stanley Wolpert, Gandhi, op. cit., p. 320.

5> Shyama Prasad Ganguly, «Gandhi y su relevancia», en Papeles de la India, Consejo Indio
de Relaciones Culturales, Nueva Delhi, vol. 34, nam. 1, 2005, p. 155.

> «My Limitations», Young India, 12 de septiembre de 1929. Citado por Stanley Wolpert,
op. cit., p. 211.
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Aunque foment6 el nacionalismo su mirada estaba puesta mds alld: en una
fraternidad universal. En ocasiones, cuando tras un llamamiento suyo a la des-
obediencia civil se producfan masacres, él mismo reconocia que la India no estaba
aun suficientemente preparada. La bisqueda de la verdad trascendia para él lo
meramente politico y se convertia en toda una serie de principios filos6ficos y
religiosos, pero no solo principios teéricos, sino también practicas consecuentes.
Decia que los indios debian cambiar en muchas cosas, y que no bastaba solo
con liberarse del dominio britdnico. Clamé constantemente contra la existencia
de la intocabilidad, que consideraba como algo abominable en el hinduismo, y
se preocupd por la situacién de la mujer y por eliminar los matrimonios entre
nifos. Pretendia que el politico debia actuar con ética, de ahi ese interés por lo
religioso. Al empezar a tratar a los politicos indios, ya en el Congreso de Calcuta
de diciembre de 1901, se desilusiond, al conocer de cerca «sus mezquinos pre-
juicios y vanidades»””. Como senala uno de sus mejores bidgrafos:

Una de las razones de su desilusién con el Congreso de Calcuta habia
sido ver que la segregacién de castas y el prejuicio mds cruel del hinduismo
contra los «intocables» emponzofiaban lo que deberia haber sido la institu-
cién mds noble de la nacién’®.

Hombres como Tolstoi y Gandhi muestran al género humano que es posible
otro mundo, bien distinto del que nos rodea, donde cada dia nos sobresaltan y
horrorizan las noticias de la discriminacién, del odio, del fanatismo y de la gue-
rra. Tolstoi y Gandhi no solo representaron la utopia, sino también la accién, y
buscaron ser consecuentes con sus ideas religiosas, éticas y politicas. Sin hombres
como ellos, eso que llamamos civilizacién no seria posible. Como sefiala Ramin
Jahanbegloo en su ensayo La hora de Gandpi:

Gandbhi establecié un didlogo mutuo entre lo ético y lo politico [...]
[pues] estaba convencido de que el proceso de fomentar la libertad indivi-
dual y la armonia social solo era posible a través de la espiritualizacién de la
politica y de la reintegracién de esta dentro de la ética™.

7 Wolpert, op. cit., p. 84.

8 Ibid.

5% Ramin Jahanbegloo, La hora de Gandpi, Barcelona, Galaxia Gutenberg, con prélogo del
Dalai Lama y traduccién de Ana Cadarso, 2012, p. 26 y pp. 28-29.
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La universalidad de Gandhi se manifiesta en la atraccién que su figura sigue
ejerciendo no solo en su pais, sino en el resto del mundo. Judith Brown, en su
estudio sobre el Mahatma, lo afirma con palabras parecidas, que hago mias como
colofén de este trabajo:

[...] fue un hombre de visién y de accién, que se hizo muchas de las
preguntas mds profundas a que se enfrenta el género humano en su lucha
por vivir en comunidad. [...] Como hombre de su tiempo [...] se convirtié
en un hombre para todas las épocas y lugares®.

8. Conclusiones

1. La estancia de Mohandas Karamchand Gandhi en Londres y sus afos
transcurridos en Sudéfrica, y ante las injusticias que, como el resto de los indios,
padecié en este pais, le llevaron a todo un proceso intelectual y espiritual que
culminaria con lo que él definié como la sazydgraha o ‘insistencia o persistencia
en la verdad’.

2. En su préctica de la satyigraha, y con una actitud sincretista, Gandhi
materializ6 los principios tedricos de la no violencia (la ahimsa) que se expusieron
en las Upanishads hinduistas, en la Gitd, asi como la no violencia predicada por
Cristo en el Sermén de la Montana.

3. Aspecto fundamental de este estudio es el andlisis de la gran influencia
que tuvieron en Gandhi las ideas de Leén Tolstoi expresadas en el libro E/ reino
de Dios estd en vosotros, donde el autor ruso predica la abolicién de la guerra y de
los ejércitos, y propone la no violencia como la forma mds pura de materializar
el mensaje evangélico y conseguir el verdadero reino de Dios en este mundo.
Recogié Tolstoi, ademds, las ideas de John Ruskin en Unto This Last y las de

6 Judith M. Brown, Gandhi: Prisoner of Hope, New Haven: Yale University Press, 1989, p.
394. Cito por la version de Jahanbegloo, op. cit., pp. 26-27.
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Henry David Thoreau en Desobediencia civil, autores que también influyeron
en Gandhi, asi como otros pensadores contempordneos que precedieron a los
citados. Tolstoi y Gandhi se profesaron mutua admiracién y mantuvieron una
breve pero intensa correspondencia epistolar, en la que se desarrollan estas ideas
y se menciona su influencia en la resistencia pasiva de los indios en Suddfrica.

4. La vida de Gandhi es una continua bisqueda de la verdad, que no sola-
mente tiene que ver con los derechos de los indios en Sudéfrica y con la inde-
pendencia de la India, sino con otros aspectos de las ideas, pricticas y compor-
tamiento del ser humano y especialmente entre los indios, como la importancia
del vegetarianismo, la necesidad de la abstinencia sexual, la igualdad social sea
cual sea la profesion ejercida, el respeto a las otras religiones, la superacién de la
discriminacién entre las castas, la abolicién de la intocabilidad, la importancia
del trabajo manual y de las labores agricolas y la creacién de ashrams o granjas
colectivas como lugar idéneo para desarrollar la satydgraha. En la creacién de los
ashrams fue notable la influencia de Tolstoi.

5. En consonancia con lo expuesto anteriormente, Gandhi trascendié con
su satyagraha lo puramente politico, y aunque estuvo siempre relacionado con la
politica y defendi6 el nacionalismo, fue critico con ciertos aspectos de la realidad
de los indios y propugné una fraternidad universal.
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EASTERN INFLUENCES OF THE FIGURE OF
MARCEL PROUST AND PREDECENTS TO A
COMPARISON BETWEEN 4 LA RECHERCHE DU
TEMPS PERDU AND BUDDHISM

David Nava GUTIERREZ
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ResuMEN: El presente estudio se encarga de buscar en la figura de Marcel Proust
influencias de Oriente. Concretamente, de la filosofia que nace de los discursos de
Siddhartha Gotama conocida mundialmente como budismo. Tras la publicacién de
varios articulos por parte de algunos comentaristas de 4 la recherche du temps perdu
en los cuales se sostiene que Proust y Buda albergan rasgos comunes, hemos querido
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poner la atencién en la vida y en la obra de Proust y confirmar si, efectivamente, el
escritor francés se dejo llevar por estas exéticas verdades y culminar su obra, como Buda,
en una [luminacién. Asimismo, reuniremos aqui los trabajos de estos comentaristas
proustianos, pues nunca antes habian sido agrupados en una misma investigacién, del
mismo modo que tampoco nunca se han evaluado sus propuestas en torno a este tema
proustiano.

PALABRAS CLAVE: japonismo, orientalismo, Iyer, Memi¢, Humphries, nirvana.

Abstract: The present study looks for influences from the East in the figure of
Marcel Proust. Specifically, from the philosophy that is born from the sermons of
Siddhartha Gotama known worldwide as Buddhism. After the publication of several
articles by some commentators of A la recherche du temps perdu in which it is said that
Proust and Buddha have common features, we wanted to focus on the life and work of
Proust and to confirm whether the French writer was indeed influenced by these exotic
truths and to culminate his work, like Buddha, in an Enlightenment. We will also bring
together here the work of these Proustian commentators, as they have not previously
been grouped together in a single investigation, just as their proposals on this subject
have never been evaluated.

KEYwORDS: Japanism, orientalism, Iyer, Memi¢, Humpbhries, nirvana.

1. Introduccion

El ensayista y novelista Pico Iyer escribié en 2013, dados sus vinculos con
la India y sus estudios literarios, un sucinto articulo en 7he New York Review of
Books relacionando a Proust con Buda:

El Buda, tal y como yo lo concibo, dedicé su existencia fundamental-
mente al sencillo ejercicio de permanecer sentado y decidido a no levantarse
hasta no ser capaz de ver mds alld de sus propias confusiones y diferentes
proyecciones de la verdad acerca de qué era (o no era) y de cémo armonizar
con todo ello.
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sAcaso soy el Gnico que piensa que esto suena como alguien en una
habitacién sellada, que ha permanecido solo y encerrado durante afios y
contemplando enérgicamente, sin desviar un dpice la mirada, sus propias
experiencias y memorias simplemente para averiguar cudnto de ello eran
deseos y cudnto ilusiones y engafos de la mente? (pdrr. 2)

El titulo con el que leemos esta tesis: Proust: The accidental Buddpist, eviden-
cia que lyer solamente sospecha que algunas de las reflexiones que nos invita a
hacer el francés son, de algiin modo, similares a las de la Ensefianza de Buda.
Entre otras cosas, porque Buda, como Proust, sondean la posibilidad de que
nuestra realidad, tal y como la concebimos, no es mds que una apariencia, (pérr.
3), esto es, una invencién humana que no alcanza la originalidad que nos propo-
ne realmente la vida; o también porque Proust, por medio del hébito, lo mismo
que Buda por medio del apego, nos advierte que el sufrimiento tiene una causa
(pérr. 6). No obstante, Pico Iyer deja abierto el estudio y la posibilidad de hallar
si el parecido entre Proust y Buda se justifica por el hecho de que el literato
conocia de primera mano los conocimientos budistas o si, por el contrario, es
producto de la casualidad. Asi las cosas, lo que proponemos en este articulo es
cimentar estos conocimientos y hallar si realmente los indicios ciegos de Iyer son
correctos. Nos cefiiremos Ginicamente a localizar las posibles influencias budistas
en la figura de Proust, y dejaremos para otro lugar una investigacién centrada,
mds concretamente, en los rasgos budistas que se puedan encontrar en su obra'.

' Esta investigacion la hemos realizado en los estudios de doctorado con una Tesis titulada:

Proust y Buda: la superacion del sufyimiento. Una lectura budista de A la recherche du temps
perdu. La propuesta nace cuando Proust, en el dltimo volumen de su obra —Le Temps retrou-
vé—, dota al héroe de una inminente revelacién que le permite no sélo descifrar las verdades
que escondian Jes souvenirs involontaires, sino transgredir les lois de la vie en una teorfa estética
de todas suertes extra temporel. Nuestro objetivo se convierte entonces en un seguimiento de
los pasos del héroe y observar cémo su esfuerzo por lidiar con el sufrimiento es —salvando las
distancias— parecido al camino que propone Buda para confrontarlo. Para llevar a cabo esta
empresa, reparamos en la ensefianza que se desgrana de las Cuatro Nobles Verdades que anali-
zan el sufrimiento.

La conclusién principal de este trabajo es, en efecto, poder afirmar que la Recherche sigue un
itinerario parecido al de la Ensefianza de Buda. Serd importante reconocer que tanto Proust
como Buda han conseguido reparar en dukkha (el sufrimiento), ofreciendo una solucién al
mismo. Con todo, lo que se desgrana a su vez de esta lectura es que la teorfa estética de
Proust, elaborada gracias a las verdades de la memoire involontaire, anuncia una realidad seme-
jante a la de Buda por medio del nibbana (nirvana), ya que el yo sufriente de Proust parece
“desaparecer” cuando se propone erigir su gran obra de arte, dando lugar a un yo que ya no
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En este orden de ideas, el primer capitulo lo vamos a dedicar a abordar la
sospecha de Iyer: investigaremos si estuvo o no Proust influido por el budismo.
Y el segundo capitulo, en tanto en cuanto nos sumergimos en un Proust mds
oriental, damos pie a la aparicién de diferentes autores que también plantean
una relacién entre ambos. Serd la primera vez que estos autores aparezcan juntos
para abordar y solucionar el problema aqui planteado.

2. En busca de las influencias budistas en la figura de Proust

Después de releer la novela?, de repasar las correspondencias®, de revisar
los diferentes libros escritos a lo largo de su vida?, de examinar las diferentes
biografias® asi como de las numerosas cavilaciones en torno a su persona, no
hay propiamente dicho nada que nos haga confirmar que Proust conociese de
primera mano las escrituras budistas. Y en cierto modo resulta natural: todas
las férmulas de vida que hoy conocemos del sudeste asidtico no calaron en el
continente europeo hasta mediados del siglo XIX, cuando los textos comenzaron
a traducirse y algunos escritores y artistas empezaron a sentirse atraidos por sus
costumbres y creencias. Pero el hecho de no haber encontrado una referencia
evidente que nos indique un interés de Proust por las filosofias orientales o, mds

sufre, un “no-yo”. Por todo ello, si las conclusiones finales de la novela de Proust reposan en
lo extra temporel (el yo desaparece para convertirse en genio), y las de Buda lo hacen en la
vacuidad (en una dimensién donde no hay yo —anasti—), las nuestras se antojan evidentes:
Proust esboza literariamente un proceso de autenticidad que se resuelve cuando se enfrenta al
sufrimiento.

Esta investigacion se publicard, como el presente texto, en diferentes articulos, reservando
para éste Unicamente la busqueda de influencias budistas en la vida de Marcel Proust.

2 Para la redaccién de este articulo se ha utilizado la obra de Proust A /a recherche du temps
perdu establecida y dirigida en un volumen por Jean-Yves Tadié, en la editorial Gallimard. La
traduccién de la misma utilizada es la que realiza Mauro Armino (2000-2005) en la editorial
Valdemar con el titulo A la busca del tiempo perdido, en tres volimenes. Las citas de la
Recherche se pondrdn en el lenguaje original sobre el texto y en castellano en el pie de pdgina.
3 Proust y Riviere (2017); Correspondence de Marcel Proust (1993).

4 Los placeres y los dias (1975); Contre Sainte-Beuve (2011); Jean Santeuil (1971); El indife-
rente (2005); La muerte de las catedrales (2013); Sobre la lectura (2003), son los titulos de los
textos que dejé escritos Marcel Proust.

5> Diesbach (2013); Painter (1967); Maurois (1958).
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concretamente, por el budismo, no impide que el lector encuentre semejanzas
entre ambos, y, por tanto, que exista un punto que los vincule. Ahora bien, ;cudl
es la conexi6n entre Proust y Oriente?

Estrechemos para este respecto el circulo, tanto de la vida, como de la obra,
de Marcel Proust. Queremos encontrar algin tipo de huella —filoséfica o litera-
ria, artistica o simbélica— que nos acerque a la veracidad de nuestra premisa. Y
aunque sea leve esta proximidad, leve como el equilibrio que encuentra el prota-
gonista entre el mar azul de Balbec y el rostro de Albertine, acontecimiento que
le lleva a comprender —como a Buda— el cambio y la impermanencia inexorable
en todos los fenémenos, es tarea nuestra analizar el tema y buscar hondamente
si Proust, al menos, establecié contacto con Oriente de una manera indirecta.

Asi las cosas, recorriendo e/ lado de Méséglise, examinando el lado de Guer-
mantes, poniendo la atencidn en la narracién y leyendo con un ojo budista, si
nos complace anunciar que existen efectivamente lazos de naturaleza indirecta.
Lazos que nunca antes habfan sido estudiados para abordar esta cuestién. Toda-
via mds: en el seno de dicha investigacién uno se percata de que Francia, desde
el siglo XVII aproximadamente, mantuvo una bisqueda silenciosa hacia ese
enigma que todavia hoy inspiran las filosofias asidticas®. Ahora bien, ;cudles son
estas influencias?

2.1. Schopenhauer y el genio romdntico

Si tenemos que nombrar a alguien que haya evocado con vitalidad estas
doctrinas, ese es el filsofo Arthur Schopenhauer, pionero en Occidente en esta
dificil labor de mezclar culturas diferentes. Aunque su pensamiento se sitiie en
el epicentro de la corriente romdntica de la Alemania del siglo XIX, su obra cul-
men, E/ mundo como voluntad y representacién, pone de relieve su influencia por
el mundo de los vedas, los upanishads, el budismo, el hinduismo o el taoismo.
Proust, con gran apetito por la filosofia desde pequeno, leerd y releerd la obra de
Schopenhauer con gran interés, seguramente empujado por la ferviente postura
idealista de Gabriel Séailles, su profesor de estética cuando Proust curs6 una
licenciatura de letras y filosoffa con veintidés anos.

¢ Véase en Martino (19006).
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La semejanza entre Proust y Schopenhauer no pasa desapercibida. El de Dan-
zig ha conseguido superar la herencia kantiana sobre el modo en que percibimos
los fenémenos. Estos, para él, son sélo apariencias que nos impiden ver la ver-
dadera realidad. ;Por qué no puede ser la cosa en si o el nosimeno que hereda
de Kant alcanzable al conocimiento? La voluntad (Wille) es la luz que va a dar
sentido a su pensamiento.

Fijando entonces la atencién en la novela, nos preguntamos: ;no se encuentra
el narrador embebido por este mismo afdn? El idealismo de uno y otro remite a
la figura de un génie que se adosa el arduo ejercicio de buscar lo que Platén situé
en el mundo de las ldeas. Schopenhauer y Proust nos recuerdan que el mundo
estd reorganizado en nuestra propia condicién de ser humano. En el yo estd el
todo o, como dice Proust: el macrocosmos se hace patente en el microcosmos. En
este indudable abismo de realidades se hace iridiscente la luz de la voluntad, la
tnica luz que puede sacarnos de la ceguera de tantos velos de ignorancia y de
deseos que portamos. Si Kant sorted toda suerte de obstdculos; si su pensamiento
consisti6 en la busqueda de una salida a tamana red laberintica, de pronto nos
encontramos que en cada callején oscuro por donde Kant sélo pudo dar media
vuelta, en Schopenhauer encontramos disparos de verdad. En este sentido, para
el romdntico alemdn no hay laberinto; hay velos, hay problemas de identidad,
hay cultura y hay historia.

Oriente puede ser en buena medida un cristal que refleje la luz de la volun-
tad. Schopenhauer buscé ese efecto. Pero en Proust lo que vemos es de nuevo
un laberinto. Y es que el narrador estd inmerso en una busca ocednica: recorre
le c6té de Swann y atraviesa le Coté de Guermantes —el mundo de la nobleza y el
mundo de la aristocracia; el sendero de las pasiones y el camino de la mundani-
dad-. Pero, ahora bien, ;en busca de qué? Y nadie se opondrd si afirmamos que
aquello que busca el narrador de la Recherche es inefable, en gran medida porque
lo Absoluto se antoja incomunicable. Pensemos, por ejemplo, en la magdalena:

Javais cessé de me sentir médiocre, contingent, mortel. D’ol avait pu
me venir cette puissante joie ? Je sentais qu’elle était liée au gotit du thé et
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du giteau, mais quelle le dépassait infiniment, ne devait pas étre de méme
nature. D’oti venait-elle? Que signifiait-elle? Ot 'appréhender? (1999: 45)”

Incomunicable dado que el lenguaje, los conceptos, no agotan el fenémeno,
es decir, la idea misma. Pero, a la postre, son elementos de luz que se proyectan
en lugares, en senderos, en lecturas... El héroe, alertado de que su bisqueda
es inconmensurable, conforme avanzamos en la lectura observamos que deja
de buscar; entonces, persigue. Y en la medida que va transcurriendo su vida
advierte estos agujeros de luz en mds lugares, por ejemplo: en los campanarios,
en los drboles, en el lunar de Albertine, en la prodigiosa petite phrase musical de
Vinteuil, etc.

Su ardua busqueda estd basada en los reflejos que Schopenhauer ha creado.
Entonces el narrador se convierte sin duda en génie®. Se convierte en genio
cuando averigua que el arte puede tender un puente hacia esta naturaleza escu-
rridiza. Pero lo verdaderamente importante —y lo que tratamos de investigar en
este momento— es si los destellos schopenhauerianos no son las luces claras de
Oriente, esto es, las palabras de Buda, la imaginacién de la India, en definitiva,
el nibbana’®.

Anne Henry, en su espléndida obra Marcel Proust: theories pour une esthéti-
que, es la primera en corroborar la poderosa influencia de Proust por el pensa-
miento de Schopenhauer. Esta autora solo puede ver en el escritor francés una
continuacién romdntica del idealismo alemdn y, a su personaje, el heredero de
carne y hueso que comprende las necesidades del genio. Y no es para menos, el
filésofo aparece mencionado directa e indirectamente a lo largo de la Recherche,
sobre todo cuando el vértice narrativo recae sobre la musica, el espejo vivo de la
voluntad para Schopenhauer.

7 «Habia dejado de sentirme mediocre, contingente, mortal. ;De dénde habia podido venir-

me aquel gozo tan potente? Lo sentia unido al sabor del té y del bollo, pero lo superaba
infinitamente, no debia de ser de igual naturaleza. ;De dénde venia? ;Qué significaba? ;Dén-
de cogetlo?» (2000: 43).

8 Hasta que no alcance Le Temps retrouvé, el héroe piensa que no tiene “cualidad genial”. «Je
sentais que je n’avais pas de génie [...]» (1999: 143). «Me daba cuenta de que carecia de
talento [...]» (2000: 155).

9 Para aludir a los términos budistas, utilizamos el lenguaje pali en lugar del sdnscrito. El
nibbina es, en sdnscrito, el nirvana.
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Pero Henry no es la tnica que ha distinguido el schopenhauerismo de Proust,
también Julia Kristeva dedica un capitulo de su libro E/ tiempo sensible, Proust y
la experiencia literaria a relacionar al autor de la Recherche con Schopenhauer. Y
respecto a la sensibilidad musical de la novela, afirma que «la musica [tanto en
Schopenhauer como en Proust] es inmediatamente la Idea a la vez que la esencia
del mundo, el lenguaje perfecto del Ser que escapa al “dolor del tiempo”™» (2005:
336). Y citando a Schopenhauer: «la musica no expresa jamis el fenémeno, sino
la esencia intima, el adentro del fenémeno, la voluntad misma» (2005: 336).

El papel que adopta el septeto de Vinteuil en la Recherche es decisivo a la
hora de recobrar el tiempo perdido del narrador, porque de todos los signos reve-
ladores que aparecen a lo largo de la narracién, la petite phrase musicale posee un
tabique tan fino, es tan sensible al oido de la conciencia, que Swann y también
el héroe son capaces de escuchar el murmullo del mundo como voluntad en ella.
La musica es el pasadizo a aquello que el héroe vislumbra azarosamente a través
de recuerdos involuntarios, ya sabemos: «les souvenirs involontaires».

Siguiendo el curso de estas ideas, podemos tomar en consideracién el estudio
La mirada contemplativa desde el recuerdo, Proust y Schopenhauer que realizamos
en otro lugar y observar el parecido entre, por un lado, el estado que moviliza
al héroe al experimentar un recuerdo involuntario y, por otro lado, ese estado
que Schopenhauer llama «puro sujeto de conocimiento», mediante el cual el
genio se hace fugitivo del mundo como representacion (2015: 3-14). Pero es a raiz
de la presente investigacién que podemos reforzar esta relacién y afirmar que el
parentesco se debe a que ambos, Proust y Schopenhauer, estdn jugando con las
nociones orientales de un sujeto expuesto a lo mundialmente conocido como
nibbana: el estado que expone al sujeto a una liberacién espiritual, de felicidad
suprema.

Brevemente dicho, que Proust se encomiende a la estética de Schopenhauer
es, en definitiva, inicamente sinénimo de lazo indirecto con Asia. Lo verdade-
ramente importante de todo esto es ver cémo a partir de estas influencias mitad
romdnticas, mitad orientales, los andamios que empieza a colocar Proust para
elaborar su Catedral del Tiempo se apoyan sobre el tema central de casi todas
estas filosofias, a saber, en la insatisfaccién inherente del ser humano (dukkha
para Buda).
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2.2. Nietzsche

Entretanto, si seguimos buscando influencias indirectas entre Proust y Buda,
no es menor el interés de Proust por Nietzsche, a quien seguramente recurrié
al comenzar sus estudios de filosoffa. Sucesor de las ideas de Schopenhauer,
Nietzsche también mantuvo un prolongado interés por las filosofias orientales.
Lo constatamos, por ejemplo, leyendo en E/ Anticristo:

El budismo es cien veces mds frio, mds veraz, mds objetivo. No tiene
necesidad de hacer decentes sus sufrimientos, su capacidad de dolor, median-
te la interpretacién del pecado; dice simplemente lo que piensa: yo sufro.

(2000: 39)

Cabe agregar al respecto que, asi como Anne Henry reducia la obra de Proust
a una prolongacién idealista platdnica, autores como Georges Bataille o Maurice
Blanchot entienden que la novela se lee mejor desde una éptica nietzscheana. Es
decir, advierten que Proust supera la corriente metafisica iniciada con Platén y
reconducida por Kant, y que, como interpreta Duncan Largue, filésofo alemdn
consagrado a reunir todos estos comentarios en su tesis doctoral Nietzsche and
Proust: a comparative study, Proust ha sabido introducir el «eterno retorno» nietzs-
cheano en su propia novela, exactamente cuando el libro que escribe el narrador
comienza en la dltima pdgina que estd leyendo el lector, conduciéndonos a todos
al principio. «Al final de la novela de Proust su narrador supera su pesimismo
epistemolégico reconsiderando como positiva la creatividad de la interpretacién
en un arte de Autocreacién» (1995: 150)'°. Un proceso de autocreacién que toma
Proust —segtin este autor— del Ubermensch de Nietzsche, y que él repara en los
insight o momentos de lucidez que genera la mémoire involontaire.

2.3. «Orientalismo» y «japonismo» en Francia

Pero Schopenhauer y Nietzsche no van a ser los tinicos que acerquen las
culturas y pensamientos orientales al autor de la Recherche, en una suerte de
sincretismo todavia mds indirecto descubrimos que Francia siempre ha tenido

19 La traduccién es nuestra. Hay que indicar, para no repetirnos, que el resto de las citas,

exceptuando las de la novela de Proust, han sido traducidas también por nosotros.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 217 -237. UNED, Madrid



226 DAVID NAVA GUTIERREZ

curiosidad sobre toda la cultura oriental, desde el préximo al lejano Oriente.
Segin el lingiiista francés Pierre Martino, artistas y escritores franceses, desde el
siglo XVII, encontraron satisfacer este apetito que se acabé por denominar en el

siglo XIX «orientalismo» (1906: 108).

Situadas en la mesita de noche de Proust desde su infancia, son muchas obras
francesas las que han sido coloreadas por el exotismo oriental. Es el caso de Raci-
ne, seducido por la civilizacién turca al escribir Bajazet, o los poemas de Leconte
de Lisle, entreverados por un parnasianismo con sabor a Oriente. Sin olvidar
la influencia a nivel mundial cosechada por ese inmenso libro que es Las mil y
una noches, tan préximo a las divagaciones literarias del narrador de Proust, que
encuentra en todos estos cuentos una clara identificacién con sus sentimientos.

En conjunto, centrindonos en un orientalismo mds préximo a las zonas
allegadas del budismo, encontramos que la misma Francia atraida por las
tragedias de Racine despierta en el siglo XIX un gran interés por estas milenarias
corrientes, las cuales, juzgadas con escasos conocimientos, son consideradas
panaceas del sufrimiento. Desde el gran historiador Jean Michelet hasta Flaubert,
grandes estudiosos y escritores encuentran en Asia un fondo de creacién e
invencidén para sus propios intereses. La autora Thipsuda Orprayoon, en su tesis
doctoral Quelques aspects de la religion et de la philosophie de I'Inde dans la litté-
rature du XIXe siécle fran¢ais, ha profundizado plenamente en esta influencia:

En el siglo XIX la literatura francesa coincide con el nacimiento del
orientalismo. Los romdnticos y parnasianos se encuentran entre los prime-
ros grupos de escritores que tienen contacto directo con el fruto del trabajo
de los indios. Alfred de Vigny descubrié, en el espiritualismo de la India,
el tema de la ascension del alma y el del «silencio del Buda». Victor Hugo
estd interesado en temas de exotismo indio y aspectos hinddes que atraen la
atencién del pablico. Lamartine y Michelet buscan la confirmacién de sus
partidarios romdnticos en los antiguos sistemas de la India. Leconte de Lisle

y Jean Lahor buscan conocer mds profundamente las filosofias de la India
(1992: abstract).
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Son muchos autores los que han picoteado en estas tierras. Pero de todos
ellos, Leconte de Lisle es la figura, por detrds de Schopenhauer, que més influy6
sobre Proust en el dmbito de las ensenanzas budistas. El poeta y precursor del
parnasianismo presenta una fuerte influencia por la filosoffa oriental, y hacia él
deposita su atencién Marcel Proust. Es mds, Proust pone en boca de algunos
personajes (Bergotte y Elstir) versos del propio Leconte, los cuales, entregados
al narrador bajo el mismo rumor que los sermones de Buda hacia los monjes,
que permanecian atentos a las cuestiones del Maestro, son capitulos que nos
recuerdan a los didlogos de Sécrates. Tal es el escenario mayéutico que propone
Proust en algunos puntos de su novela. En definitiva, podemos afirmar que un
maremdgnum de ideas orientales ha devenido en auténticos clésicos franceses, y
que Proust, de todos ellos, «bebié».

Siguiendo nuestro andlisis, si tenemos que mencionar una aportacion ver-
daderamente lucida acerca del vinculo entre la literatura francesa y Oriente, esa
es la de Jeff Humphries. Este profesor de literatura y practicante del budismo ha
reparado en la conexidn franco-oriental en su libro Reading Emptiness: Buddhism
and Literature, donde no sélo expone esta conexién —con las multiples dificulta-
des que siempre ha tenido Occidente por entender con lucidez las nociones y las
culturas orientales— sino que va a acercar al lector a una larga reflexién sobre el
arte japonés y el estilo de vida de este pais, tan influenciado por el budismo zen,
el taoismo o el sintoismo. Un orientalismo cercado en tltima instancia en Jap6én
que acabard llamdndose en Europa «japonisme», del que mucho se ha escrito,
por cierto, con respecto a Proust. No obstante, lo verdaderamente interesante
de Humpbhries no es su «japonismo» o su «orientalismo», lo que nos ha llamado
la atencién es que va a trazar toda su investigacién social y literaria situando a
Proust como enclave cultural entre Oriente y Occidente, permitiéndole comparar
en mds de una ocasién la técnica literaria de Proust con las técnicas artisticas de
Japén. Y es que, dada la inmersién de un escritor en su obra, dada la gran la can-
tidad de tiempo que deposita en sus personajes y el que emplea para la narracién,
un libro —al menos un libro como el que ha escrito Marcel Proust— sélo puede ser
producto de una conciencia creadora, distanciada de su propio yo. Las verdade-
ras obras de arte, decfa Schopenhauer, son aquellas trazadas por el génie, siendo
«genio» aquél que ha conseguido huir de si mismo y se ha convertido en espejo
de la realidad. Es por esto que dice Humphries: lo mds parecido que tenemos al
Camino Medio en Occidente es la prictica de la literatura'’.

11

Véase el andlisis de Tsuchiya a Humphries en Literature and Theology (2001).
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El japonisme, acabamos de mencionar, es la segunda ola oriental que invadié
Francia en el siglo XIX. Precisamente, en virtud de la descriptiva novela de Proust
conocemos al detalle esta corriente y su fuerte enraizamiento en los salones de la
alta sociedad francesa. Pero no sélo calaron las artes niponas en la flor y nata de
la sociedad, los propios artistas comenzaron a desarrollar cambios en sus obras.
El pintor de la novela Elstir reagrupa en el seno de su protagonismo a grandes
pintores impresionistas que estuvieron marcados por el japonismo: Manet, Degas,
Renoir, entre otros. Estudios como los de Suzuki (2003), Luc Fraisse (1997)
o Hokenson (1999) contrastan esta influencia. Como indica el primero: «a lo
largo de su lectura, un lector de la Recherche se encuentra con muchos objetos
de origen Japonés» (1995: 265). Desde la decoracién proustiana de las flores,
integradas plenamente en la novela, hasta la vestimenta de algunos personajes,
como por ejemplo la presencia de los kimonos.

Ahora bien, cabe preguntarse: ;no es posible un desdoblamiento hacia la
cultura budista tras la cortina de tantas caracteristicas japonesas? Es decir, ;es
posible que todos estos aspectos japoneses constituyesen en Proust un filén don-
de encontrar numerables aspectos budistas? Causa de ello —puestos a indagar
sobre el tema— es el papel que desempena el mismo Elstir. «Cuando se analiza el
Jjaponisme en esta novela, nada es mds significativo que “la influencia de Japén”
sufrida por Elstir» (Suzuki, 2003: 266). Y es que el pintor de la novela tiene por
modelo a Whistler, a Monet, a Degas o a Vuillard, entre otros pintores, y preci-
samente éstos fueron algunos de los responsables a la hora de traer esta corriente
a Francia.

Y en esta misma linea, si la figura de Elstir estd hecha a condicién de estos
modelos, es natural que Suzuki indique: «este pintor introduce al joven narrador

en el mundo del arte: al mirar las diversas pinturas de Elstir, el joven aprende a
escribir» (2003: 266).

Es cierto que Elstir influye en la escritura del narrador, pero tendremos que
afadir a las palabras de este critico proustiano que no es sdlo por el peso artistico
la causa por la cual el narrador aprende a escribir. Lo que deposita el pintor al
joven narrador no son sélo técnicas con las que poder enfrentarse a la realidad
(impresionismo, simbolismo), sino que, a través de su cardcter, su deferencia y,
sobre todo, porque algunas de sus frases estin completamente entreveradas de
un fuerte aroma budista'?, es por lo que el joven narrador alcanza lo que le ocupa

2" Ya hemos mencionado que Elstir muchas veces recoge frases de Leconte de Lisle.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 217 -237. UNED, Madrid



INFLUENCIAS DE ORIENTE EN LA FIGURA DE MARCEL PROUST Y ANTECEDENTES... 229

toda su vida: /a vocation de [écrivain. Es este el peso que adquiere el arte japonés
en la novela, y sobre todo de un japonisme que ha permitido a Proust enraizar
con aspectos budistas.

Hasta tal punto encontramos esta conexién con el budismo nipén que nos
preguntamos si la magdalena, la misma que abre el abismo entre Le temps perdu
y Le Temps retrouvé, no estd estrechamente vinculada con las ceremonias japo-
nesas del té (Chanoyu) propias de esta regién, en la que se unifican muchas
de las aptitudes heredadas del budismo zen. Porque como sabe el lector, las
reminiscencias que experimenta el narrador en Du cé#é de chez Swann nacen
al mojar este bizcocho en una taza de té. Todavia mds, el narrador, al explicar
dicho suceso intempestivo que le exhorta este acaracolado e histérico bizcocho,
no tiene mds a mano que una comparacién japonesa a fin de explicar al lector
rapidamente todos los recuerdos que pueden llegar a salir, como decia Okakura,
de una parda infusion.

Et comme dans ce jeu ol les Japonais samusent a tremper dans un bol
de porcelaine rempli d’eau de petits morceaux de papier jusque-1a indistincts
qui, 4 peine y sont-ils plongés s’étirent, se contournent, se colorent, se diffé-
rencient, deviennent des fleurs, des maisons, des personnages consistants
et reconnaissables, de méme maintenant toutes les fleurs de notre jardin et
celles du parc de M. Swann, et les nymphéas de la Vivonne, et les bonnes
gens du village et leurs petits logis et I'église et tout Combray et ses environs,
tout cela qui prend forme et solidité, est sorti, ville et jardins, de ma tasse de

thé (Proust, 1999: 47).12

B «Y, del mismo modo que en ese juego con que los japoneses se divierten empapando en

un bol de porcelana lleno de agua trocitos de papel hasta entonces indistintos y que, apenas
sumergidos, se estiran, asumen contornos y colores, se diferencian volviéndose flores, casas,
figuras consistentes y reconocibles, asi ahora todas las flores de nuestro jardin y las del parque
del sefior Swann, y las ninfeas del Vivonne, y la buena gente del pueblo y sus pequefias casitas
y la iglesia y todo Combray y los campos de alrededor, todo eso que estd tomando forma y
solidez, ha salido, ciudad y jardines, de mi taza de té» (Proust, 2000: 45).
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Para finalizar, destacamos también la presencia de otros autores en la nove-
la que, aunque no tuvieron contacto (en principio) con Oriente, albergaron
ideas pintiparadas al budismo, reflexiones de las que no pudo por menos que
verse afectado Marcel Proust. En primer lugar, destacamos la lectura en torno
a la filosofia griega y helenistica que sin duda realizé Proust desde su juventud.
Platonismo, epicureismo, estoicismo... Textos donde muchas de las médximas,
o algunas de ellas, nos recuerdan a las disertaciones budistas. Marco Aurelio,
en las Meditaciones, dice, por ejemplo: «las cosas en las que piensas determinan
la cualidad de tu mente» (2008: 203); «el universo es flujo; nuestra vida es el
resultado de nuestro pensamiento» (2008: 2606).

Por otro lado, tenemos que rescatar también a Sicrates cuya forma de ensenar
es, lo sabemos muy bien, conducir al interlocutor hacia si mismo, hacia el cono-
cimiento que lleva consigo pero que desconoce, para extraer de ahi —como pre-
tende Buda— las respuestas verdaderas; para que cada uno alcance la autorreali-
zacién espiritual, la cual es, en buena medida, replegar nuestra intuicién hasta
el nibbana. Platdn, por medio del mundo de las Ideas, no estd tan alejado como
parece del budismo, cuya mdxima es la de conocer a través de las impresiones.
Entender la nocién de «Idea» es conocer —que no re-conocer— los fenémenos
sin atender a las etiquetas y al lenguaje. El pensamiento budista, como Platén,
estardn de acuerdo en que se nos escapa continuamente la realidad primera.

Mencionaremos, por tltimo, la figura de Pascal. Este autor, de gran calado
para Proust, y citado a lo largo de la novela, deshilacha como Buda los agregados
del yo para acabar diciendo «el yo es odioso» (Pascal, 2015: 87). En definitiva,
diremos como resumen que Proust estuvo indirectamente influido por Oriente,
asi como por el arte japonés, cuyas bases se asientan en el budismo zen.

3. Proustianos y budistas

Retrocedamos al episodio de la magdalena. Este histérico momento con el
que Proust introduce el valor de la mémoire involontaire nos permite cambiar
levemente nuestro rumbo para dar cuenta de tantos proustianos que, leyendo
este pasaje, sintieron que Proust estaba vencido por algunas madximas de Buda.
Principalmente, la que consiste en atender correctamente al momento, al ahora,
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y es que el héroe de la Recherche, saboreando este bizcocho, puso toda su atencién
al momento presente, el cual daba alojamiento a recuerdos del pasado. Ahora
bien, recuerdos del pasado en si mismos. Dejando, por lo tanto, a un lado las
influencias orientales, podemos pasar a recopilar las teorias de aquellos autores y
comentaristas que, advirtiendo parecidos budistas en este pasaje, son de nuestra
opinidn al relacionar a Proust con el budismo.

Efectivamente, en el interior de esta taza de té nos hemos encontrado con
mds estudios que han relacionado sendos pensamientos. Es el caso de Amra
Memi¢, Mary Taylor, Richard Freeman o, tal y como menciondbamos al comien-
z0, de Pico Iyer. Cuatro comentaristas proustianos, desconocidos entre si que,
junto a Jeff Humphries, se han convertido en el séquito budista proustiano.
Condicionados por ramas diferentes del budismo, cada uno de ellos ha propuesto
unas ideas que a la postre son las teorfas antecedentes que anddbamos buscando
y que tenemos el deber de exponer aqui:

En primer lugar, la profesora de filosofia y literatura Amra Memi¢ también
ha sospechado la existencia de una conexién entre la madeleine y las ceremonias
del ¢ de Japén. En su lucido articulo Marcel Proust y el budismo zen, Memié va a
estrechar los vinculos del budismo con la narracién proustiana, empujada por el
paralelismo que presenta las reminiscencias involuntarias del héroe con el estado
cumbre que se reconoce en esta rama del budismo: el satori. El satori, indica esta
autora, «se produce en el momento en que la mente estd realmente vacia, cuando
te liberas de todas las influencias que salen de ella y se encuentra en su maxima
potencia» (2017: 156). Es un estado que podemos identificar varias veces en la
novela y al que le precede siempre un tropiezo fortuito del héroe con lz mémoire
involontaire. El mds famoso, el de la infusién y la magdalena. Dice Memi¢:

Lo particularmente interesante de Proust a través de su experiencia sato-
ri es que se produce a través del ritual del té, porque sobre él se celebra la
ceremonia del t¢ budista mds conocida del mundo (Chanoyu) (2017: 156).

Amra Memi¢ estd trabajando en este pasaje porque, ademds de permitir una
comparacién entre el estado meditativo del narrador y el que experimenta el
budista a través del satori, el punto de toque —el que transforma les vicisitudes de
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la vie del héroe en indifférentes, o la briéveté de la misma en illusoire— es paradéji-
camente una humeante fasse de thé. Y sobre el té, como ya se ve, se ha originado
todo un ritual en Japén influido por las ensefianzas de Buda; ritual, por cierto,
procedente de China. Conocido como Chanoyu, conduce a los presentes a una
préctica budista, ya que lo que se promueve en estas reuniones es mantener la
atencién al momento presente, a paladear, como Proust, el sabor del té. En el
majestuoso libro E/ libro del té de Okakura, leemos:

La ceremonia representaba una ficcién improvisada, actuada alrededor
del té, de las flores y de las pinturas. Ninguna divergencia de color debia pro-
vocar desarmonia en el conjunto del «recinto»; ningtin rumor desacompasado
debfa interrumpir el ritmo de las cosas, ni un gesto desbaratar la armonia, ni
un vocablo fraccionar la unidad del ambiente. Estas fueron las coordenadas
de la ceremonia del té (2005: 32).

Por otro lado, Mary Taylor y Richard Freeman, dos profesores de yoga
que han escrito conjuntamente el libro 7he Art of Vinyasa, han utilizado como
ejemplo el preciado bocado de la magdalena de Proust para explicar el fun-
cionamiento de la mente del hombre, logrando una tesis parecida a la que
apuntaba Memi¢ a través del satori: «Quizds en ninguna parte de la literatura
occidental se haya capturado esta experiencia de forma mds bella y célebre que
en el recuerdo de Marcel Proust de las cosas pasadas» (2016: 105).

La experiencia a la que se refieren Taylor y Freeman es la de purificar la
mente del tren de pensamientos (sarskira'®) que ata al yo en una realidad
sufriente, y senalan cémo la mente del protagonista queda efectivamente libe-
rada al saborear la magdalena. Todo el proceso lo demuestran con concep-
tos budistas. El héroe —expresan— se ha deshecho de los sarnskara. Para estos
autores, la magia de la mémoire involontaire ha permitido que la mente del
héroe quede libre de todo tipo de composicién. Y es que el narrador ya no se
enfrenta a las leyes del hdbito —tan espoleadas en sus reflexiones— sino que se

4 Los elementos denominados as{ son aquellos que han congestionado la mente de los suje-
tos, elaborando sobre la conciencia composiciones que no son sino creaciones irreales, cons-
trucciones que nos mantienen encerrados en la ignorancia.
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encuentra de sabito en el lugar donde se dice que «Buda contempla perfec-
tamente» —o como hubiera dicho Schopenhauer: Marcel se ha elevado a puro
sujeto cognoscente—. Ellos, Mary Taylor y Richard Freeman, se han convertido
en dos referentes mds en los que apoyar nuestro estudio sobre Proust y Buda.

Y, por supuesto, no queda de mds recordar al pionero que comenzé a
indagar esta relacién como es Pico Iyer. No obstante, él va mds alld de la taza
de té. Indaga, por ejemplo, al respecto del hébito: «No puedo pensar en una
formulacién mds clara que la que ensena [Proust] de que el hébito es la forma
en que nos mantenemos fuera de la verdad, encarcelados en nuestras cabezas,
y no en el mundo» (24/12/2013: pdrr. 6); o sobre cémo el narrador consigue
salir de si mismo, de su propio yo, para observar de cerca las emociones, las
aflicciones y practicar, en suma, anatomia del alma.

En este orden de ideas, no es para menos sospechar que Proust ha conseguido
obtener gran parte de la clarividencia de Buda; su obra repara continuamente en
los engafios de una vida asentada en lo #rivial y la recompensa por buscar, como
lo demuestra el narrador desde el principio, una apertura hacia la vida esencial.
Por tanto, no es sélo la magdalena lo que nos conduce a relacionar a Proust con
Buda, es el profundo examen del narrador hacia los sentimientos, examinados no
desde la ptica de su propia subjetividad, sino depositados en una placa de Petri
para que él y todos los lectores miremos por el gran angular y comprendamos
mds de nosotros mismos, mds sobre ese souffrance que parece inherente en el
hombre y que, como buen doctor, trata Buda hasta su sanacién. Como también
apunta lyer, el problema reside en que nuestra mente no se encuentra en el foco
correcto, y retrotraida hacia si misma, siempre constituye un ribete egélatra:

Si tengo que comprender los trucos que hace la mente en torno a si
misma —la manera como sustituimos nuestras nociones de realidad por cémo
son realmente las cosas y la inherente necesidad de desmontar el sufrimiento
que las creencias falsas originan— no puedo imaginar un mejor guia y amigo
que el autor de la Recherche (24/12/2013: parr. 2).

En orden a lo cual, desde las conversaciones del narrador con Elstir, al que
ya hemos identificado por poseer caracteristicas budistas —«on ne regoit pas la
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sagesse, il faut la découvrir soi-méme aprés un trajet que personne ne peut faire
pour nous, ne peut nous épargner, car elle est un point de vue sur les choses»
(Proust, 1999: 678)"°—, hasta las reflexiones del héroe sobre las muchas individua-
lidades que va adquiriendo los sujetos (lo que Proust llama —e Iyer expone— «the
variability of the self» (Iyer, 24/12/2013: pdrr. 7), son puntos que se extrae del
texto de Iyer. A fin de cuentas:

Pocos escritores se han traspasado a si mismos: sus suposiciones, sus roman-
ces, de manera tan libre de sentimiento como el intermitentemente solitario
francés, quien, en el mismo libro, indica que «jamds deberfamos, por prudencia,
hablar de nosotros mismos, porque ese es un tema sobre el que podemos estar
seguros de que las opiniones de los demds nunca estdn de acuerdo con las nues-
tras» (24/12/2013: parr. 7).

4. Conclusiones

Tal y como se advierte, en el primer capitulo hemos podido rastrear el origen
de las suposiciones que algunos comentaristas proustianos han trazado relacio-
nando a Proust con Buda. Al reparar, en un principio, en el texto de Pico Iyer
—y dando validez a sus reflexiones—, queriamos postular la idea de si Proust
era un «budista accidental» o si, por el contrario, tuvo algin tipo de contacto
con Oriente. Pese a que no hemos podido confirmar lazos directos con los
sermones de Buda, si hemos encontrado a una serie de autores que marcaron
el pensamiento del escritor francés y que elaboraron sus reflexiones merced a la
cultura y las religiones orientales. Los mds destacados: Schopenhauer, Nietzsche
y Leconte de Lisle. Asimismo, advertiamos dos corrientes orientales en Francia
que cambiaron el pensamiento de los franceses: el «orientalismo» en el siglo XVII
y XVIII y el «japonismo», en el siglo XIX, que Proust describe a la perfeccién en
su novela y mediante el cual construye a su personaje Elstir. Con todo, hemos

15 «La sabiduria no se recibe, hay que descubrirla por uno mismo al término de un trayecto

que nadie puede hacer por nosotros, ni nadie puede ahorrarnos» (Proust, 2000: 759).
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confirmado la premisa inicial: que Proust tuvo una influencia de naturaleza
indirecta por Oriente, y que, por consiguiente, es natural encontrar aspectos en
su narracién que nos recuerde a las ensefianzas de Buda. Como se ha advertido
también, el lector podrd acudir a la investigacién que proponemos en Proust y
Buda: la superacion del sufyimiento. Una lectura budista de A la recherche du temps
perdu para encontrar un completo estudio de la obra de Proust buscando en ella
los rasgos budistas que este articulo sugiere.

En el segundo capitulo, dado nuestro interés por un Proust mds oriental,
hemos encontrado por el camino a més autores que también reconocian rasgos
orientales en la narracién de Proust. Son: Humphries, Taylor, Freeman, Memi¢
y el ya mencionado Iyer. Hemos recopilado sus teorfas y concluido que todos
ellos coinciden en que en el capitulo de la magdalena el narrador hace las veces
de Buda para manifestar una minuciosa atencién al momento presente.
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JUNG Y LA SABIDURIA ORIENTAL

JUNG AND ORIENTAL PHILOSOPHY

Diego SANCHEZ MECA™

UNED

ResuMEN: El desarrollo de este trabajo se centra en el estudio de la Segunda
Parte del volumen II de las Obras Completas de Jung, que lleva por titulo «Acerca
de la psicologia de la religién occidental y de la religién oriental», publicado en su
traduccidn castellana en 2008. En este volumen, se recogen seis interesantes estudios
de Jung sobre algunos textos y tradiciones de la India y de China, que representan un
ejemplo excepcional del encuentro de un occidental con las sabidurias de Oriente.
En concreto, la lectura de textos orientales le ofrece a Jung el apoyo de tradiciones
milenarias, de doctrinas muy sutiles y elaboradas, y de métodos privilegiados de toma
de conciencia con los que miles y miles de individuos que han intentado, a lo largo de
los siglos, alcanzar un cada vez mayor conocimiento de si y estados de superacién cada
vez mds altos de sus limitaciones materiales y ordinarias, en contraste con los diferentes
métodos psicoldgicos, psicoanaliticos y espirituales que han sido propios de la tradicién
occidental.

ParLaBras cLavE: Religion oriental, budismo tdntrico, sabiduria, meditacidn,
mantra, no dualidad, experiencia mistica.

ABsTrACT: The development of this work focuses on the study of the Second Part of
Volume II of Jung’s Complete Works, titled “About the Psychology of Western Religion
and Eastern Religion”, published in its Spanish translation in 2008. This volume gathers
together six interesting studies by Jung on some texts and traditions of India and China,
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which representing an exceptional example of the encounter of a Westerner withthe
wisdom of the East. In particular, reading oriental texts offers Jung the support of mil-
lenarian traditions, of very subtle and elaborate doctrines, and of privileged methods
of awareness. Thousands and thousands of individuals have tried, over the centuries, to
use these methods to reach an ever greater knowledge of themselves and achieves states
in which they increasingly surpass their material and ordinary limitations, in contrast
to the different psychological, psychoanalytical and spiritual methods that have been
typical of the Western tradition.

Keyworps: Eastern religion, Tantric Buddhism, Wisdom, Meditation, Mantra,
Non-Duality, Mystical experience.

1. Oriente y Occidente

El tema de la relacién oriente-occidente es tan amplio y tan difuso al mismo
tiempo que podria haber, sin duda, mil formas de tratarlo y de desarrollarlo. El
peligro, por tanto, es el de dispersarse en una serie de generalidades de las que
puede resultar dificil extraer algiin mensaje o alguna ensefanza concreta. Para
evitar este peligro es por lo que me cifio a algunos textos de Jung publicados en
el volumen II de las Obras Completas que lleva por titulo «Acerca de la psicologia
de la religién occidental y de la religién oriental», publicado en su traduccién
castellana en 2008', y que pueden servir de hilo conductor. Los he elegido porque
me han parecido un excelente testimonio del encuentro de un occidental con la
cultura y las tradiciones filoséficas de Oriente. En este sentido, es de destacar que
lo que, ante todo, detecta Jung, en el primer plano de estas culturas orientales
asidticas, es la presencia de una pulsién arquetipica espiritual que da vida al
proceso de individuacién. Porque tras todos los métodos de meditacién y de
iniciacién, y tras todos los caminos de espiritualidad, lo que él ve es un impulso
de toma de conciencia que obliga a reconocer la naturaleza suprabiolégica de
las cargas energéticas que dan forma al mundo, y que transforman un modo
ignorante de percibirlo y de vivirlo en otro nuevo e iluminado. Y eso es lo que le
confirma en su desacuerdo con el biologismo sexualista y exclusivista de Freud.

1

Ctr. Jung, C.G., Acerca de la Psicologia de la religion occidental y de la religion oriental:
Obras Completas 11, Madrid, Trotta, 2008, Segunda parte.
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Las distintas técnicas de meditacién oriental testimonian la realidad de una
energia espiritual como fuente creadora y principio de orden en el inconsciente,
y que muestra un dinamismo que va mucho mds alld de las puras leyes biolé-
gicas corporales. Lo mismo sucede en lo que se refiere a la verificacién de su
hipétesis del inconsciente colectivo a partir de estas tradiciones espirituales, que
curiosamente muestran un fondo comdn de simbolos, intuiciones y arquetipos
reconocible en productos culturales y fenémenos psicolégicos muy distantes en
el espacio y en el tiempo.

2. El Comentario psicologico al libro de la gran liberacion, de 1939

De los escritos que Jung dedica a la cultura y a la espiritualidad oriental,
uno de los mds interesantes es su Comentario psicoldgico al libro tibetano de la
gran liberacién, publicado en 1939. Este libro tibetano es un texto del budismo
téntrico de hace aproximadamente 13 siglos, que describe diversos métodos para
alcanzar la superacién de la ignorancia y, por tanto, el estado de iluminacién. La
mayoria de los textos y tratados de la espiritualidad oriental consisten justamente
en tratar de ensefiar un camino, un método para llegar a la iluminacién. Y en lo
que se diferencian es en el tipo de procedimientos y de métodos, que pueden ser
distintos en funcién de la doctrina de la que parten, o sea, en funcién de si se
trata de un método veddntico, de un método tdntrico, de un método mahayana o
hinayana, de un método taoista, de un método zen o de un método del sivaismo
no dualista de Cachemira.

Veamos lo que este texto aporta como confirmacién o matizacién a la idea
jungiana del proceso de individuacién, y qué problemas se derivan de esa com-
paracién para la comprensién que el hombre occidental tiene de si mismo y de
su realizacién como individuo y como persona. Se podria decir que, de mane-
ra pricticamente unitaria, el Oriente asidtico entiende la meta del proceso de
individuacién —es decir, el conocimiento y la realizacién de si mismo—, como la
consecucion final de un estado supremo de iluminacién-liberacién que se alcan-
za después de haber seguido un largo y dificilisimo camino o entrenamiento al
respecto. Y en su esencia, en lo que consiste ese estado supremo de liberacién-
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iluminacién, no es otra cosa que en lograr reconstituir en uno mismo la unidad
que originariamente existia entre el hombre y el cosmos.

La tradicién Vedanta dice que la esencia del hombre es Azman y la del uni-
verso es Brahman. Ahora bien, en la medida en que el hombre no es sino parte
misma del universo, en la medida en que procede de él y vive en él, Atman (el
hombre) y Brahman (el universo), coinciden, son idénticos. De modo que lo
divino y lo perfecto que puede haber en el universo como caracteristica de su
propia esencia, estd también dentro del hombre, ya que lo humano forma parte
real y metafisica de lo divino. No obstante, la inmensa mayoria de los hombres
tenemos mds bien muy poco, por no decir nada, de divino. Es decir, nuestro yo
individual y empirico no equivale, sin mds, al Azman-Braman. Nuestro yo empi-
rico existe en el mundo fenoménico oscurecido por la ignorancia, ligado al peso
de la ley del karma, y en realidad es como una especie de camisa de fuerza que
aprisiona y envuelve —y casi asfixia— al yo verdadero, que es el que forma parte
de lo absoluto. Entonces, de lo que se trata es de liberar a ese si mismo absoluto
de la camisa de fuerza del yo empirico, librarlo del ciclo de las reencarnaciones,
para que el yo absoluto, el Atman, salga de su prisién y recomponga su unidad,
es decir, su no-dualidad con el Universo.

En los textos de las Upanishads, el absoluto, o sea, el universo, el ser, como
UNO-TODO significa esta identidad entre atman'y brahman, que es lo mismo
que decir la no dualidad (advaita) entre el si mismo de los sujetos individuales y
el ser del universo. Los chinos, que son menos metafisicos y mds concretos que
los hindues, entienden esta unidad azman-braman de modo menos idealista y
mucho mds concreto. En los tratados de alquimia interior china, esa unidad no
es vista sino como la intima correspondencia que existe entre microcosmos y
macrocosmos. De manera que el estado de liberacién-iluminacién se compren-
de metaféricamente como una especie de retorno, en ciertos aspectos, a la fase
prenatal, a la vida del feto en unién con la madre, en el sentido de que en ese
estado se da la imagen mds perfecta de la completa y perfecta armonia entre las
fuerzas yin y las fuerzas yang.

En el Comentario al libro tibetano de la gran liberacién, Jung se fija y comenta
la técnica que este libro propone —o sea, el método para alcanzar el estado de
no dualidad— y que no es otra sino un determinado empleo muy sofisticado y
elaborado de la recitacién de mantras. Los mantras son silabas sagradas, esotéricas,
que no tienen ningun significado en el lenguaje comin y ordinario, pero que
pueden, sin embargo, permitir el acceso a los aspectos metafisicos del universo.
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Y ese es el caso privilegiado de la probablemente mds famosa de estas silabas
madntricas, que es la silaba OM. En el budismo tdntrico tibetano, OM representa
la totalidad del universo, o, mejor dicho, la esencia mistica de ese UNO-TODO,
que es la no dualidad. O, por lo tanto, es un sonido articulado, pero no es una
palabra. O sea —y esto es muy importante— no sirve para designar, para nombrar
el TODO-UNO, sino que simplemente es un sonido que alude a él, que indica
o que simboliza esa no dualidad.

Una palabra, tal como la definen los profesores de lengua, es la unién de
un significante (que es el sonido) y un significado (que es su contenido semdn-
tico, lo que significa), existiendo entre ambos un vinculo convencional por el
que tal sonido designa o nombra tal cosa. El mantra, por el contrario, es sélo
un significante que no nombra ningtn significado, sino que sélo lo sugiere, lo
recuerda, lo evoca. Aun asi, para que el mantra pueda mostrar o sugerir o permitir
el acceso a ese significado al que alude, hacen falta estas dos condiciones: La pri-
mera es que no basta con que simplemente cualquiera de nosotros diga OM para
que automdticamente, de forma inmediata y como por arte de magia, su sentido
metafisico ltimo se haga presente. Para que ese sentido metafisico y mistico del
mantra se muestre es preciso que OM se pronuncie con una determinada forma
de respiracién, con un determinado modo de recitarla que inicamente se consi-
gue tras una larguisima y complicadisima prictica de entrenamiento meditativo.
O sea, para captar, intuir y realizar el poder del mantra, no basta simplemente
con pronunciarlo, sino que hay que hacerlo vibrar fisicamente dentro del propio
cuerpo. O dicho esto de otra manera, hay que producir, con la participacién
de todo nuestro ser, cuerpo y mente, un canto que se manifieste como sonido
absoluto. Y absoluto aqui quiere decir el hecho de que, al cantarse, el mantra
OM tiene que anular cualquier otra percepcién que no sea la de su propio sonar.
Mientras suena OM todo lo demds debe quedar borrado, cancelado, omitido y
olvidado. O en otras palabras, todo debe quedar transformado, transfigurado en
ese unico sonido que suena excluyente y exclusivamente como OM.

Por lo tanto —y esta es la segunda condicién— el individuo que pronuncia el
mantra OM en la meditacién no puede tener ya ni otras palabras ni otras sen-
saciones ni otros pensamientos. Si en el momento de recitar el mantra se logra
que todo lo que existe quede condensado, fundido en el sonido OM, entonces
ya no se distingue un si mismo del individuo que canta frente a un mundo de
cosas y de ideas como ser del universo pensado o contemplado en la meditacién.
El sf mismo del que medita se vuelve también sonido OM desde el momento en
el que todo el universo se resume, se condensa y se manifiesta como ese canto
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o ese sonido OM. Y asi es como la identidad del individuo con el universo, la
identidad de atman y brahman, la no dualidad o unidad de los contrarios, se
hace real y presente cuando OM vibra como el sonido de la unidad que reune y
que contiene dentro de si la diferencia entre sujeto y objeto, entre yo y mundo.

Por tanto, y en conclusién, OM como mantra puede realizar esa coincidencia
entre atman y brahman, yo y mundo aboliendo la dualidad porque su canto con-
creto, vibrante, concentrado durante la meditacién, puede hacer real y presente
de manera verdadera esa coincidencia metafisica entre el si mismo (atman) y el
ser del universo (braman). A la vista de esto —que es lo que plantea o describe £/
libro tibetano de la gran liberacidon—, Jung da su explicacién al por qué y al c6mo,
en su opinién, un determinado modo de recitar OM puede lograr tal estado de
no dualidad. Y lo que viene a decir es que eso se consigue porque esa forma de
recitar el mantra OM logra vencer la antinomia o la paradoja que existe entre
el silencio (que es el dominio de la unidad) y la palabra (que es la expresién de
la dualidad). Esta observacién de Jung me parece agudisima e importantisima,
porque da, por asi decirlo, en el clavo y en la entrafia de todo este asunto que
estoy intentado explicarles.

Esa antinomia entre silencio y palabra de la que habla Jung es, por ejemplo,
la que explica por qué sélo el hombre tiene lenguaje y los animales no. El animal
vive siempre en un estado de no escision, o sea, de unidad de su ser mismo con
la naturaleza. No tiene las dualidades que tiene el hombre, en el plano de su
pensamiento (dualidad entre palabra y cosa, entre concepto y ser) ni la que tiene
en el plano de su comportamiento (dualidad entre ser y deber-ser). Por eso los
animales no tienen lenguaje, sélo emiten sonidos que son como significantes, ni
tienen tampoco moral (es decir, son inmorales 0, mds exactamente, amorales).

Pues bien, lo que Jung dice de forma tan inteligente es que, puesto que el
hombre vive consustancialmente siempre en la dualidad del lenguaje hablado,
para expresar su no dualidad originaria, su unidad o identidad metafisica con el
Uno-Todo, tiene que recurrir al mantra, que es la paradoja de una palabra silen-
ciosa, una palabra silenciosa. Una palabra silenciosa (silenciosa en el sentido de
que no dice nada, de que no transmite ningtin contenido distinto a su sonido
mismo) pero que funciona —dice Jung— en el individuo que la recita y en su acto
de meditacién como un simbolo de transformacion.

sQué es esto de un simbolo de transformacién? Pues es, segtin Jung, el sim-
bolo capaz de superar —o sea, de ir mds alli— de la diferencia que el lenguaje

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 239 -254. UNED, Madrid



JUNG Y LA SABIDURTA ORIENTAL 245

introduce siempre, por si mismo, entre significante (sonido presente) y signifi-
cado (contenido semdntico ausente). Lo caracteristico de un simbolo de trans-
formacién como el mantra OM es realizar la unidad concreta de estas dos cosas.
Lo caracteristico del simbolo de transformacidn, es que eso a lo que alude (la
no dualidad) —y que es una realidad ausente, desconocida y no alcanzada para el
individuo ordinario—, se llega a manifestar en él produciéndole un determinado
efecto de transformacién y de metamorfosis. La silaba OM no es sélo, por tanto,
un simbolo como metéfora que evoca el UNO-TODO, sino que es, debidamen-
te pronunciada y cantada, metamorfosis, transformacién del individuo que la
recita, en cuanto hace posible la realizacién de la unidad entre su yo y el universo.

Naturalmente, esta coincidencia se produce sélo de manera instantdnea, o
sea, s6lo como un momento, como un instante en el que algo que antes no se
producia, se produce para dejar enseguida otra vez de producirse, cuando el indi-
viduo vuelve a su estado de conciencia normal. O sea, que la experiencia de la
coincidencia de atman y brahman, yo y mundo, no se inmoviliza en una especie
de detencién atemporal de ese estado como algo definitivamente ya alcanzado,
sino que necesita, para continuarse, de la reactualizacién, de la reiteracién una
y otra vez de la experiencia de la unidad a través de la produccién de simbolos
siempre nuevos en la prictica diaria de la meditacién.

3. Psicologita de la meditacion oriental, de 1943

Este otro texto de Jung es un comentario a un sutra del siglo V, escrito en
sanscrito, pero difundido sobre todo en China y Japén titulado Amitabayun-
dhiana Sutra (Tratado de meditacién de Amitaba). También, en este caso, este
texto sdnscrito contiene la descripcién de otro método de meditacién a través de
visualizaciones por las que el meditante puede alcanzar el estado de iluminacién.

En este segundo texto elegido, Psicologia de la meditacién oriental, Jung
encuentra y comenta otro método igualmente sutilisimo e interesante descrito
en el Tratado de meditacion de Amitaba para alcanzar el mismo estado de ilumi-
nacién o de realizacién de si mismo, pero esta vez en vez del empleo de mantras,
lo que se utilizan son visualizaciones como simbolos de transformacién. Es decir,
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lo que contiene este Tratado de meditacion de Amitaba es, sustancialmente, la des-
cripcién de un método de meditacién que consiste en preparar al meditante para
crear mentalmente una serie cada vez mds compleja y cada vez mds complicada de
imdgenes, e ir luego entrelazdndolas hasta construir con todo detalle una figura
de la perfeccién que pueda ser visualizada de la manera mds nitida y real posible.

La figura o imagen de la perfeccién que este tratado propone es la de una
flor de loto que ha de tener 84.000 pétalos, de los cuales cada pétalo tiene que
tener 84.000 nervaturas de 84.000 radios cada nervatura. Esta es la visién que
se debe construir mentalmente debiéndose ser capaz de visualizar con claridad y
nitidez todos y cada uno de estos detalles. Lo que Jung comenta sobre este texto
rebate, desde el principio, la primera idea que tal vez, a la vista de estos métodos,
a nosotros los occidentales tiende enseguida a venirnos a la cabeza. Jung dice que
no se trata, en esta técnica de meditacién —como tampoco en la anterior con
mantras—, de autoinducirse ninguna especie de estado de trance, o de autohip-
nosis o de alucinacién paranormal de manera que a uno le parezca estar viendo
o experimentando algo que en realidad no existe, sino que s6lo es producto de
su sugestién y de su estado de conciencia alterado. Y también dice Jung que no
se trata tampoco de disefiar una especie de representacion fantdstica, superpuesta
a nuestra realidad cotidiana y empirica, la cual jamds podria ofrecernos ninguna
imagen real y concreta de lo que podemos pensar como absoluta perfeccién
iluminada. Ni tampoco se trata, en tercer y ultimo lugar, de teatralizar el acto de
meditacién y de simular, o sea, hacer como que se ve, se siente y se alcanza una
especie de supraconciencia en la que residiria la lucidez extrema.

En los métodos de meditacion descritos no se trata de nada de todo esto.
Lo que plantea el Tratado de meditacién Amitaba es la formacién de una imagen
de la perfeccién iluminada de tal manera que, llegdndosela a ver, el meditante
pueda, y sélo entonces, transformarse en un ser iluminado. ;Cémo puede ser
esto? Puede ser porque no se trata de una imagen que se crea para ponerla en la
imaginacién delante de uno y verla y mirarla y contemplarla desde la dualidad de
la imagen que se ve y del sujeto que la mira, sino que se trata de un determinado
modo de transformarse uno mismo en eso que ve. El sentido de este método de
meditacién por visualizacién consiste, por eso, en ir construyendo, poco a poco,
junto con la imagen, una experiencia vivida de la perfeccién. Se da por supuesta
la coincidencia a priori, y la identidad, entre la perfeccién iluminada misma y
la conciencia del sujeto meditante. Y de lo que se trata es de actualizar, de hacer
presente y de realizar esa unidad y esa identidad. Porque es de dentro de su propia
conciencia y de su si mismo de donde el meditante va sacando, va extrayendo
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esa imagen de la perfeccién iluminada que construye. Es su propia conciencia
la que va construyendo y combinando las imdgenes que acaban componiendo
una visién en cuya construccién el propio meditante se ha ido transformando,

pasando asi de la dualidad a la no-dualidad.

El estado de la dualidad es en el que, por un lado estd el sujeto que ve, y por
otro, frente a él, las imdgenes que visualiza. En el estado de no dualidad, en cam-
bio, son lo mismo la visién y el sujeto que ha ido construyendo desde dentro de
si mismo esa visién y se ha ido transformando al hilo de esa construccién de la
imagen. En esto consistirfa justamente el nuevo modo de lograr, en este caso, el
estado de liberacién del individuo iluminado en la conciencia de su no-dualidad.

4. El Prefacio al I Ching, de 1948.

Por dltimo, el tercer escrito elegido, el Prologo al I Ching, el libro chino de los
cambios, fue escrito cuando Richard Wilhelm, el sinélogo amigo de Jung, publi-
c6 la traduccion de este texto en 1948. El 7 Ching es probablemente el libro mds
antiguo de la humanidad, y lo que contiene, sustancialmente, es un método de
prediccién o de adivinacién del futuro mediante el uso combinado de trigramas
y hexagramas, sin recurrir en ningin momento a los esquemas occidentales de
explicar y prever el futuro en funcién de relaciones de causa y efecto.

Lo que a Jung le interesa de este método es la posibilidad que plantea de
que una situacidn psicoldgica personal e individual, un estado de 4nimo, un
problema se puedan expresar a través de un acontecimiento material del mundo
externo de un modo tan completo y perfecto que entre ambas cosas se pueda
admitir la existencia de una correlacién sincrénica razonable. Si esto fuera asi,
es decir, si el método de prediccién del futuro del 7 Ching funcionara realmente,
entonces eso supondria que tendriamos que admitir un paralelismo entre los
acontecimientos fisicos del universo y los estados o situaciones psiquicas de los
sujetos. Tendriamos que admitir la existencia de una sincronicidad entre lo que
acontece en el mundo y lo que acontece dentro de nuestra psique, de tal manera
que podriamos obtener conocimiento de lo uno a partir de lo otro.
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Naturalmente esto sélo puede ser asi si se reconoce como supuesto bdsico el
principio fundamental de la mentalidad oriental asidtica: la pertenencia esencial
del hombre al universo, e incluso la identidad real entre ambos, que los chinos
entienden mejor como la equivalencia entre microcosmos dentro del macrocos-
mos.

5. ¢Conflicto o complementariedad?

Una vez expuesto brevemente el contenido de los tres textos elegidos,
tenemos que referirnos ahora al significado de lo que aportan dentro del debate
en cuyo marco Jung los estudia, es decir, por relacién a su idea del proceso de
individuacién como impulso de conocimiento y de realizacién de uno mismo.
Jung advierte una y otra vez que lo primero que cualquier occidental tiende a
decir ante este modo oriental de lograr la realizacién de uno mismo es que esa
unidad entre yo y el mundo, esa no dualidad de la identidad iluminada, ni es
posible ni es tampoco deseable.

Lo propio de la mentalidad occidental, lo que mds profundamente le ha
caracterizado y le caracteriza, es, por un lado su conviccién de la imposibili-
dad, consustancial a lo humano, de superar tanto el dualismo cognoscitivo y
lingiiistico entre pensamiento y ser (o entre lenguaje y cosa), como el dualismo
moral entre ser y deber-ser. Y por otro, y como consecuencia de esto, lo que nos
caracteriza también es nuestra alta valoracién y estima del yo personal, de la
conciencia individual como el fundamento mds elevado de todo lo positivo que
el hombre tiene: de su razén, de su libertad, de sus valores e ideales morales, de
su ciencia, etc.

El occidental acepta, pues, y hasta cierto punto valora como positivo, el
hecho de que el individuo sea un ser diferente y separado como por un abismo
insalvable de la totalidad del mundo. Porque esa es la razén de su impulso de
conocimiento y de su voluntad moral, ya que nunca se llega de manera efectiva ni
a un conocimiento definitivo de la verdad absoluta ni a una realizacién moral de
la perfeccién absoluta. Siempre se estd en camino de ello, y esto es lo que estimu-
la y fundamenta a los hombres en el desarrollo de su libertad, de su autonomia,
de su creatividad, de su conciencia, etc. Para un occidental, esa coincidencia o
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identidad del yo con el mundo de la que hablan las sabidurias orientales s6lo
puede ser, en el mejor de los casos, una metéfora, o sea, una visién, en efecto,
pero como simple espectdculo que se puede mirar sin perder nunca ni en ningtn
momento la conciencia de que, como yo que mira esa visidn, soy otro respecto
a esa vision que veo.

Desde el momento en que el yo quedara anulado, sobrepasado, sumergido o
perdido en la realidad de lo que se ve o se siente, eso el occidental sélo lo puede
entender como ebriedad, como trance, como sugestién, o sea, en definitiva,
como locura. O el yo sigue consciente y bien entero, sabiendo que lo que ve o
lo que canta son cosas diferentes de él mismo y que él mismo no es eso, o en
cuanto se crea ser verdaderamente eso que ve o que suena es que estd loco. En
resumidas cuentas, para un occidental no es posible ni deseable imaginar ningtin
estado espiritual consciente que no esté referido claramente a un sujeto, o sea,
a un yo personal. En cuanto el yo queda anulado o sobrepasado, lo que tiene
lugar entonces no es otra cosa que una caida en el inconsciente, y por tanto, en
algin modo o tipo de locura.

Ese es el frente de la discusion en la que Jung se ve envuelto. Para el oriental
estd muy claro que si es posible una conciencia y una mente sin yo, y que la
conciencia puede llegar a ser capaz, mediante el empleo de métodos —que no
tienen nada de induccién a la locura—, de trascender el estado del yo haciéndo-
lo desaparecer para alcanzar un nivel de conciencia superior y mds elevado. El
occidental, en cambio, piensa que la conciencia es siempre conciencia de algo, y
por lo tanto conciencia de una diferencia entre el sujeto y ese algo que el sujeto
ve, siente, conoce, etc. El occidental no entiende eso de que es posible una con-
ciencia pura como superacion de la mera conciencia personal individual, sin que
esto signifique, para él, otra cosa que un simple caer en lo inconsciente. No puede
entender cémo eso puede ser el logro o la conquista del mds alto conocimiento
de si y del estado mds elevado de realizaciéon de lo que uno propiamente y meta-
fisicamente es. Le es completamente ajena y extrana esa idea de una conciencia
pura, tan familiar, sin embargo, al oriental. Una conciencia en la que ya no hay
ningln yo como sujeto frente a un ti o frente a un ello como objetos, sino que lo
que hay es simplemente un ES, un ser que se autoilumina y que es precisamente
Pensamiento, Espiritu, Uno-Todo, Brahman-Atman, Tao, Kundalini, etc. etc.
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6. La diferencia en el concepto de meditacion

Este es el conflicto al que resulta muy dificil encontrar solucién. Jung
ni lo intenta, y se guarda muy cautamente de dar la razén a ninguna de las dos
partes. Lo que si hace Jung es dar algunas razones de por qué se produce este
desacuerdo, y de cémo se podrian ver las cosas para que la contradiccién resulte
menos radical e insoluble.

1) La primera se refiere a la diferencia existente en el concepto mismo
de meditacién que tienen el oriental y el occidental,

2) Y la segunda es la diversa actitud que ambos tienen también en lo
que se refiere al cuerpo.

Para un occidental, la verdad se desvela al pensamiento siempre y Gnicamente
a través del lenguaje. En Occidente siempre se ha pensado en el lenguaje como
el lugar propiamente dicho donde se contiene la verdad. Por ejemplo, cuando
se crefa que la verdad procedia de una revelacién divina, ésta se situaba en las
escrituras sagradas que adquirfan asi el estatuto de palabra de Dios. Cuando ya
no se cree en eso, la verdad sigue situdndose igualmente en el lenguaje como
lenguaje de las ciencias, porque son las teorfas cientificas las que nos dicen la
verdad acerca de las leyes del universo, etc. En todo caso, la verdad va siempre
unida a una dualidad nunca superable entre hombre y Dios, entre yo y mundo,
o entre lenguaje y realidad.

En Oriente, en cambio, la palabra, el discurso sobre la verdad, viene siempre
después y como descripcién de una verdad previa y sin palabras que tiene que
experimentarse antes. O sea, que para poder ser dicha y explicada con palabras,
la verdad tiene primero que ser vivida en una experiencia. De ahi que meditar,
para un oriental, no es —como hemos visto— reflexionar ni discurrir con con-
ceptos ni contemplar ideas. Las palabras, los conceptos y las ideas son, para él,
algo distinto de las cosas y de la realidad. La palabra no es la cosa. La cosa sélo
puede experimentarse como tal superando o yendo mds alld del lenguaje que
simplemente la dice.

De manera que el oriental no se deja convencer de que la verdad esté
en el lenguaje ni en las teorfas, que son puros entramados de conceptos y de
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términos abstractos. El insiste en que la verdad tiene primero que ser vista,
escuchada, o sea, fisica y espiritualmente sentida y aprehendida como imagen
concreta y llena de significado. Esta es la razén de por qué en la meditacién
oriental los conceptos y las palabras son sustituidos por visiones, por sensaciones,
por simbolos como verdades que se manifiestan a través de figuras y de imdgenes.
No se razona con conceptos esquemdticos y vacios, puras abstracciones intelec-
tuales sin contenido concreto, sino que se experimenta con simbolos y a través
de simbolos.

En cuanto a la diversa actitud que ambas mentalidades, oriental y occidental,
adoptan en relacién con el cuerpo, aqui podemos ver una importante clave para
entender muchas cosas problemiticas de todo lo que llevamos visto. Porque
para el oriental es impensable una meditacién en la que no esté absolutamente
involucrada la totalidad del cuerpo. El pensamiento occidental prescinde com-
pletamente, y de un modo incluso premeditado y preconcebido, de cualquier
implicacién del cuerpo, de las sensaciones, de las imdgenes y de los sentidos en
el pensamiento. Se trata, por todos los medios, de que el pensamiento de la ver-
dad esté tnica y exclusivamente en los conceptos abstractos y en las palabras del
lenguaje. Y el cuerpo queda entonces premeditadamente reprimido, rechazado,
apartado como lo otro, como lo impulsivo, como lo inconsciente que estorba y
amenaza con obstaculizar e impedir continuamente el puro discurso de la razén.

Frente a esta concepcion, lo que caracteriza a la meditacién oriental es, como
hemos visto, que en ella estin siempre implicados y concernidos tanto el pen-
samiento como el cuerpo. Lo primero que tiene que hacer el que practica la
meditacién oriental es adoptar una determinada postura con el cuerpo (o sea,
cruzar las piernas, enderezar la espalda, fijar la mirada en un sélo punto). Tiene
que ser capaz ademds de acompasar su respiracién de modo que alcance un ritmo
determinado, tiene que dominar el arte de la visualizacién de imdgenes, tiene
que eliminar las distracciones y el parloteo mental incontrolado... En suma,
tiene que alcanzar un estado del cuerpo-mente como no dualidad en el que una
determinada experiencia global hace su aparicién y Gnicamente la hace bajo
esas condiciones. En esta participacién del cuerpo como elemento activo en
el conocimiento de la verdad todos los detalles son importantes. Por ejemplo,
es importantisimo, sobre todo el acompasamiento de la respiracién. ;Por qué?
Pues porque la esencia del individuo es prana, o sea, aire, energia vital, chi, y
eso mismo es también el universo. De modo que al respirar, el individuo estd
llevando a cabo una accién cdsmico-metafisica. Concentrandose en la respira-
cién y en su ritmo, el individuo experimenta ya de este modo tan elemental su

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 239 -254. UNED, Madrid



252 DIEGO SANCHEZ MECA

coparticipacién esencial y su unidad dltima con el cosmos. Y eso, junto con las
posturas corporales y el control mental crea las disposiciones psicoldgicas que
hacen posible intuiciones trascendentes a la conciencia.

De manera que la verdad no es sélo asunto de la parte intelectual y racional
pura del individuo, sino que afecta y concierne también de un modo igualmen-
te importante a toda su realidad corporal. Implica tanto a la mente como al
cuerpo. Y esto es lo que significa la idea oriental de que, para alcanzar el estado
de no dualidad, el pensamiento tiene que salirse del lenguaje -que es el reino
propiamente humano de la dualidad- y hacerse pensamiento del cuerpo-mente
en su totalidad.

En conclusién, no hay por qué reducir la meditacién oriental a una inmer-
sién en lo inconsciente, y por tanto, a una caida en la locura, sino que hay que
entenderla como atribucién al cuerpo de un papel esencial en la realizacién del
pensamiento. Eso, y no cualquier otra cosa extrana, es lo que hay tras la deva-
luacién oriental del lenguaje abstracto y de la conciencia puramente intelectual.
Para Oriente, el inconsciente es ese Uno-Todo, esa totalidad de lo que existe o
Tao en el que se funde y se une todo lo diverso. De ahi que pueda reaparecer
en nosotros, dentro de nosotros, aunque sea también algo exterior a nosotros y
que nos sobrepasa.
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ENTRE FILOSOFIA Y NO FILOSOFIA.
UN SILENCIO, UNA ESPERA, UNA CONCIENCIA

BETWEEN PHILOSOPHY AND NON-
PHILOSOPHY. A SILENCE, A WAIT, A
CONSCIOUSNESS
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ResuMeN: El presente trabajo intenta justificar desde la fenomenologia de Husserl
y Merleau-Ponty la interrelacién entre filosofia y no filosofia y, con ella, la interaccién
del pensamiento occidental con el oriental. Para ello negaremos, en primer lugar, su
condicién de contrarios; posteriormente ejemplificaremos las posibilidades de sus inter-
cambios haciendo referencia a la fenomenologia y a la Escuela de Kioto, concretamente
a sus respectivas concepciones de la conciencia en las que yo y no-yo no se oponen,
sino que integran un campo de diferencias. La obra de M.T. Romdn, especialmente
su tltimo libro, acttia como hilo conductor de nuestra interpretacién de la conciencia
fenomenoldgica y del yo de Nishida dejando constancia de la importancia del «entre»
para ejercer mediaciones. Una de sus formas es el silencio.

ParaBras cLAVE: Fenomenologia, Escuela de Kioto, Conciencia, Ego, apertura.

" Catedrética de Filosofia en el Departamento de Filosoffa de la UNED. E-mail: clopez@fsof.
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ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 255 -284. UNED, Madrid



256 M?®* CARMEN LOPEZ SAENZ

ABsTRACT: This paper aims to justify, using the phenomenology of Husserl and
Merleau-Ponty, the interrelation between philosophy and non-philosophy and, with it,
the interaction of Western and Eastern thinking. In order to do this, we will deny, in
the first place, their condition of opposites; later we will exemplify the possibilities of
their exchanges by referring to phenomenology and to the Kyoto School, particularly to
their respective conceptions of consciousness in which I and non-I do not oppose each
other, but rather are part of a field of differences. The work of M. T. Romdn, especially
her last book, acts as the common thread of our interpretation of Nishida’s phenom-
enological conscience and self, giving evidence of the importance of the «between» in
order to establish mediations. Silence is one of its forms.

Keyworps: Phenomenology, Kyoto School, Consciousness, Ego, Openness.

1. Merleau-Ponty: “Occidente y Oriente”. ;Filosofia y no-filosofia?

Maurice Merleau-Ponty (1908-1961) se interesé por lo que denominaba
«inmensa literatura pensante de Oriente» y consideré que, como tal, formaba
parte de la filosofia que se esfuerza por buscar la verdad en la vida humana
indivisa. De ahi que la obra dirigida por él, Les Philosophes célébres, comience
con una seccién titulada «El Oriente y la filosofia»; le sigue otra denominada
«Los Fundadores» (Herdclito, Parménides, etc.). Esto pone de manifiesto que
el fenomenélogo incluia estos saberes en la génesis del pensamiento filoséfico,
mds concretamente, en esa tradicién que nos ha legado los temas en los que
seguimos pensando, asi como los antagonismos que constituyen su nicleo, uno
de los cuales es el de la relacién entre filosofia y no-filosoffa. Teniendo en cuenta
todo lo que Grecia aprehendié de las culturas precedentes, resulta dificil fijar una
frontera —al menos geogréfica— entre lo que sea filoséfico y lo que no lo sea. Si
tenemos en cuenta, ademds, que toda filosofia se nutre de lo que no es filosofia,
la delimitacién se complica en un grado mds alto.

Como es sabido, Hegel solo concedia dignidad filoséfica a los pensamientos
conceptuales; por eso trataba la sabiduria oriental como una aproximacién a la
filosofia y a la verdad occidentales. Su afirmacién de Oriente debia ser negada

y g
y superada enseguida por encontrarse alejada de la culminacién del verdadero
devenir del espiritu. Merleau-Ponty se opuso a este modo de entender la dialéctica
p p
que la detenia en el saber y en el espiritu absoluto. Vio en La Crisis de Husserl
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un correctivo a este modo de entender el saber. Interpreté la declaracién de
Husserl contenida en esta obra, «el suefo de la filosofia como ciencia estricta ha
terminado», como una constatacién de que los filésofos ya no podian arrogarse
la posesion del rigor conceptual, sino que tenfan que contrastarlo siempre en
el campo de los fenémenos, yendo «a las cosas mismas»; esto no implicaba
renunciar a los conceptos, sino més bien deshacer su rigidez: «Husserl lo habia
comprendido: nuestro problema fundamental es abrir el concepto sin destruirlo»!
y> para ello, su continuador opta por no fijar una frontera rigida entre la filosofia
y la no-filosoffa. Como Husserl, continta tematizando la experiencia, viviéndola
conscientemente y entendiéndola como distancia en la proximidad del ser-en-
el-mundo. No le cabe duda de que lo originariamente percibido es el mundo
«pero su proximidad absoluta, desde que lo examinamos y expresamos, deviene,
asimismo, inexplicablemente, distancia irremediable» (Merleau-Ponty, 1964a:
23). De ahi su conviccién de que lo més fecundo de Husserl es la tensién entre
la actitud natural y los resultados de la reflexién, entre la experiencia efectiva y
su pensamiento «adecuado» por la via de la filosofia. De esa tensién husserliana
se seguirfa que las sabidurias orientales® son saberes y pensamientos, aunque de
otro tipo.

En efecto, Husserl afirma que el saber de China e India es un «puro
tipo empirico antropoldgico» (1936: 14) de la filosofia. Es preciso entender
previamente qué sea el tipo (7jpus) empirico para la fenomenologia. Se trata
de una generalidad que no es una construccién ideal, pero estd provista de
elementos de sentido ya mostrados en objetos precedentes; estos elementos son
sintetizados pasivamente (fundamentalmente por asociacién) hasta constituir
una adquisicién que, posteriormente, guia nuestras percepciones, ya que crea
expectativas acerca de los elementos tipicos de un objeto de esta clase. El tipo
indica que a la conciencia perceptiva’ sus horizontes (temporales, espaciales,
etc.) ya le pre-senalan la aprehensién general de algo en cuanto «objeto», asi
como una determinada tipificacién —a la manera de las especies— de cada nuevo
objeto percibido.

' (Merleau-Ponty 1960, 174). Todas las traducciones son de la autora a no ser de que se

indique lo contrario.

2 Asi las denomina T. Romén, compafiera que nos animé siempre a entablar didlogos con
ellas y con ella (Romdn 2008).

3 Estas tipificaciones constituyen el hilo conductor del andlisis de la percepcién en Husserl
1939. Véase principalmente § 83.
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Mientras que los saberes orientales serfan para Husserl tipos asi entendidos
o ejemplares histéricos, Grecia constituiria el origen de la filosofia, es decir,
de «el movimiento histérico de la revelacién de la razén universal, como tal,
“congénita” para la humanidad» (Husserl, 1936: 13-14). Por tanto, todo ser
humano puede hacer renacer su participacién en la razén realizando por si
mismo el acto que la reveld originariamente. Esto signiﬁca, siguiendo a Merleau-
Ponty, que Husserl privilegia la filosoffa occidental, pero lo hace «en nombre de
un hecho, y para asignarle una tarea» (1960: 173). El hecho acontecido en Grecia
es, como tal, histérico y, por tanto, no tiene derechos especiales en comparacién
con otros. Ahora bien, podemos asumirlo como fundamento de una tarea que los
seres humanos dedicados a la filosofia no pueden eludir, porque han heredado
la institucién originaria de la filosofia y son co-portadores de su direccién; dicha
tarea no consiste en describir la facticidad, sino en la «comprensién critica de la
unidad del conjunto de la historia, de nuestra historia» (Husserl, 1936: 74). Esta
unidad es la intencionalidad de las filosofias precedentes que nos aproxima a la
verdad de la teleologia de la historia.

Ciertamente, a la filosofia le debemos algunos medios tedricos y practicos
para tomar conciencia y explorar una verdad buscada incesantemente. Lo que la
diferencia de Oriente es este legado, pero solo tiene efectos en la indagacién filo-
sofica, es decir, en la asuncién de la tarea de comprender los otros pensamientos a
la vez que se re-examina continuamente la propia idea de la verdad, sus conceptos
y «todas las instituciones —ciencias, capitalismo vy, si se desea, complejo de Edi-
po— que, directa o indirectamente, se encuentran emparentadas con su filosofia,
para hacer frente a la crisis que atraviesan» (Merleau-Ponty, 1960: 175). Asi es
como Husserl se enfrenta a la crisis de racionalidad detectada en las ciencias de
su época. El nico privilegio que reconoce al pensamiento occidental es haber
inventado esa idea de verdad que le autoriza a comprender otras culturas y dar
testimonio de si mds alld de los especimenes antropoldgicos, cuestionando sus
propios fundamentos y tomando conciencia de que la universalidad de la razén
estd enraizada en cada mundo de la vida particular. La razén debe cumplirse
en cada uno de ellos, no en su reduccién o en su dominacién. Dado que todo
pensamiento forma parte del mundo vivido, todas las culturas son ejemplares
empiricos y ninguna tiene derechos absolutos sobre las demds. Incluso las cul-
turas denominadas «primitivas» han desempefiado un papel importante en la
exploracién de las mds desarrolladas, poniendo en cuestién nuestros prejuicios
y ayudando asi a encontrar el verdadero sentido. Esto significa que también la
filosofia debe justificar su racionalidad y debe hacerlo para superar la crisis de su
idea de cientificidad, asi como para relacionarse con otras culturas y saberes. Las
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sabidurias orientales, por su parte, no solo serfan filosofia si consintieran, como
piensa Hegel, en conceptualizar sus conocimientos, sino también si fueran capa-
ces de asumir la tarea originaria de la filosofia y juzgaran su verdad en relacién
con otras experiencias de sentido.

Esta posibilidad se actualiza, desde nuestra perspectiva, en la concepcién
merleau-pontiana de la «institucién» (Stiftung) del sentido como descentramiento
y re-centramiento de los plurales elementos y dimensiones de nuestra vida desde
la propia situacién, por ejemplo, como movimiento hacia el pasado y, también a
la inversa, como pasado reavivado hacia nosotros (Merleau-Ponty, 1968: 64-65).
Este ejemplo puede extenderse a todas nuestras relaciones. En todas ellas, el
sentido no es constituido por el yo, sino que el yo solo contribuye a instituirlo
a la vez que él mismo se instituye. «Institucién» es un proceso contingente en
el que nos encontramos, pero fundador de un sentido que puede sedimentarse
y reactivarse con el tiempo. Lo instituido tiene sentido sin mi, mientras que lo
constituido solo tiene sentido para mi'y para el yo de este instante. «Constitucién
[significa] institucién continuada, i.e. jamds realizada. Lo instituido atraviesa su
porvenir, tiene el suyo, su temporalidad; lo constituido tiene todo de mi, el que
constituye (el cuerpo, el reloj)» (Merleau-Ponty, 2003: 37). Lo instituido no es,
por consiguiente, un contenido de conciencia, sino el conjunto de «estos aconte-
cimientos de una experiencia que la dotan de dimensiones duraderas, en relacion
con las cuales toda una serie de otras experiencias tendrdn sentido, formardn una
continuacién pensable o una historia, o incluso acontecimientos que dejan un
sentido en mi, no a titulo de supervivencia y de residuo, sino como llamada a
una continuacién, exigencia de un porvenir» (Ib.: 61).

Aplicando esta concepcidn, el fenomendlogo francés asegura que, aunque
India y China, tienen un enorme interés como culturas, para convertirse en
instituciones de sentido, necesitarian discernimiento de su verdadero sentido;
ellas, por si mismas, no nos lo dan completamente. Es necesario, por tanto, que
mantengan relaciones con Occidente (como ha sido el caso de Nishida y de la
Escuela de Kioto), que comprendan sus conceptos y se auto-comprendan en sus
diferencias para desarrollarse; como contrapartida, las filosofias occidentales que
entran en relacién con ellas podrian hacer suyo su afin no dominador y aprender
de ellas a establecer otras relaciones distintas de la mera anexién o de la simple
indiferencia.

La filosofia no es un conjunto de saberes ya constituido; no estd acabada,
porque no se encuentra separada del mundo; se nutre de la no filosofia y siempre
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se dirige a ella. Como nuestra vida, como la razén, la filosofia tiene regresiones
y progresiones y, por ello, «la relacién entre Oriente y Occidente, como la del
nifio y el adulto, no es la de la ignorancia con el saber, la de la no-filosofia con
la filosofia. Es mucho mds sutil, admite todas las anticipaciones en Oriente»
(Merleau-Ponty, 1956: 49). Tal vez la mds importante es que «las filosofias de
la India y de la China, han buscado, mds que dominar la existencia, ser eco o
resonador de nuestra relacién con el ser» (Ib.: 50). Debido a ello, pueden ense-
farnos a los pensadores y pensadoras occidentales a encontrar otras relaciones
con el ser que no sean las de la posesién, a comprender verdaderamente nuestros
origenes, a sopesar las posibilidades que hemos clausurado decidiendo ser occi-
dentales y, tal vez, hasta a volver a abrirlas dejindonos educar por otros modos
de orientacién hacia el ser y otras maneras de pensar. Estas son algunas de las
razones que justifican la inclusién merleau-pontiana de Oriente en «el museo
de los fil6sofos célebres». No se trata de sustituir la verdad filoséfica por el mito,
aunque tampoco de rendirse a la triunfante post-verdad. Esas otras sabidurias nos
invitan a aprender a ver de otro modo que no sea solo abriendo los ojos, «a mirar
lo permanente en lo mudable y efimero» (Romdn, 2017: 154). Precisamente
asi es como la fenomenologia aprehende las esencias o lo invariante, después de
realizar libres variaciones imaginativas sobre lo dado.

Como K. Jaspers (1883-1969), Merleau-Ponty con su atencién a Oriente
queria hacer surgir la dimensién eliminada del Jogos cuya génesis conforma una
unidad con el origen de la historia global. Ademds, ponia de manifiesto que la
historia de la filosofia estaba integrada por una pluralidad de experiencias y de
saberes. Esta fue también la clave de la obra de M. T. Romdn. Dialogando con
ella y con la obra de Merleau-Ponty, descubrimos el interés fenomenolégico de la
Escuela de Kioto, formada en torno a la figura de Kitaro Nishida (1870-1945), y
establecimos una aproximacién comparativa entre ambos tomando como nicleo
la dindmica de sus respectivas concepciones de la negatividad y la nada, ambas
fundadas en una nueva l6gica del lugar (Cf Lépez, 2018).

Enseguida nos dimos cuenta de que la dificultad para comprender estas
nociones radicaba en que no eran intuiciones directas de cosas positivas, sino
procesos o movimientos irreducibles al mero cambio de lugar, desapropiaciones y
aperturas a la alteridad. En su decurso, no solo hay cambio, sino también relacién
y, para que esta se produzca, es imprescindible un lugar no espacial, un «entre»
(Zwischen). Gracias a él es posible asimismo la filosofia comparada. La que noso-
tros descubrimos entre la fenomenologia y la Escuela de Kioto exigié un esfuerzo
critico y auto-critico. Nishida y Merleau-Ponty lo realizaron hasta el punto de
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comprender que la conciencia se formaba y expresaba diacriticamente, en la
identidad de las contradicciones y en sus relaciones con el mundo y con el ser.

Nishida desarrollé su pensamiento confrontdndolo con la historia de la
filosofia occidental en la que se educé. Por lo que respecta a Merleau-Ponty,
Oriente le impactd por su anti-dualismo y por su potencialidad para trascender
las dicotomias arraigadas en nuestra tradicién occidental y describir la realidad
relacional sin establecer jerarquias. Su filosoffa, tan relacional como anti-dualista,
no pretendia disolver las diferencias, sino comprender en su seno y manteniendo
su tensién en busca de lo comtin?. Estaba convencido de que el intercambio
con las sabidurias orientales no solo era otra modalidad de apertura a lo diverso,
sino lo que nos permitia comprendernos a nosotros mismos como filésofos. De
esa reflexién se sigue que el didlogo con Oriente no solo nos abre a lo otro, a lo
diferente y exético, sino que nos permite reencontrarnos con lo que crefamos mds
propio, desapropiarnos y reconocer que la génesis de Occidente no es sino la de
su relacién con otras culturas. Asi se fragua también la experiencia de cada ser
humano: en contacto con otros saberes y con las experiencias de los otros para,
mis tarde, concebir la suya como una variante iluminada por ellas. El primer
paso para ello es reconocer que la filosofia no surge de la nada, sino en relacién
con otras culturas, otros saberes e incluso lo irreflexivo, buscando una «unidad
indirecta» (Merleau-Ponty, 1956: 42) que franquee el hiato entre Oriente y Occi-
dente y entre religién y filosofia, porque «no hay una filosofia que contenga todas
las filosofias; la filosofia entera se halla, en ciertos momentos, en cada una. Pues
la verdad, el todo, estd mds alld desde el principio —pero como tarea a cumplir»
(Merleau-Ponty, 1956: 37). Esa tarea es el a priori histérico descubierto por
Husserl; se realiza mediante la interrogacién filoséfica de todas las tradiciones
que sean capaces de hacernos pensar.

De la misma manera que cada filosoffa es necesaria para las otras, los saberes
antiguos, las obras de otras tradiciones distintas, si hacen pensar, forman parte
de nuestra propia interrogacién, que es fundamentalmente lo que caracteriza a
la actividad filoséfica. Por tanto, ni las sabidurias orientales son la no filosofia
absoluta ni la filosofia es un producto de Occidente. No hay dualismo y subor-
dinaci6n de uno de sus términos a otro, sino movimiento de relacién reciproca.

Veamos a continuacién, cémo puede concretarse esa participacién entre la
fenomenologfa y la Escuela de Kioto.

4 Véase mi trabajo de 2012, principalmente, pp. 26-48.
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2. Fenomenologia y Escuela de Kioto. Intuicion y apertura del yo

Se ha dicho que el budismo en Japén se caracteriza por emplear conceptos
intuitivos y concretos, debido a su aceptacién del mundo fenoménico como
absoluto (Lanzaco, 2000: 285). Explorar ese mundo implica, para la fenomeno-
logia, estudiar los actos de conciencia, siendo la intuicién uno de ellos, asi como
un primer nivel de cualquier relacién. Ahora bien ;en qué consiste esa intuicién?
Tanto para la fenomenologia como para la Escuela de Kioto es activa y directa.
Nishida estd especialmente interesado en la intuicién intelectual («categorial»,
dirfa la fenomenologfa), es decir, en la de los objetos ideales u objetos que, segtin
él, solo pueden ser conocidos dialécticamente. Este es uno de los rasgos que
diferencia su intuicién de la de Husserl; otro es que no solo la considera una
operacién del sujeto, sino incluso un acontecimiento en el que todavia no hay
diferenciaciones, una conciencia de la realidad tltima tal y como es. Desde su
perspectiva, no es la conciencia la que intuye, sino que la intuicién trasciende
todas las operaciones de la conciencia. Las discrepancias con la intuicién hus-
serliana parecen ser tantas como las similitudes con la intuicién bergsoniana,
a pesar de que el propio Nishida declara, contra esta tltima, que no puede ser
denominada filosoffa: los contenidos filos6ficos pueden derivar de la intuicién,
pero la filosofia solo surge cuando la intuicién toma la forma del conocimiento
conceptual®. El fildsofo japonés se somete asi a la concepcién de la filosofia
occidental de Hegel a la que hemos hecho referencia. Esto no es de extrafar
si tenemos en cuenta que Nishida se formé en ella, pero la desarrollé sobre la
experiencia de la meditacién Zen (Ogawa, 1978: 208) que coloca la actividad a
la misma distancia que la pasividad; en cambio, la filosofia occidental privilegia
la actividad del sujeto. Debemos sefalar, no obstante, que la fenomenologia
genética considera la pasividad como integrante de la actividad. Asimismo, el
Zen la entiende como otro modo de operar que consiste en alcanzar un estado
de neutralidad o «término medio absoluto» (Suzuki, 1986: 313), cuya evolucién
filoséfica origina el no-ego vy, finalmente, el vacio de toda sustancia, gracias al cual
podemos describir la existencia no como un agregado de entes, sino como vida
relacional y multiple. En este sentido, la vacuidad es realidad fundamental, pues-
to que precede a todas las diferenciaciones. ;Cémo podremos, entonces, pensarla?
El Zen sélo dice que «los pensamientos han de despertarse sin morar en parte
alguna» (Ib.: 349), pues no son productos del falso yo, sino del verdadero, que es

> (Nishida 1923, 668). He desarrollado el paso de la experiencia pura nishidiana a la intui-

cidn activa en mi trabajo, 2018, 498 y ss.
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la unién sujeto-objeto. Dilatando asi sus fronteras hacia el mundo el yo alcanza
su maxima expresién auto-formdndose en él; ademds, particulariza lo mundano.
A nuestro juicio, esta es una concepcién critica tanto de la subjetividad moderna
como de esa subjetividad horizontal tipica de Occidente que pone al sujeto frente
al mundo-objeto. En contraste con ella, encontramos en la Escuela de Kioto
una concepcion vertical del sujeto-mundo, ya que el pensamiento del vacio en
el que se inspira no pierde al yo, sino que lo vacia de si y lo implica en las cosas
para que se encuentre auténticamente. Esto exige una verdadera conversién del
pensamiento reflexivo tal y como lo entendemos en Occidente, una «metanoia»
(Del Arco, 2004: 232), que constituye el verdadero sentido de la filosofia que
puede extraerse del budismo. No obstante, consideramos que este término debe-
ria entenderse aqui en su sentido originario, como un recomenzar de otro modo.

Volviendo a la intuicién nishidiana, ahora nos damos cuenta de que, si bien
exige un pensamiento conceptual, también requiere una des-sustancializacién del
yo encargado de forjar esos conceptos. Nishida la concibe como un vaciado de
yo para prestar atencién a la vida. Husserl, por su parte, rehabilita el mundo de
la vida (Lebenswelt) como fundamento de la ciencia y de la vida trascendental.
Lo que tienen en comuin es que ambos se enfrentan al psicologismo, es decir, a la
creencia de que los pensamientos sean objetos que estdn en la conciencia como
en un contenedor.

Ademds de la intuicién y, en general, de los datos inmediatos de la concien-
cia, otro de los atractivos de la fenomenologia para la Escuela de Kioto es su
concepcién del yo no sustancial, sino trascendental, su detallada descripcién
de sus actos y de las virtualidades de la conciencia. Sin embargo, la conciencia
intencional fenomenolégica, la inmanencia de toda trascendencia, no puede
parangonarse con el no-yo nishidiano. No obstante, si bien Husserl busca la
permanencia en un ego articulador del sentido disperso, Merleau-Ponty renuncia,
como Nishida, al ego puro. Sus respectivas re-conceptuaciones del vacio como
espacio de apertura del individuo concuerdan con la vacuidad no nihilista que
caracteriza a los miembros de la Escuela de Kioto. El yo extdtico de Nishida, por
ejemplo, y el sujeto corporal abierto al mundo de Merleau-Ponty no solo presu-
ponen una desposesion de lo que el individuo crefa mds propio, sino también un
rechazo de la 16gica abstracta que prioriza al sujeto como mera res cogitans. Nis-
hida la sustituird por su légica del lugar; Merleau-Ponty rehabilitard el espacio,
secularmente despreciado por la filosoffa, principalmente el espacio topoldgico®.

¢ Véase el desarrollo de este tema en mi trabajo 2018: 501-503.
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Los dos se interesan por un espacio que no es ni cuantitativo, ni euclidiano,
ni una condicién formal de posibilidad, sino un «lugar» subjetivo-objetivo, la
sede de la verdadera negatividad, «el pliegue» o el punto intermedio (entre-deux)
en el que se produce la inversién de lo interior y lo exterior, de lo invisible y lo
visible, lo que Husserl denominaba Wahrnehmungsbereit (presto a ser percibido)
(Merleau-Ponty, 1964a: 317-8), el cuerpo que abre a una experiencia que se estd
haciendo. El mejor ejemplo de la misma es el hueco entre las dos manos que se
tocan y que no es algo que deba llenarse, sino el gozne y la diferenciacién entre
lo que toca y lo tocado. Esta articulacién no solo es obra de la actividad de la
conciencia, sino también del movimiento de flexién desde lo exterior a lo interior
y a la inversa, de ese movimiento que es verdadera re-flexién de un ser que sabe
de si porque siente y es sentido:

Hay una rigurosa simultaneidad (en ningtn sentido, causalidad) entre
el cuerpo y la reflexién [...] el cuerpo sensible y sentiente no es el doble de
una reflexién ya acabada; es la reflexién figurada, el dentro de un fuera [...]
Pues la reflexién es la venida a si del Ser, Selbstung, a través de un sentir

(Merleau-Ponty, 1995: 340).

El cuerpo es el paradigma de esta re-flexién que no sobrevuela las cosas,
sino que se genera replegando lo interno en lo externo e incorporando el afuera
al movimiento que se produce dentro. De este modo, es capaz de sentirse sin-
tiendo, y de ser sentido como sentiente. Este trabajo de negatividad no anula lo
positivo, sino que «lo reconstruye mds alld de sus limitaciones», es el «resorte»
(Merleau-Ponty, 1968: 79) del pensamiento dialéctico, la trascendencia o el ser a
distancia. En palabras de E Cheng, sinélogo y miembro de la academia francesa,
«la verdadera transcendencia, paraddjicamente, estd en el “entre”» (2007: 23), es
decir, en una relacién que eleva y supera a cada ser, que concibe negativamente
la subjetividad, porque necesita al mundo como el ser necesita un no-ser que lo
circunscriba.

Nishida comparte esta dialéctica, asi como la bisqueda merleau-pontiana
de un intervalo entre la corporalidad y la conciencia. En su opinién, la existen-
cia humana no gravita en torno al alma, sino al cuerpo, ya que, gracias a él, el
ser humano construye su medio y su historia. Como para la fenomenologia, el
cuerpo no es algo meramente objetivo, sino incursién en la génesis del mundo.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 255 -284. UNED, Madrid



ENTRE FILOSOFIA Y NO FILOSOFfA. UN SILENCIO, UNA ESPERA, UNA CONCIENCIA 265

Siguiendo a Husserl, Nishida ve en el cuerpo la personalidad expresada. Sin la
interaccion del cuerpo con la conciencia, no serfa posible ni siquiera la nada sobre
la que se instaura la intuicién, porque la voluntad, que es el nivel mds originario
de la conciencia, no se activaria’. Esta nada (mu) a la que se refiere Nishida es
«lo dltimo pre-conceptual desde donde surgen todas las entidades diferenciadas»
(Wilkinson, 2009: 84).

Merleau-Ponty aspira a llegar a ese nivel originario de lo ante-predicativo.
La fenomenologfa, en general, considera necesaria para ello la epojé: una desco-
nexién de la actitud natural que implica un «despertar» a la actitud filoséfica, as
como un despertar del olvido del yo en el que nos han sumido el naturalismo y
el positivismo. En un sentido andlogo, Nishida se ha referido al auto-despertar
de lo individual que desempena un rol similar al de la auto-conciencia occi-
dental. Sin embargo, la conciencia despierta (jikaku) no es algo vuelto hacia
si, sino la experiencia pura e inmediata. De ahi que el pensador japonés «sittie»
dicho auto-despertar mds alld del yo, en el fugar (basho). Desarrolla una l6gica
del mismo como base de su filosofia y de la inteligibilidad del vacio, que este
filésofo comprende como el predicado de todos los predicados. Se sigue de ello
que la conciencia no es sujeto, sino predicado: es la vida de la conciencia de la
que soy consciente. El yo deviene auto-unificacién de un campo de conciencia
del que surge la actividad predicativa. Se trata de la conciencia de si, no tanto
como auto-conciencia, sino como apertura a lo otro y como posterior retorno a
si misma, como unidad entre yo y no-yo que permite que algo aparezca.

La l6gica del basho requiere esa negacién del yo para evitar caer en nuevas
objetivaciones, y un auto-despertar del si mismo al lugar en el que se sittia y
relaciona con todo lo demds. Previamente, ha debido vaciarse de sustancia y
de proyeccidn ydica. Asi parece haberlo comprendido también Merleau-Ponty
cuando concluye que «el problema yo-otro es un problema occidental» (1964a:
274), y solo muestra que la férmula dual es insuficiente, pues lo que hay es un
campo y polimorfismo. Los roles no se oponen, sino que se complementan y
entrelazan sin anular las diferencias, pues yo y otro surgen de algo mds primordial
que les une y separa, a la vez, como una bisagra: la carne (chair) del cuerpo y la
carne del mundo.

En Nishida hay ecos de esta desapropiacion fenomenoldgica del yo para
abrirse a otros y regresar a si mismo, aunque no como un ¢go trascendental, sino

7" Un estudio detallado de esta cuestién, en Oshima 1993.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 255 -284. UNED, Madrid



266 M?®* CARMEN LOPEZ SAENZ

como un ser social, que se reconoce como individuo justamente porque se opone
a los otros para formar un mundo comun (Nishida, 2006: 35). Ademds de su
infinita relacionalidad, el individuo nishidiano es una unidad independiente, una
perspectiva del mundo con sus propios valores. Se halla muy cerca de la ménada
con ventanas de Husserl: «Cada acto consciente es una ménada existencial de la
propia auto-reflexién del mundo. Nuestra auto-conciencia no tiene lugar en un
s{ mismo meramente cerrado, sin ventanas» (Nishida, 1987: 53).

Como la ménada, cada individuo, es un universal concreto, es decir, estd
determinado por lo universal y, al mismo tiempo, lo determina concretdndolo.
Merleau-Ponty diria que cada persona estiliza el mundo deformdndolo
coherentemente desde su propia situacién; es una identidad lateral®. En ambos
filésofos, no obstante, el universal concreto no es una idea, como en Hegel,
sino lo individual como auto-determinacién de la nada absoluta (Nishida) o
como ser-en-en-el-mundo (Merleau-Ponty); el primero es, desde nuestra éptica,
formal, mientras que el segundo es verdaderamente existencial. Es cierto que
el formalismo nishidiano desaparece cuando dejamos de entender al individuo
como una determinacién noética, para abordarlo como si mismo personal y
como relacién yo-td. Nishida se ocupa de esta relacién personal sobre la base
de aquel que, en didlogo con el td, se convierte en una conciencia inmediata de
la unidad del sujeto y del objeto. Esta conciencia permite que los fenémenos
hablen por si mismos, ya que es conciencia de la experiencia pura. Su unidad
negativa es la razén, que funciona como conocimiento de la realidad y como
voluntad moral.

A nuestro modo de ver, no basta con establecer formalmente un universal
concreto que contenga el principio de individuacién y equipararlo a una
mediacién; tampoco es suficiente igualar la mediacién con la interaccién. La
Gnica mediacién considerada por Nishida es la auto-negaciéon del si mismo
que, al vaciarse de yo, descubre un fondo desfondado. Sigue siendo voluntarista
afirmar con Nishida que «el acto de mediacién es la voluntad en lo universal que
engloba el auto-despertar» (Tremblay, 1999a: 67).

A diferencia de la voluntad, la reflexién exige mediacién si no quiere ser
mero reflejo de lo dado. Sin embargo, la reflexién husserliana sobre el acto
de la conciencia también presenta un importante dilema: no puede eludir la
divisién entre un yo que cumple la reflexién y otro reflexionado. A diferencia

8 Véase sobre ello mi trabajo, 2007.
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de él, el Zen comprende la reflexién como vacio que solo se corresponde con la
experiencia originaria (Urerfahrung) fenomenoldgica, la cual comienza a adquirir
sentido en la sintesis temporal y en la asociacién pasiva. Lo que Nishida nos dice
es que el yo desde su propio fondo, que lleva en si al td, se intuye activamente
volviéndose hacia el otro absoluto. Por la mediacién de este, el si mismo se auto-
despierta convirtiéndose en un verdadero si mismo personal. Su auto-despertar
se inicia con la auto-negacién del yo que deja ser al otro sin objetivarlo. El
cardcter fundamental de la existencia o Samsara es ese despertar a lo otro de si.
En cualquier caso, ni el si mismo ni el absoluto son sustantivos, sino direcciones,
sentidos, e incluso verdades, pues la verdad exige descartar al yo subjetivo
para unirlo incluso con la naturaleza (Nishida, 1995: 123). La identidad
contradictoria entre el si y el absoluto no significa simplemente imperfeccién de
lo relativo, sino negacién del absoluto (Nishida, 1999: 110). Dicha identidad se
niega para despertar como si mismo trascendente, pues la trascendencia no estd
fuera del sujeto, sino en su profundidad, que constituye «el lugar de la identidad
contradictoria» (Nishida, 2006: 69). Mu es esa nada de profundidad infinita, no
meramente un vacio. Andlogamente, Merleau-Ponty ha subrayado el zopos de
la profundidad como la primera —no la tercera— dimensién, la dimensién de la
simultaneidad, porque es relacionalidad: un interior gestdndose que solo puede
ilustrarse como matriz polimorfa del ser carnal, el Ineinander (Merleau-Ponty,
1996: 362). La filosofia no es ni conciencia ni sintesis de identificacién, sino
saber de ese uno en otro (/neinander), de las implicaciones paradéjicas entre
naturaleza y espiritu. Asi es el ser carnal: un ser de profundidades, latencias y
presentaciones de ciertas ausencias. Su paradoja constitutiva estd en todo lo visi-
ble, incluso en la actividad de filosofar, pues «filosofia verdadera es no filosofia,
entrar en la profundidad de la Erfahrungy (Ib.: 312). La profundidad no es una
propiedad del sujeto, sino la dimensionalidad del ser. La filosofia accede a ella
si no renuncia a comprender criticamente la no filosofia, si entiende que la sub-
jetividad es negatividad, no como en Hegel porque niegue la objetividad, sino
porque necesita al mundo, como el ser necesita un no-ser que lo circunscriba.

Nishida considera que esa matriz desde la que se destaca la persona y el
mundo es el basho en el que ambos se intercambian: «uno mismo existe como
la auto-determinacién del mundo activo en el que dentro es fuera y fuera es
dentro» (Nishida, 2012: 134-5). Una intencién semejante habita en la hiper-
dialéctica de Merleau-Ponty entre lo real y lo posible, esa dialéctica critica que
se querella contra la detencién de la dialéctica hegeliana; a diferencia de esta,

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 255 -284. UNED, Madrid



268 M?®* CARMEN LOPEZ SAENZ

aquella no produce sintesis absolutas, sino sintesis de transicién entre lo universal
compartido y lo reactivado por cada subjetividad’.

El basho de la nada abarca las diversas dimensiones temporales y lo indivi-
dual, de modo que «lo eterno estd aqui y ahora» (Nishida, 2006: 73). Todas las
cosas pasan, pero no en vano, porque se recogen en la eternidad, en ese presente
absoluto que siempre estd en curso. El concepto merleau-pontiano de hueco
(creux) es andlogo a esa nada. Lo entendemos como esa concavidad que acoge,
como una pausa y un detenerse del sujeto que le obliga a mantener cierta distan-
cia en la proximidad (Merleau-Ponty, 1960: 32). Se trata de una distancia interior
intrinseca al pensamiento, al deseo, al vivir. Gracias a ella, es posible aprehender
el presente, no como una dimensién del tiempo, sino como un medio englobante
(Merleau-Ponty, 1964a: 249), cuya trascendencia conecta el pasado con el futuro.

Por otra parte, si concebimos la nada en términos merleau-pontianos, como
creux o como lo intocable que deja ser y articula las diferencias desde la profun-
didad, la intuicién actuante nishidiana se comprende como la pasividad de la
actividad. El entrelazamiento de ambas determina una aprehensién de la realidad
por la que esta deja de ser el resultado de un juego de espejos y recupera su esta-
tuto ontolégico y dindmico. De un modo similar, Nishida piensa que el sentido
de algo se debe a la unificacién de sus partes y a la oposicién de las mismas. A
diferencia de la constituciéon husserliana, que es actividad del yo, la unificacién
es pasiva y activa a la vez: «Una verdadera pasividad absoluta da lugar a un ver-
dadero dinamismo absoluto»'®. La experiencia real es este dinamismo cuyo ser es
la interrelacién y su tnica actividad el universo (Nishida, 2006: 103). Por ello, el
mundo no es diferente de la unidad de nuestra conciencia (Ib.: 106). De nuevo,
la solucién nishidiana parece detenerse en la anonimidad.

? Dialéctica es «cohesién global y primordial de un campo de experiencias donde cada acon-

tecimiento abre una visién sobre los demds [...] Es un pensamiento que no constituye el
todo, sino que estd situado en el todo» (Merleau-Ponty, 1991, 298).

10" Nishida, 2006, 91. Seria interesante comparar esta concepcion con el cardcter diacritico
del significado e incluso de la carne en Merleau-Ponty.
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3. Visibilidad: lo visible y lo invisible del yo

En Lo Visible y lo Invisible, Merleau-Ponty se acerca a esta actitud y com-
prende al «yo» como «una presencia para si que es ausencia de si» (1964a: 303).
Se refiere a esa ausencia como a un creux o espacio vital que se hace en mi —yo
no soy su agente— cuando el presente deja de pasar y es retenido. Este vacio
no es, como la nada de Sartre, un agujero en el ser'!, sino el hueco en el que
se despliegan las maltiples dimensiones existenciales cuyas fronteras estin mds
alld de la densidad del ser y de la nada; su modo de ser es el de esas cavidades
del sentido, un invisible que no es lo contrario de lo visible, sino su raiz y su
virtualidad. Eso es la carne en la ontologia merleau-pontiana: ontogénesis del
ser, no sustancia.

En Nishida no encontramos este término. No obstante, a diferencia de Hus-
ser]l que se ha centrado en el cuerpo propio, el pensador nipén ha subrayado su
visibilidad, entendida como «su comunidad» (Stevens, 2008: 279) o como un
ver mds amplio que el del vidente aislado. Ha reparado en la ambigiiedad de que
este sea, a la vez, visible y vidente, objeto y sujeto. Desde su dptica, el cuerpo es
la condicién de dicha ambigiiedad. Adelanta asi al dltimo Merleau-Ponty, que
huye de los residuos subjetivistas, todavia presentes en su concepcion del cuerpo-
sujeto de Fenomenologia de la Percepcion, subsumiéndolo en la carne o visibilidad.
Su propiedad fundamental es la reversibilidad entre lo visible y lo invisible. Se
trata de un movimiento que trabaja la materia en el interior y que, a la inversa,
profundiza en lo que proviene de lo exterior.

La carne no es un en-si, sino que su ser contiene su negacion, entendida
como un vacio requerido por la relacién generadora entre el si mismo y el
mundo; este no es un objeto; es visible, porque es materialidad y, al mismo
tiempo, es invisible, porque es idealidad. Podemos pensarla como @¥o1¢, como
ser dindmico, inicamente descriptible mediante términos auxiliares como
«quiasmo», «bisagra», «entrelazamiento»; con ellos, se insiste en que la carne
no es solo el medio en el que se localizan las sensaciones, sino la profundidad.
Ella acompafa a toda manifestacién, incluso presenta lo invisible, que no es
algo positivo, sino otra dimensién de la visibilidad. Lo invisible «estd a//7 sin
ser objeto, es la trascendencia pura, sin mdscara éntica. Y los propios “visibles”,

' En Sartre, la nada es algo de la conciencia que la separa de ella misma, un “agujero de

ser”, como la libertad. El surgimiento de esta requiere una doble néantisation: de su ser y del
ser en medio (milien) del cual es. (Sartre, 1947: 5606).
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a fin de cuentas, estan también centrados en un nucleo de ausencia» (Merleau-
Ponty, 1964a: 282-3); este «nticleo» no carece de fundamento, sino que expresa
el «surgimiento de una soberania (Hobeit) que sostiene desde arriba» (Ib.: 303),
y no es sino la nada que viene al mundo. La nada no es contraria al ser-en-el-
mundo, pero tampoco es él. A nuestro modo de ver, es similar a la inminencia
de la reversibilidad de la carne, a la virtualidad de lo visible para devenir tangible,
y a la del vidente para tocar. Este cardcter perentorio y nunca complemente
realizado de la reversibilidad evita la disolucién de las particularidades. Presupone
una distancia, una negatividad, entendida como el hueco por el que hay cosas y,
entre ellas, fisuras, auto-negaciones del yo, por las que la diferencia atraviesa la
inmanencia del cuerpo hasta alcanzar el interior de su exterior, porque «nuestro
cuerpo no es fuera si no es dentro» (Merleau-Ponty, 1964a: 97), pues procede
del movimiento centrifugo y centripeto de la carne. Esta no es del cuerpo, sino,
al contrario, hay una carne del cuerpo como hay una carne del mundo. Sus
movimientos producen desplazamientos de sentido en toda dacién de sentido.
Ni aquellos ni esta tienen su origen en la sola conciencia, sino en el cuerpo,
que desempena un papel «centrifugo» siempre en relacién con otro «centripeto»
inconcebible sin la donacién del mundo (Dillon 1989: 146).

Como el fenomendlogo francés, Nishida ha destacado el cardcter creativo de
este dinamismo que, desde su perspectiva, no es la carne, sino el si mismo con-
frontado con el absoluto, trascendiéndose a si mismo hacia fuera y, a la vez, hacia
adentro (2006: 88). A nuestro juicio, lo que los diferencia es que Merleau-Ponty
corporeiza e individualiza este movimiento; distingue la existencia personal de la
pre-personal o anénima de la carne. Esta tlltima es la generalidad compartida por
la persona con el mundo y los otros, el fondo del que se destaca la «figura» singu-
lar. Nishida, en cambio, a pesar de su insistencia en el individuo, no abandona
la anonimidad, pues entiende que cada personalidad es una forma particular
de una realidad dnica que «se manifiesta segun las circunstancias» (1995: 179).
Dicha personalidad exige la auto-negacién del yo para dejar paso al si mismo
(jiko) (Tremblay, 2007: 19).

Una vez producida la auto-negacién y la transicién al si mismo, es posible
alcanzar el bien supremo: la fusién del si mismo con la verdadera realidad. La
personalidad es la fuerza por la que esto se logra. La unidad de la personalidad
es el bien, pero este es motivado por la fuerza de la conciencia (Nishida, 1995:
179), cuya unidad procede de una actividad sin agente, en la que no solo no hay
distincién de sujeto-objeto, sino que tampoco hay fronteras entre conocimiento-
sentimiento-volicién. ;Cémo se gesta y desarrolla esta actividad sin yo? Y. Yuasa
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la ha definido asi: «actuar, sin explicitar quién actia, saber sin explicitar quién
sabe y mirar sin explicitar quién mira»'2. Ahora bien, esto no seria una accién
sin agente, sin voluntad y decisién; simplemente omitirfamos todo esto en nues-
tra descripcién de la accién. Siguiendo a Nishida, serfa una accién en relacién
mutua con la intuicién, de la misma manera que lo que da forma estd unido a lo
formado. De ahi que el filésofo nipén hable de «intuicién actuante» y no de una
recepcién de impresiones que simplemente afectan o de una sintesis posterior
de las mismas.

Como en Husserl, esta intuicidén no es un objeto meramente psiquico, sino
un acto de la conciencia. Nishida no repara, sin embargo, en las modalizaciones
husserlianas de los actos. Por eso, en su opinién, la misma clase de actividad
caracteriza a la intuicién y al pensar; ambos reciben sensaciones, aprehenden algo
y sintetizan las impresiones. Husserl, en cambio, no solo reconocia la posibilidad
de sintesis activas del yo, sino también la de sintesis pasivas constituidas por la
temporalidad y por la asociacién. La pasividad pre-dadora suministra la materia
para las sintesis activas (Husserl, 1929a: 112), es decir, los juicios y todos los
actos espontdneos del yo, la vida del espiritu. Nishida, en cambio, insiste en que
incluso el si mismo individual debe cesar para convertirse en centro de conciencia
y de unificacién en el seno de un centro mds profundo. En este sentido, se acerca
mds a Merleau-Ponty, el cual no solo circunscribe, como Hussetl, la pasividad
a la afeccién del yo que motiva sus actos. Esto serfa pasivismo subordinado al
activismo, cuando lo que él quiere es sondear la pasividad para romper con otro
de los dualismos que definen la metafisica de Occidente: el de la pasividad y la
actividad.

Aun cuando se ha subrayado el paralelismo entre la concepcién nishidiana
de la intuicién del si mismo en la nada con la re(con)duccién fenomenoldgica a
la correlacién noético-noemdtica (Stevens, 2008: 273), lo cierto es que Nishida
la trasciende hasta llegar a un nivel mds fundamental que el de la conciencia
reflexiva, a un si profundo erigido sobre el basho de la nada absoluta. Esta tltima
—no el sujeto— es el fundamento de la correlacién nishidiana. En ese «lugar, los
hechos se determinan sin necesidad de un sujeto cognoscente o actuante, porque
no son contenidos de la conciencia, sino «la escena del mundo de los hechos»
(Sylvain, 2003: 48).

12 Citado por Kuwano, 1990, 85.
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Esta importante diferencia hace que, a pesar de su valoracién de la des-sus-
tancializacién del sujeto y la critica del objetivismo de Husserl, el filésofo japonés
considere que todavia piensa teoréticamente. Pretende superarlo recurriendo al
basho de la nada absoluta desde el que se comprenden unidos el sujeto constitu-
yente y los modos de constitucién, pues el basho los excede si son tomados por
separado. En cambio, el mundo y el si se fundan en la nada absoluta. Recorde-
mos que esta no tiene un sentido nihilista, sino operante, dado que funciona por
auto-negacién: desvelando la apertura del yo a lo otro y auto-despertando al si
mismo al td, que se determina trascendiendo su identidad objetiva, negdndose
como ego fundador y abriéndose a su auto-identidad contradictoria. Solo asi
—no como reduccién al ego trascendental—, puede pensarse la re(con)duccién
nishidiana de la experiencia pura. No basta con vaciar al yo de su condicién de
objeto; es preciso hacerse nada radical, convirtiendo la propia actividad en invi-
sibilidad. Desde esta postura, ;cémo encontraremos la distancia necesaria para
diferenciar y unificar la actividad cognitiva, afectiva y volitiva a la que aspira
Nishida? La diferenciacién sujeto-objeto como la experiencia de lo que unifica
se debe a la auto-divisién de lo originario, pero esta solo significa que el sentido
de la experiencia pura se distancia de ella para unificarse de modo inmediato en
la conciencia superior o Logos. Esto atenta contra la intencionalidad fenome-
nolégica de la conciencia dirigida también a lo otro, pero separada de ello. En
palabras del propio Nishida, el sujeto intencional se disuelve en apariencias: «la
aparicién del mundo no es un momento de la conciencia intencional, sino un
giro topolégico del mundo» (Stevens, 2008: 279), porque la conciencia solo es
parte de un campo y el mundo se ve desde el interior, no sobrevoldndolo. Esta
opinidén es compartida por Gurwitsch (1957) y Merleau-Ponty, conciliadores
ambos de la fenomenologia de Husserl y de la Gestalttheorie. En palabras de este
tltimo, «el yo es solo otro integrante del campo; no es él quien comprende, sino
la vida que se expresa y, asi, nos permite ver y dejar ver» (1969: 81).

A diferencia de Husserl, mantienen que los datos de la sensacién no estdn
«animados» por los actos de la conciencia, sino por el propio movimiento (figu-
ral) de la Gestalt perceptiva que se estructura por si misma, sin necesidad de
posicionarse. A pesar de que Nishida no acepta la intencionalidad representativa,
admite la intencionalidad operante, desarrollada por Merleau-Ponty como inten-
cionalidad corporal (Cf. Lépez, 2017), una intencionalidad motriz que no es un
acto de la conciencia, sino la vida que le subyace. El propio Husserl asegura que
en la actitud natural «la intencionalidad viviente (lebendige) me lleva, prescribe,
determina desde el punto de vista prictico todo mi comportamiento, incluso
mi pensamiento natural» (1929b: 242). Nishida haria suya esta intencionalidad
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que forma parte de la intencionalidad total, que no solo es representativa, sino
también viviente y operante.

4. La exploracion de la conciencia y silencio

Estamos convencidos de que la tltima obra de M.T. Roman, La explora-
cion de la conciencia, aspira asimismo a esa intencionalidad total. Tal vez por
eso su libro comienza y termina del mismo modo: interesindose por la totali-
dad, por el «objeto» in-objetivable e ilimitable de la filosofia que es el universo.
Como dirfa Ortega, el filésofo no sabe nada de su «objeto», porque es el todo,
el universo. Al filosofar, por tanto, se embarca rumbo a lo desconocido, a lo que
no puede objetivizarse. No solo en ello la autora se acerca a la fenomenologia,
sino también en su methodos, profundamente filoséfico y opuesto a todo
metodologismo. Consiste en la apertura al propio asombro (Romén, 2017:
16). Este es el sentido que E. Fink y Merleau-Ponty otorgan a la epojé, ese
umbral de entrada a la fenomenologia. La entienden como ruptura con la
familiaridad del mundo, como extranamiento para volver luego a un universo
lleno de sentido. Siguiendo a estos fenomendlogos, uno de los resultados de la
reduccién fenomenoldgica es la comprension de que el movimiento de regreso
al si mismo estd como dividido por el movimiento inverso que suscita. Por eso,
en la VI Meditacion Cartesiana, Fink no solo acepta que la actitud natural sea un
punto de partida para la fenomenologia, sino también que la reduccién solo la
sobrepasa para volver nuevamente a ella en respuesta a la mundanizacién de la
actividad fenomenologizante, la cual se funda en «la tendencia de todo filosofar
a la comunicacién, cuya fuente mds profunda procede de la unidad “metafisica”
de toda vida trascendental» (1988: 109-110). Se estd refiriendo a una unidad
ontoldgica mds que gnoseoldgica que impulsa a la filosofia a envolver la actitud
natural en la trascendental. Esta implicacién explica el cardcter incompleto que
la re(con)duccién al sujeto trascendental presenta para Merleau-Ponty.

Esta unidad buscada por Fink se suma a la intencionalidad total, reivindicada
también por Merleau-Ponty, a su filosofia relacional y al holismo del compor-
tamiento, a su movimiento revelado en una cuasi-sintesis corporal cuya mejor
plasmacién es la sintesis operativa del esquema corporal, una «sintesis de exis-
tencia» (Merleau-Ponty, 1996: 83) o sintesis vivida en una composicién lateral,

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 255 -284. UNED, Madrid



274 M?®* CARMEN LOPEZ SAENZ

a diferencia de la intelectual o frontal. Aquella es posible porque lo que la realiza
ya estd en esa sintesis, en el fondo de toda praxis que es el esquema corporal que
da cuenta de nuestra relacién con el mundo. Esta depende tanto de la motrici-
dad exploratoria como de la actitud del cuerpo que nos ancla en el mundo para
abrirnos a todo lo otro que afecta y hasta instituye al yo.

El mismo sentido tiene la exploracién de la conciencia que T. Romdn lleva
a cabo como un movimiento sin zelos. Esa ausencia explica que la obra carezca
de definiciones y de conclusiones. Siguiendo a Jung, la autora no se propone
explicar, porque esto es lo que hace una teorfa cientifica, «intento efimero de
explicar hechos y no una verdad eterna» (Jung citado por Romdn, 2017: 387).
Ni siquiera pretende comprender; solo ver globalmente, ejercitar el pensamien-
to holistico al que constantemente hace referencia, un pensamiento que no es
obra de la conciencia aislada, pero que contribuye a esclarecerla. Sus constantes
investigaciones muestran que no es la conciencia la que arroja luz sobre aquello
que nos disponemos a conocer, sino que lo psiquico, lo espiritual y el mundo
irradian por todas partes.

De ahi que no erremos al considerar que fuera partidaria de esa intencio-
nalidad motriz, operante y pre-temdtica que, sin embargo, no es absolutamente
inconsciente, porque acompana siempre a nuestra conciencia del mundo. En las
tltimas obras de Merleau-Ponty esta intencionalidad deviene relacién originaria
entre lo instituyente y lo instituido con objeto de buscar su unién en su fuente,
no en el término intencional. Ahi halla incluso una intencionalidad del sueno
que permite comprender la intencién total que envuelve todas las intenciones
parciales, una intencién existencial o un proyecto de mundo. La intencién origi-
naria despierta con la reactivacién, que es un acto de reflexion, pero, tal y como la
entiende Merleau-Ponty, no consiste en retirarse del mundo para fundamentarlo
en la unidad de la conciencia, sino en distender los hilos intencionales que nos
mundanizan para tomar conciencia de nuestra trascendencia hacia lo otro.

Este fenémenologo y Nishida estdn emparentados con la exploracién de la
conciencia de la que es autora T. Romdn. Su investigacién es tan holistica que
no renuncia a ninguna disciplina, obra o sabiduria. No se somete a la crono-
logia ni claudica ante la especializacién y la fragmentacién que caracteriza a
nuestra sociedad del conocimiento. No rehdye las aportaciones cientificas, pero
sabe, como la fenomenologia, que las ciencias ficticas han «intentado siempre
eliminar de su descripcién del mundo todo lo subjetivo» (Romén, 2017: 76).
Escribe «intentado», porque no cree que la afectividad, los recuerdos, proyectos
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y sentimientos puedan reducirse a la actividad neuronal. De modo similar a
la critica fenomenoldgica al naturalismo, se opone a que la conciencia sea un
simple fenémeno biolégico; es mds, reacciona contra el tono categérico de este
tipo de afirmaciones o esldéganes y, en cambio, se abre a todo tipo de saberes mds
humildes, a la exploracién activa que nunca descansa en el suelo del dogmatismo.
Por eso, no solo por su formacién o por su interés por Jung, indaga hasta en los
suefios, —« metdforas vivas’—, a modo de llaves que abren puertas de universos
alternativos, paraddjicos ...»", en los que la imaginacién convive con la razén,
el mundo interno con el externo y la pasividad con la actividad. La fenomeno-
logia ha reflexionado como ninguna otra corriente filoséfica actual sobre estas
interrelaciones, y sobre el sueno, incluso el que parece mds pobre en conteni-
dos: el suefio sin suefios'. Como ella, T. Romdn explora todas las experiencias
de la conciencia, especialmente las no ordinarias, lo que en filosofia llamamos
experiencias-limite, esas en las que el yo amenaza con disolverse.

De la misma manera que la filosofia comparada se guia por ese holismo que
mantiene las diferencias, el establecimiento de didlogos entre pensadores que
nunca conversaron puede ayudar a comprender mejor sus pensamientos e incluso
la eficacia de sus impensados'®, que no son sus contrarios, sino como el forro de
lo pensado y expresado. Indican cierto exceso del pensar. Gracias a ellos, podemos
reflexionar sobre el horizonte de cada existencia y «componer en nuestro pensa-
miento lo que en nuestra vida forma un todo» (Merleau-Ponty, 1960: 224). Esto
que a la légica binaria puede parecerle absurdo, no lo es ni para la fenomenologia
anti-dualista de Merleau-Ponty, ni para la 16gica predicativa de Nishida en la que
se basa tanto su nocién de «individuo» como la de «vacuidad» (sényazd). Dialogar,
como sabemos, no solo es intercambiar palabras, sino también escuchar; por tan-
to, dilucidar las relaciones entre el sentido, el silencio y la expresion. El silencio es
constitutivo de toda palabra hablante, no solo porque la escucha es imprescindible
para ella, sino porque encarna el momento de pasividad y recepcién que es capaz
de desencadenar cualquier afeccién y accién. El silencio como pausa entre palabras
emitidas o espacios en blanco en la escritura garantiza, ademds, la inteligibilidad
del discurso.

¥ (Romdn, 2017: 88). Remito al lector interesado en la metdfora como lenguaje indirecto

para llegar al ser, a mi trabajo de 2016.

" Husserl equipara este suefio al «suefio eterno» (2008, 337-338). Véase mi trabajo de
2015, concretamente, su apartado “Fenomenologia del suefio”, pp. 175-182.

5 «Pensar no es poseer objetos de pensamiento, es circunscribir por ellos un dominio que
estd por pensar» (Merleau-Ponty 1960, 202).
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T. Romdn no era ajena a la importancia decisiva de este. Su exploracién de la
conciencia es una interrogacién por la realidad y un reconocimiento de que estd
determinada —para bien y para mal— por categorias lingiiisticas (2017: 39). La
fenomenologia es de esta misma opinién; lejos de considerar que el lenguaje sea
auto-referencial, investiga su relacién con la expresion del sentido; en palabras

de Merleau-Ponty,

El lenguaje es una vida, es nuestra vida y la vida de las cosas. Esto no
significa que ¢/ lenguaje se apodere de la vida y se la reserve: ;qué habria que
decir si no hubiera més que cosas dichas? El error de los fildsofos semdnticos
consiste en clausurar el lenguaje como si solo hablara de si mismo, cuando
en realidad vive del silencio (Merleau-Ponty, 1969: 167).

El silencio al que se refiere este filésofo es significativo e incluso podriamos
decir que «habla», ya que, por un lado, permite que las palabras se articulen en
sus intervalos y gracias a sus pausas; por otro lado, la percepcién y los gestos
expresan sentidos. Es preciso acentuar que el silencio que sigue al lenguaje no
es idéntico al que le precede, puesto que la lengua y las culturas, una vez ejer-
citadas y sedimentadas, esperan tdcitamente su reactivacion y la sustentan. El
silencio del que se toma conciencia no es idéntico al que simplemente estd ahi;
no es experiencia muda, sino que se ha filtrado por sus intersticios y ha pasado
a formar parte de ella; a la inversa, también la experiencia se ha enriquecido con
el lenguaje. Segin T. Romadn, «el silencio no es la antitesis de la palabra, es el
recepticulo donde se asienta la misma» (2012: 60). Andlogamente a lo invisible,
que no es lo opuesto a lo visible, sino su raiz, el silencio no es la negacién abso-
luta de lo pronunciado.

Merleau-Ponty se ayuda del cardcter diacritico de los signos (Saussure) para
dar nombre a este intercambio entre el mutismo de los origenes y el lenguaje.
Extiende las relaciones diacriticas entre los signos al movimiento carnal de la
reversibilidad entre interioridad y la exterioridad. En sus dltimas obras, el len-
guaje ya no deriva directamente de la expresién de la experiencia, pues siempre
estamos ya en el lenguaje. Por eso, ird mds alld de Saussure y atribuird un sentido
ontoldgico a la relacién diacritica. Siguiendo a Heidegger, pondrd de relieve
la dimensién ontoldgica del lenguaje. A diferencia de él, lo inscribird en una
ontologia carnal que envuelve todas nuestras relaciones con los otros y con el
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mundo. El concepto clave de dicha ontologia es la carne que, como hemos vis-
to, no es sustancia, sino reversibilidad, ahora entre palabra y silencio y también
entre significado-significante, porque no son contrarios, sino que se implican;
asi, la lengua silenciosa posibilita el habla mientras esta la reactiva. Por su parte,
el silencio no es una pasividad amorfa; estd estructurado como un conjunto de
deformaciones coherentes de los significados sedimentados y de las intenciones
desde las que se destaca el habla. El silencio también es un signo y, por relacién
con los otros signos, «<habla», aunque no fénicamente; de ahi que, sin las pausas,
sin los espacios en blanco, no pueda haber sentido global. Andlogamente, sin
intervalos o huecos, no es posible ninguna relacién diacritica.

Por ello Merleau-Ponty vincula sus investigaciones lingiiisticas con la basque-
da de un cogito técito, de un lenguaje del silencio que nos envuelve por doquier
y en el que se funda el Jogos reflexivo. En una nota titulada precisamente «cogito
tdcito», se percata de que este es imposible, porque para pensar, en el sentido
de ver y de sentir, como para hacer la reduccién o volver a la inmanencia de la
conciencia, se precisan palabras y, con ellas, se necesita «que yo constituya a la
conciencia constituyente» (1964a: 224-5). No habria, por tanto, una conciencia
pura de si a la que mds tarde se le diera el nombre de «conciencia». La conciencia
no es constituyente de todo lo otro, no es la inmanencia que explica toda trascen-
dencia: ya viene «constituida» por las palabras. Para decirlo con mds precision,
como el cuerpo en el que se encarna, es instituyente e instituida, una actividad
en una pasividad, una apropiacién y una desapropiacién de si y de eso a lo que
se dirige. El silencio no solo es un vacio entre las mismas; tiene una dimensién
activa, dado que es un detenerse, una espera, un silencio'® constitutivo de la
palabra que no solo ha sido ya hablada, sino que continta hablando, es decir,
de la parole parlante.

El silencio es el horizonte del habla y el mundo al que interrogamos, la
presencia (mundo percibido) de una ausencia (intencién significativa). Es tan
necesario como la epojé para crear cierta discontinuidad en la continuidad de la
cadena de palabras y frases que forman parte del discurso. No obstante, a diferen-
cia de la epojé, no es una prerrogativa del sujeto; antes bien, es apertura al mundo
tal como lo reencontramos, es decir, forma parte de la percepcién interna a la
vida, que es a la vez «ser espontdneo (cosa) y ser-si (“sujeto”)» (Merleau-Ponty,
1964a: 247). El fenomendlogo escribe entre comillas «sujeto», porque no se

16 Merleau-Ponty, 1960, 32. Hemos estudiado la importancia del silencio en el habla en

2006, 32, 37, 41 y 43.
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refiere a un sustrato, sino al movimiento, que es el nicleo comtn del sujeto y
del objeto. Dicho movimiento es el «serpenteo» del que hablaba Bergson, inter-
pretado por su compatriota como «modulacién del ser en el mundo» o como
percepcidn «haciéndose en las cosas» (Ibidem) y cuyo sentido se instituye en el
movimiento constitutivamente inacabado de su expresién, en sus silencios y
apelaciones a su continuacién.

La generalidad del sujeto corporal merleau-pontiano y la universalidad con-
creta del individuo nishidiano presuponen una auto-negacién y una apertura a lo
otro no solo receptiva, sino también responsiva y creativa. Las tres son cruciales
para la expresién, porque el yo y el mundo estdn entrelazados, y, por consiguien-
te, la expresién no es mero producto de una individualidad. Esto es todavia m4s
evidente en la expresién artistica.

Como es sabido, en el arte japonés predomina lo sensorial, «se revela el
mundo para ser sentido y vivido directamente» (Luca de Tena, 2008: 9), pues el
acto mental como el expresivo son actividades constitutivas por las que la una
forma a la realidad unificadora de la otra. La rehabilitacién merleau-pontiana de
lo sensible tiene el mismo propésito: expresar lo sentido para sentir mds reflexi-
vamente. Sin embargo, esa reflexién, como hemos visto, no es una proyecciéon
subjetiva, sino la ontogénesis de lo interior en lo exterior, y viceversa. Para que
este movimiento no se agote en una coincidencia absoluta entre ambos niveles,
es preciso tener en cuenta los huecos que median entre ellos.

Si, como acabamos de ver, el silencio crea cierta discontinuidad en la conti-
nuidad del fluir y, asi permite detenerse y pensar, Nishida concibe la mediacién
expresiva como reanudacién, como «continuidad de la discontinuidad» (Zavala,
1992: 49), entendiendo por «continuidad» la determinacién mutua entre persona
y persona, que es el mundo de la expresién. La expresién, por tanto, unifica lo
que estd atomizado y, asi, expresa su sentido articulado. No es el yo quien tiene
la clave del mismo, pero tampoco el no-yo. Como T. Romdn declara citando a
Mello, «El silencio no es la ausencia de sonido, sino la ausencia de ego» (2017:
143). Sin embargo, surge cuando vuelvo sobre mi, cuando profundizo en mi
interior, en las entrafias —diria Zambrano— en las que arraiga el sentir, esa morada
del corazén generadora de profundidad'’.

17 (Zambrano, 2008, 68). Hemos establecido una comparacién entre este ser de profundi-

dades y la carne (Chair) merleau-pontiana en nuestro estudio de 2013a, pp. 122 y ss.)

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 255 -284. UNED, Madrid



ENTRE FILOSOFIA Y NO FILOSOFfA. UN SILENCIO, UNA ESPERA, UNA CONCIENCIA 279

Asi es como Merleau-Ponty justifica la inclusién de las sabidurias orientales
en su obra Los fildsofos célebres, aunque solo como «muestras para que el lector
pueda discernir la sorda contribucién de Oriente a la filosofia» (1960: 176). La
denomina «sorda» porque no se plasma en conceptos, y porque es una influencia
secreta, no explicitada y, sin embargo, real.

Conclusiones

Nuestro ejercicio de fenomenologia comparada entre Nishida y Merleau-
Ponty de la mano de la filésofa y companera que aqui homenajeamos ha puesto
de manifiesto la riqueza surgida de sus respectivas indagaciones sobre la con-
ciencia, una conciencia que estd mds alld de la nada y del ser, porque los tres
pensadores han trascendido los dualismos tradicionales y la 16gica abstracta con
objeto de reconducir la razén a sus raices vitales, donde no estd separada de la
sensibilidad, de los sentimientos ni de las emociones.

Han mostrado el error de considerar la racionalidad como inteleccién
opuesta a los sentimientos; ni estos son exclusivamente naturales, ni las palabras
meramente convencionales; antes bien, ambos son, en la terminologfa de Mer-
leau-Ponty, instituciones de sentido, es decir, resultados de decisiones culturales
sobre lo natural. Para ilustrarlo, el fenomenélogo se ha referido a las diferencias
entre las mimicas japonesas y occidentales que expresan emociones: aquellas
no inclufan el beso —Merleau-Ponty escribe esto en 1945— para mostrar amor;
ademds, el japonés colérico sonrie, mientras que el occidental se crispa. De ahi
se sigue que los gestos no son signos naturales, sino modos diversos de acoger
corporalmente las situaciones que se han formado en un entrenamiento simul-
tdneo del cuerpo y del mundo en la emocién (1945: 220).

Nishida se adelant6 a esta denuncia de la adscripcion de los sentimientos a la
naturaleza y a la asociacién de la razén con la mente. Dado que esta forma una
unidad con el cuerpo, es absurdo separarlas para estudiar sus efectuaciones. Por
ello, definié el sentimiento emocional como un fenémeno mental cuya esencia
es la sensacion (1978: 223). Consideraba la cultura japonesa como una cultura
del sentimiento, pero sin entenderlo psicolégicamente, sino «como forma de lo
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que no tiene forma»'®. El sentimiento es la expresién de la personalidad, siendo
esta «una unidad dindmica de actos» (Ib.: 225). Tal unidad es la verdadera indivi-
dualidad, «aparece en el momento en que destruimos la subjetividad conceptual»
(Ib.: 244) y dejamos un «lugar» para la afectividad y la voluntad creadora. El s
mismo libre crea dirigiéndose al mundo como su expresién, no como un objeto
de dominio. Con sus concepciones topoldgicas del espacio, Nishida y Merleau-
Ponty lo consiguen, mientras visibilizan la nada como modo de actividad de la
pasividad. Ella es la contrapartida convexa del espacio negativo y es tan real como
el espacio positivo. En efecto, la nada nishidiana y el ¢reux merleau-pontiano
son negativos fecundos con los que pone nombre y manifiestan lo invisible que
también forma parte de la visibilidad. Asi reflexionan sobre el movimiento de
la existencia.

La experiencia pura nishidiana, en tanto actividad unificadora sin agente se
identifica con su expresién. Incluso el si mismo se determina expresindose en el
mundo. Nos preguntibamos cémo puede expresarse dicha experiencia siendo
anénima y muda. Nishida acaba reconociendo que el acto de expresion no escapa
completamente a las relaciones con el yo consciente y sentencia: «Ver el verdadero
si debe implicar perder el si» (Nishida, 1999: 95), es decir, despertar a si mismo
es desapropiarse de yo, dejar de concebirlo como un ente puramente racional y
rescatar las multiples dimensiones de su vida en coexistencia.

En nuestra opinién, no es suficiente olvidarse del yo para encontrar al otro,
para conocer y, sobre todo, para amar; no basta con abrirse a los otros dejando
que «una fuerza incomprensible» (Nishida, 1995: 227-8) obre sola para asimilar
conocimiento y amor. Hay que dejar huecos para que la relacionalidad no aca-
be en indiferencia y la actividad en absoluta pasividad, pero también llenarlos
tomando decisiones, siguiendo metas comunes y racionales. La experiencia pura
es tan insuficiente como la razén pura'®. Ciertamente, Nishida y Merleau-Ponty
las han trascendido con sus filosofias del compromiso y la comunicacién. Ambos

18

Cf Zavala, 1992, 316. Hemos visto que, en Merleau-Ponty, la forma la proporciona la
expresion que incluye la del sentimiento, aunque no se reduce a él.

¥ Aunque no puedo desarrollar aquf este asunto, la fenomenologia material de M. Henry
adolece de los mismos inconvenientes dada su similitud con la propuesta de Nishida; es mds,
su concepcién de la vida como subjetividad absoluta (experiencia interior de los vivientes) y
auto-afeccién (Henry, 1990, 212, 222) se aleja de la acentuacién nishidiana de la accién en
el mundo, asi como de la distancia en la proximidad y la diferenciacién merleau-pontiana:
“La vida se auto-afecta inmediatamente sin el intervalo de Diferencia alguna” (Henry 1990,

217).
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han aceptado la necesidad de ampliar la racionalidad y rescatar sus dimensiones
colonizadas por la razén dominante. Sin embargo, la solucién del primero de
salir de la propia légica hasta comprender el pensamiento como auto-alumbra-
miento, como renacer a otra dimensién, nos parece vaga. Podemos hacerlo como
ejercicio de auto-descentramiento, pero no sacrificar por entero nuestra légica a
otra, pues esto seria tan reduccionista como subordinar las otras cosmovisiones
a la nuestra. Mds bien, resulta necesario comprender que la experiencia es impu-
ramente carnal y que estd llena de mediaciones.

De la misma manera que los pensamientos no son objetos psiquicos, sino
que proceden de los impensados, los aistheta no son cosas que estén en alguna
parte. Se destacan desde un fondo que todos compartimos, estilizindolo. Para
ello es indispensable una distancia, una detencién, porque huecos y pausas hacen
posible el sentido y, en general, la manifestacién de lo virtual. Gracias a ellos,
Nishida y Merleau-Ponty superan los dualismos sin disolver las diferencias, sino
manteniéndolas en tension buscando lo comun, el «entre», que no es un nuevo
ente, sino el vacio como centro de nuestro transitar, asi como la condicién de
posibilidad para que algo surja.

Estas filosofias han calado en nosotros porque han buscado lo universal en la
concrecién, en la identidad absolutamente contradictoria del individuo que nace
y muere en un mundo que es nirvana 'y samsara, que puede ser experimentado
contradictoriamente. Asf es como Nishida articula su concepcién del Zen con la
filosofia en un mundo en el que todos los individuos surgen y retornan a la rea-
lidad dltima sin forma. El auto-despertar a lo que no es yo y el olvido del propio
interés nos permiten sentir, porque el sentimiento no es solo una sensacién subje-
tiva, sino «la condicién fundamental del establecimiento de la conciencia misma»
(Nishida, 1973: 14). Una vez establecida, no rompe para siempre con el sentir
del que ha nacido ni con sus horizontes mundanos y temporales; tendria que
comprender su cardcter situado, corporal, y ensanchar sus relaciones mediante
sus actos. Asi, como decia Bergson refiriéndose a la percepcién: «nos irradiamos
bastante mds alld de nuestro cuerpo: llegamos hasta las estrellas» (1912: 16).
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ResuMEN: La experiencia humana, es resultado de un proceso complejo en el que
se dan cita dos polos intrinsecamente unidos: por un lado, existen cambios en la rela-
cién corporal con el medio registrados por nuestro sistema perceptivo, y por otro,
valoraciones mentales relacionales, que condicionan, no sélo la percepcién, sino tam-
bién la respuesta ante ese entorno. Ambos aspectos son inseparables: percepcién y
sensacién sentida de un lado, y hermenéutica y lenguaje de otro. Ambos constituyen
nuestra experiencia. El presente articulo es una reflexién desde la fenomenologia y la
filosofia perenne sobre estos aspectos de la experiencia humana y su relacién con la
préctica de la atencién plena (mindfulness) como proceso transformador de la misma.
Nos preguntamos ;En qué medida puede la prictica de la atencién plena modificar o
influir en la consciencia y en qué sentido produce un cambio en la experiencia humana
y en su interpretacién?

PaLaBRras cLave: Conciencia; Meditacién; Mindfulness; Fenomenologia;Experiencia;
Budismo.

" Doctor en religiones comparadas. Mdster en hermenéutica biblica. DEA en filosoffa. Direc-
tor de Mindfulness-Research. Email: miguelibez@gmail.com

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 285 -308. UNED, Madrid



286 MIGUEL IBANEZ RAMOS

ABsTrACT: Human experience is the result of a complex process in which two poles
are united intrinsically: on the one hand, there are bodily changes related to the envi-
ronment in which our perceptive system is involved. On the other, a series of relational
mental assessments which condition, not only perception itself, but also the response
to the environment. Both aspects are inseparable: perception and “feeling felt” and
hermeneutics and language. Both constitute our experience. This article is a reflection
from phenomenology and perennial philosophy on the constitutive aspects of human
experience and its relation to the practice of mindfulness meditation as a transforming
process of experience. In this sense we wonder: Can the practice of mindfulness mod-
ify or influence consciousness and in what sense does it produce a change in human
experience and its interpretation?

Key worps: Consciousness; Mindfulness meditation; Phenomenology; Buddhism;
Experience.

1. Introduccion

Cuando utilizamos la expresién «he tenido una experiencia», en general,
estamos aludiendo a la vivencia subjetiva de la realidad fruto de un proceso
cognitivo complejo. Es decir, nos referimos a una manera especifica de
relacionarnos con lo que nos rodea. La experiencia se fundamenta en la sensacién-
percepcién subjetiva de que hay una realidad diferente de nosotros. Pero ;La
experiencia realmente surge como una relacién entre un a/go experimentado
como distinto y nosotros como sujeto experimentador? ;Acaso nosotros
mismos no somos ya un algo experimentado al mismo tiempo en la mente-
cuerpo? ;Cudl es la diferencia, pues, entre la experiencia en primera persona
(la que yo experimento) y la experiencia en tercera persona, resultado de la
observacion realizada por otros sobre los datos observables y comparables de
los procesos cognitivos que sustentan la experiencia subjetiva y que son mds o
menos predecibles?
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La préctica de la atencién plena es una forma diferente de establecer una
relacién consciente con nuestro entorno, lo cual constituye nuestra experiencia
y permite el surgimiento del momento cognitivo®

En la base de la tradicién de la sabiduria perenne, tanto de Oriente como de
Occidente, el discernimiento de la experiencia es esencial para determinar en qué
medida se lleva a cabo el proceso de integracién personal que culmina en lo que
se denomina despertar, iluminacion o liberacién, objeto tltimo de la prictica de
atencién plena. Esta experiencia tiene resonancias corporeizadas y es el resultado
de un nuevo modo de relacién cognitiva que se define como una experiencia de
consciencia no-dual.

En este trabajo nos planteamos esta cuestidn esencial: ;qué caracteriza a la
experiencia humana y a qué nos referimos cuando hablamos de experiencia de
atencién plena y consciencia no-dual resultante?

2. ;Qué entendemos por experiencia?

Segtn el fenomendlogo A. Gurwitsch (1979): «la actividad de la mente con-
fiere al caos primordial de la sensibilidad la diversidad de modos de organizacién
que encontramos en la experiencia». Y parafraseando a W. James (A Pluralistic
Universe), Gurwitsch continta: «A cada momento, surge un segmento de entre

' Hablamos de momento cognitivo en coherencia con la filosoffa budista del conocimiento

como un continuo de consciencia o de momentos de consciencia. En este sentido, en el
momento cognitivo se crean a la vez el sujeto y el objeto (mundo) estando ambos inter-
relacionados. El fenomendlogo Merleau-Ponty dice: «La adquisicién mds importante de la
fenomenologfa estriba sin duda en haber unido el subjetivismo y objetivismo extremos en su
nocién del mundo o de la racionalidad. El filsofo trata de pensar al mundo, al otro y a si
mismo y concebir sus relaciones. Pero el Ego meditante, el “espectador imparcial” [...] no
llegan hasta una racionalidad ya dada, “se establecen” y la establecen con una iniciativa que
no tiene ninguna garantia en el ser y cuyo derecho se apoya por entero en el poder efectivo
que ésta nos da de asumir nuestra historia. El mundo fenomenolégico no es la explicitacién
de un ser previo, sino la fundacién, los cimientos, del ser». Merleau-Ponty, M. (1994).
Fenomenologia de la percepcion, Planeta Agostini: Barcelona. pp. 19-20.
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la masa cadtica e inarticulada, el cual se pone de relieve y a punto para ser nom-
brado e identificado por la facultad conceptivar®.

Este acontecer tiene dos elementos. Por un lado, se explica por el hecho de
que la parte misma resalta y «sobresale» ante nuestro sistema perceptivo y la aten-
cién selectiva lo fija en la conciencia, y por otro, porque puede ser nombrado e
identificado y comunicado. Poseemos una facultad que es capaz de separar, deli-
mitar y extraer partes de entre la corriente concreta y continua de interaccién’.

Asi pues, la experiencia es el procesamiento consciente del resultado de la
atencién selectiva sobre el conjunto de interacciones que se producen con nuestro
medio de forma consciente. La importancia que tiene la experiencia como forma
de relacionarnos con nuestro medio ambiente es tal, que precisamente segin se
va desarrollando la experiencia, asi también nosotros mismos nos vamos configu-
rando. La experiencia no sélo se reduce al resultado de la interaccién inmediata
con lo que nos rodea, sino que modula el proceso de interaccién biofisica (cor-
poreizada) con el entorno y su comprensién (consciente) bajo la accidn selectiva
de la atencién. Nosotros nos construimos en el acto mismo de comprensién
como sujetos y asi nos mostramos a nuestra consciencia. La propia experiencia
nos cambia haciendo que ese cambio influya en la siguiente experiencia, y en
ultimo término, también en nuestra especie.

Este dato lo ha puesto de relieve especialmente el estudio de la neuroplasti-
cidad* que muestra la capacidad cambiante de las sinapsis para crear mapas cere-
brales de modo sucesivo. Asi pues, la experiencia no es algo fijo y preestablecido

2 Gurwitsch, A. (1979), p. 41.

3 Este término genérico de interaccion denota por un lado el trasfondo inconsciente en el
que nuestro sistema estd codificando cantidades ingentes de informacién y respuestas inme-
diatas inconscientes (control de temperatura, presién arterial, movimientos inconscientes,
etc.), como un flujo del que luego, y casi al mismo tiempo, una parte reducida de informa-
cién aflorard a la conciencia adoptando la forma de percepciones y pensamientos-emociones
que provocardn acciones concretas y conductas resultantes.

* Este cambio constante es debido a la neuroplasticidad adaptativa: Se refiere a las remode-
laciones sindpticas que ocurren durante la edad adulta. Como consecuencia de la estimula-
cidn, se forman nuevas sinapsis, se remueven aquellas menos ttiles y se transforman o refuer-
zan las existentes. Dependen de la experiencia por lo cual son numerosas durante los periodos
de nuevos e intensos aprendizajes, o escasas si la actividad intelectual, motora o la estimula-
cién sensorial son limitadas (Valadez 2007). Los cambios ligados a la experiencia también
estdn ligados a la repeticién. Las modificaciones sindpticas evolucionan y se consolidan con el
tiempo (Karni 1997): http://www.neuromexico.org/2015/02/28/como-se-recupera-el-
cerebro-despues-de-una-lesion/
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meramente como consecuencia al proceso cognitivo, sino que forma parte intima
del mismo y se construye momento a momento.

B. Lipton (2008) dice que nuestra experiencia se sustenta en la epigenética de
nuestras células que van incrementando procesos especializados hasta crear pro-
gramas conductuales de respuesta a patrones de valoracién previos de la relacién
con el medio, incluyendo el propio proceso cognitivo consciente (pensamientos-
emociones). En algunos casos la consciencia enfocada por la atencién se orienta
a justificar la conducta predeterminada de forma inconsciente’.

Nuestro sistema cognitivo no s6lo identifica parcelas del flujo de energia con
el que nos relacionamos®, sino que ademds valora y jerarquiza esas relaciones y las
enmarca dentro de un contexto cultural, anadiendo al valor emocional individual
un nivel social o comunitario que trasciende al individuo. Este es el plano herme-
néutico de la experiencia que tiene un cardcter transpersonal y cultural a la vez.

Dicho esto, analicemos ahora cudl es el proceso constructivo y los distintos
niveles por los que la relacién con la realidad se convierte en experiencia, es decir,
en proceso cognitivo consciente, modulador de nuestra conducta. El primer nivel
de la experiencia lo vamos a denominar sensacién sentida para después pasar al
plano de la hermenéutica valorativa y de la experiencia comunicada.

5 En este sentido, el propio Lipton ha profundizado en las bases del medio en el que se des-

envuelven nuestros aproximados 35 billones de células, para concluir que la genética no es
determinante, sino que lo es mds el medio (PH de la sangre, presidn, hormonas, etc.) y éste
estd condicionado por los procesos cognitivos y eso influye, a su vez, en la expresion genética;
en tltimo término, nuestros procesos mentales, tanto conscientes como inconscientes,
repercuten en nuestro cuerpo. Vid. Lipton, B. (2007) p. 165 ss. En el mismo sentido ver:
Bargh, J.A.; Uleman, ].S.; Hassin, R.R. (2005), 7he New Unconscious, New York: Oxford
University Press, p.45.

6 Siegel (2011) define la experiencia como un intercambio de energfa e informacién con el
medio en que nos desenvolvemos.
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3. De la sensacion sentida” a la mente auto-consciente

Los fenomendlogos consideran la percepcién como un proceso de unifica-
cién, auto-organizacién, o intercambio de energia e informacién en frase de D.
Siegel (2011), que nos da la sensacién de que nos relacionarnos con el mundo
representado en la mente. Entendemos aqui la mente, como el conjunto sucesivo
de estados mentales fruto de la elaboracién de mapas neurales que resultan de la
interactuacién permanente con el flujo de energia de nuestro medio ambiente y
que pueden ser mds o menos equivalentes en los miembros de una misma espe-
cie, gracias a los cuales tenemos una referencia comdn y compartida de lo que
llamamos la realidad fisica en la que se desenvuelve nuestra vida.

Evidentemente, la mente es inaccesible desde el punto de vista de la obser-
vacién objetiva y, por ello mismo, también la experiencia como resultado de los
procesos mentales de los que deriva.

Nadie reproduce el contenido de una experiencia, incluso propia y para si
mismo, si no es elaborada y comunicada con un lenguaje dentro de un marco
hermenéutico. Sin embargo, podemos acceder (como observadores) a sus mani-
festaciones fisicas en el cuerpo (experiencia en tercera persona). Por esta razén la
ciencia con su método experimental puede objetivar las relaciones entre nuestro
cuerpo con su funcionamiento cognitivo observable y las conductas derivadas,
incluido el lenguaje, que hacen referencia a una determinada experiencia subje-
tiva siempre intima.

Este enfoque segin Rosenweig y col. (2005) se puede resumir en tres tipos
de intervencién: la somdtica, la conductual y la de correlacién. Los tres enfoques
corresponden al mismo principio y es que la conducta influye en el cerebro y el
cerebro en la conducta®. Sin embargo, queda fuera de la posibilidad de estudio

7 Este proceso ha sido el hilo conductor del sistema filosdfico y psicoterapéutico denomina-

do “focusing” de E. Gendlin, que segtin Barcelé (2008) se basa en cuatro principios: 1. Expe-
riencing: sensacion sentida interiormente y corporeizada. 2. Interaccién: estar presente como
ser vivo ante otro. 3. Autenticidad: Vivir el presente junto con el pasado y futuro de forma
integrada. 4. Orientacién: Experiencia valorativa y orientada a un fin. Segin nuestro punto
de vista los puntos uno y dos son concomitantes. El impacto estimular hace surgir en el mun-
do mental la relacién sujeto-objeto.

8 Vid. Damasio, A. (2010), pp. 151 ss.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 285 -308. UNED, Madrid



ASPECTOS TRANSFORMADORES DE LA EXPERIENCIA HUMANA A LA LUZ DE LA PRACTICA DE... 291

experimental el contenido de la experiencia misma como construccién mental de
la realidad que permite que existan esas correlaciones de interactuacién. Todos
estamos familiarizados con la experiencia de nuestra mente que elabora imdgenes
que representan la realidad con las que nos relacionamos emocionalmente. En
este segundo nivel, ya no se trata de meras sensaciones ante las que reaccionar,
sino de conjuntos de impulsos integrados e interpretados por la mente y fijados
en la memoria. Es decir, es la sensacién fugaz y efimera, pero recordada «con
sentido» la que constituye la experiencia interpretada, que es la tnica a la que
tenemos acceso a nivel intersubjetivo cuando comunico mi experiencia.

El acceso a ese nivel de contenido de la experiencia sélo es posible gracias
al lenguaje, a la comunicacién simbélica y al relato de la experiencia, pero esto
hace que la experiencia sea ya mediatizada por los procesos hermenéuticos y
valorativos. En este sentido compartimos la reflexién de M. T. Romdn cuando
dice: «;Cudl es el papel que representa el “Club de las palabras” o la “Comunidad
del lenguaje” en la vida del ser humano? Para algunos es el responsable del
mundo de la dualidad en el que estamos inmersos»”

Este relato de la experiencia no es posible sin un proceso de comprensién
previa. Ahora bien, de la vivencia a la comprensién hay un elemento esencial
que determina tanto la comprensién misma a nivel personal, como la posible
comunicacién en el plano interpersonal. Este elemento es precisamente el marco
hermenéutico.

En efecto, la caracteristica de la experiencia humana es que funciona como un
proceso que va de la sensacién sentida y creacién de mapas neurales correlativos,
a la experiencia interpretada fruto de la comprension y del lenguaje. Este proceso
ademds se produce en el 4mbito de la consciencia porque cuando hablamos de
experiencia, hablamos de experiencia en la consciencia de vigilia, ya que a eso es
a lo que denominamos experiencia real a diferencia del suefio, la ensofacién, la
imaginacién y otras formas de contenido mental en la consciencia (sin incluir
formas alternativas de conciencia como la alucinacién o las experiencias derivadas
del uso de entedgenos u otros métodos). Por tltimo, este proceso se manifiesta
en la consciencia en forma de un sujeto conocedor que percibe un objeto
conocido, por eso lo llamamos consciencia dual.

% Romdn Lépez, M. T. (2017), p. 38.
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Si queremos entender en qué se basa la practica milenaria de la atencién
plena y cudl es su efecto transformador en nuestra experiencia personal, debemos
comprender qué elementos y caracteristicas configuran el tipo de experiencia que
tenemos espontdneamente y cudl es la naturaleza de la percepcién fruto de la
préctica intencional que llamamos meditacién de atencién plena.

Una caracteristica esencial de la experiencia humana segiin A. Damasio
(2010) es que «la formacién de mapas neuronales a partir de los distintos
estimulos procedentes de los sentidos se realiza por capas cada vez mds complejas
e integradas»'* La complejidad de estas capas se relaciona con la especificidad
de la consciencia humana y su impacto en nuestra supervivencia. Estas capas
siguen un patrén de integracion vertical que se va elaborando a nivel cerebral
desde el tronco encefélico hasta el neocértex concretando y modulando a lo largo
del proceso la informacién que mds nos favorece para responder al momento
cognitivo segun las necesidades. Es decir, la cognicién es un sistema adaptativo
orientado a la supervivencia.

Podemos resumir las caracteristicas del proceso de génesis de la experiencia
humana de la siguiente manera:

1. Sucesion-continuidad. Ya hemos dicho que la experiencia surge de la inte-
ractuacién con la realidad cambiante momento a momento. La percepcién es ins-
tantdnea, sucesiva y constante (normalmente no hay vacios de percepcidn, sino
cambios de enfoque y objeto durante la vigilia), la percepcién fluye sin detenerse.

Ahora no estamos hablando de los contenidos de las sensaciones ya elabo-
radas en el momento cognitivo, sino del mero sentir: del estimulo traducido a
lenguaje neuronal como inicio de la percepcién. En este punto vemos una pri-
mera ilusién: en nuestra experiencia se ve la realidad fija y estable. A la sucesion
de momentos cognitivos cambiantes, nuestra mente le asigna una correlacién
neuronal también cambiante, instante a instante, lo que genera una sensacién de
continuidad, de presencia fija y estable, que luego serd recordada por la memoria.
La realidad como tal es inasible, cambia constantemente y no es tal y como nos
aparece: estable y permanente.

10" Vid. Damasio, A. (2010). “Y el cerebro cre6 al hombre. ;Cémo pudo el cerebro generar
emociones, sentimientos, ideas y el yo? Editorial Destino: Barcelona, pp. 110-112.
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Segtin A. Damasio (2010), los mapas cerebrales son volubles, cambian de
un momento a otro para reflejar los cambios que ocurren en las neuronas que
los alimentan y que, a su vez, reflejan los cambios en el interior del cuerpo y en
el mundo a nuestro alrededor. Nosotros percibimos los cambios en las cosas, el
deterioro, y la transformacién, pero como a saltos y lo asociamos a un patrén de
tiempo mds o menos largo y no al cambio incesante, momento a momento que
es en general imperceptible.

No percibimos la realidad como cosas, sino como «fenémenos». Este con-
cepto elaborado por E. Husserl, y desarrollado posteriormente por la escuela
fenomenoldgica representada por Merleau-Ponty, A. Gurwitsch o E Varela (neu-
rofenomenologia) nos acerca mds a la visién de la atencién plena. Este enfoque
filoséfico es en frase de Merleau-Ponty:

Una filosofia trascendental que deja en suspenso, para comprenderlas, las afir-
maciones de la actitud natural, siendo ademds una filosofia para la cual el mundo
siempre «estd ahi», ya antes de la reflexién, como una presencia inajenable'".

Desde el punto de vista filoséfico esta descripcién de la experiencia nos sitda
ante un problema epistemoldgico esencial. Si sélo los fenémenos son los que
emergen en el campo de mi consciencia, ya existe una elaboracién cognitiva
de base a mi experiencia. Asi pues, ;Puede la consciencia captar o abrirse a una
experiencia con un marco de elaboracién cognitivo diferente, o incluso sin marco
de elaboracién?'? Y si asf fuera, ¢ cudles serfan las consecuencias en nuestra expe-
riencia? Esta pregunta nos sita una vez mds en el proceso de integracion de la
hermenéutica de la experiencia defendido por algunos neurélogos y acorde con
la filosofia de H.-G. Gadamer'. La experiencia es flexible y moldeable porque

" Merleau-Ponty, M. (1994), p. 7.

12° Aqui surge un problema filos6fico que no vamos a tratar, pero conviene apuntarlo: Lo que
sentimos es real, pero lo que nosotros experimentamos y con quien nos relacionamos es con
la correlacién mental de algo que no sabemos lo que es en verdad. A este flujo de energfa en
el que nos desenvolvemos lo llamamos protofenédmeno que no es otra cosa que lo anterior a
la percepcidn.

3 En su obra principal, Wabhrheir und Methode, Gadamer se plantea la verdad como un
acontecer de sentido que sélo se puede dar dentro de un marco de interpretacién, el cual
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es una interaccién y un proceso de integracién. El fenémeno, lo es precisamente
por ser «cognitivo» y el hecho de ser cognitivo lo sitda en el desencadenante de
un proceso subjetivo que abre diversos espacios intimos e irrepetibles y modifica
la relacién de un individuo concreto consigo mismo y con su entorno.

La experiencia denominada presencia plena (fruto del ejercicio de la atencién
plena) resulta de una forma especial de relacionarnos con la realidad'¥, en la
que entran en juego diversas conductas intencionalmente dirigidas a enfocar la
atencién de una manera diferente (meditacién, conciencia dindmica corporal,
exploracién corporal, etc.) y una de sus caracteristicas es enfocarse en los procesos
psico-corporales momento a momento. Este tema ha sido también objeto del
estudio fenomenoldgico como demuestra el siguiente texto de Ravagnan, (1965):

Esta nocién de contemporaneidad y actualidad nos conduce, con Henri
Ey, al examen de su estructura misma con el fin de lograr la aprehensién de
uno de sus momentos fundamentales, particularmente en la circunstancia
en que emerge en la fugacidad del presente como una experiencia vivida.
Tal actitud fenomenoldgica tendria que cumplir su cometido examinando la
toma de conciencia como configuradora de un campo, tratando de advertir
sus relaciones operacionales con la realidad, y si accedemos a -la sistemati-
zacién de Ey, a la penetracién en el ser consciente precisamente alli donde ¢l

se constituye en presencia y sujeto de sus propias experiencias®.

Para comprender mds profundamente cémo influye la mente en este proceso
y los mecanismos que implica, nos resulta muy esclarecedora la aportacién del
pensamiento oriental, en especial el pensamiento vedanta advaita y budista, pues
durante siglos se han dedicado a analizar y desarrollar esta practica. Dice Varela

(1997) al respecto:

equivale a un tipo de mirada durante el proceso cognitivo.

4 Asi lo define R. Siegel (2011), pp. 24 ss.

!5 Ravagnan, L.M. (1965) “Concepcién fenomenolégica del campo de la consciencia” en,
Revista de Psicologia vol 2. p. 2 de la edicién (on line)
hetp://www.memoria.fahce.unlp.edu.ar/arc_revistas/pr.861/pr.861.pdf

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 285 -308. UNED, Madrid


http://www.memoria.fahce.unlp.edu.ar/art_revistas/pr.861/pr.861.pdf

ASPECTOS TRANSFORMADORES DE LA EXPERIENCIA HUMANA A LA LUZ DE LA PRACTICA DE... 295

Presencia plena significa que la mente, en efecto, estd presente en la
experiencia corpérea cotidiana tal y como sucede, en el momento que suce-
de. Se trata, no de observar el resultado de la experiencia en el recuerdo
(pensamiento de la experiencia) sino de integrar la consciencia en el proceso
mismo en su cualidad impermanente. De ahi nacen los conceptos de anicca
y anatta (impermanencia de los fenémenos y ausencia de yo).

Ahora bien, ;Cémo es una experiencia pre-conceptual, o siguiendo la linea
trazada en este trabajo, una experiencia consciente pero no interpretada, carente
de filtro hermenéutico?

Para responder a esta pregunta es necesario reflexionar sobre los niveles de
integracién que forman el proceso cognitivo que da lugar a la experiencia misma.
Hay un nivel de cognicién subconsciente (mente computacional segtin Jacken-
doff') al que normalmente no tenemos acceso y que sigue sus patrones automa-
tizados, que en parte son resultado de las experiencias anteriores.

Luego estd la mente fenomenoldgica consciente, modulada por la atencién.
En esta modulacién espontdnea influye el nivel anterior inconsciente, por eso, el
resultado de lo vivido conscientemente estd muy condicionado ya que la atencién
limita el campo y lo hace muchas veces desde patrones inconscientes. Por tltimo,
surge el componente hermenéutico modulado por todo nuestro aprendizaje, len-
guaje, cultura, creencias etc. y la dimensién relacional sobre la que construimos
nuestro mundo de experiencia comunicada, como resultado de la comprension.
El tema es que no estdn separadas, ni mucho menos aisladas, sino que la una se
construye sobre los cimientos de la otra siguiendo los patrones de integracion de
las capas, tal y como ya sefialamos. Cuanto mayor presencia hay de la atencién
plena en el proceso en el que surge la experiencia, menor es la automatizacién de
respuestas originadas en cada capa y mayor el nimero de elementos de la mente
inconsciente que son integrados en la experiencia consciente, disolviendo los
patrones condicionantes de reacciones automiticas establecidas y equilibrando
la respuesta emocional. Por eso la experiencia se vive cada vez de forma menos
fragmentada y con mayor perspectiva y contexto'’.

16 Jackendoff, R. (1998), pp.40 v ss.
17 Este término, desautomatizacion es el usado por A.J. Deikman (2012) en relacién con la
préctica de la meditacién.
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La sensacién sentida es evanescente, fluye de un momento a otro y en el fluir
genera el fenémeno como momento cognitivo en la consciencia. Al vivir esta
experiencia libre de la ilusién de continuidad y permanencia, la consciencia sur-
gida de la atencién plena se ve liberada del flujo (ilusorio) de los acontecimientos
enlazados causalmente, por eso el budismo hablard del surgimiento condicionado
de los fenémenos o dicho de otro modo la interdependencia de todos los fené-
menos y su cualidad Gltima de vacio de existencia inherente, lo que trae como
consecuencia la ausencia de apego en el plano relacional (Pratityasamutpida, es
la denominacién sdnscrita de esta interpretacion desarrollada principalmente en
el texto clasico: Shalistamba Sutra'®).

2. Integracion. La experiencia no es la suma de sensaciones, sino, como ya
hemos dicho, es un proceso integrador constante y consciente. A este respecto
el fildsofo X. Zubiri (2004) dice: «Este proceso sentiente es estrictamente uni-
tario: consiste en la unidad intrinseca y radical, en la unidad indisoluble de sus
tres momentos, de suscitacién, modificacién ténica y respuestar. Segtin Zubiri,
aunque distinguimos tres momentos en lo que él denomina «proceso sentiente»,
en realidad, la sensacién sentida es un proceso que integra los tres: un «algo que
sobresale en el flujo de experiencia», que a su vez modifica el tono vital, en un
sentido o en otro, y que suscita una respuesta. Todo ello de forma continua e
integrada.

A medida que la evolucién nos ha dotado de mente cada vez mds compleja,
el proceso integrador también es mds complejo. El neurocientifico y director
del Mindsight Institute en la Universidad de California (UCLA) Daniel Siegel
(2011)" observé que los sistemas mds complejos son también los mds adapta-
bles, por lo que calificé al proceso de integracién de la experiencia como flexi-
ble, adaptativo, coherente, energético y estable (FACES de las siglas en inglés).
Seglin este autor, el proceso de integracion se realiza en ocho dmbitos diferentes,
y de este proceso depende el bienestar y la felicidad del individuo. Segtn dice:
«el modo de centrar la atencién es la clave para fomentar cambios integradores
en el cerebro». Asi pues, el proceso cognitivo-emocional consciente que llama-
mos experiencia tiende a integrar la informacién para aumentar la capacidad de
adaptacién entre el caos y la rigidez, que serian los polos de inadaptacién. Esta
integracién de informacién es el paso previo e intimamente relacionado con la
identificacién-comprensién de la que hemos hablado.

'8 Tola, F; Dragonetti, C. (1980). E/ budismo Mahayana. Buenos Aires: Kier, p. 43.
¥ D. Siegel (2011), pp.110-111.
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Precisamente aqui nace la segunda ilusién: El momento cognitivo es la iden-
tificacién con la forma como estructura cognitiva emergente y la relacién que
se establece con ella, la cual segin la filosofia budista puede ser de atraccién,
de rechazo o de indiferencia por lo que se insiste en el cultivo de la ecuanimi-
dad para crear las condiciones favorables para la experiencia de la no forma. La
forma surge en mi mente y atrae la atencién / consciencia que se fija a ella en
el momento cognitivo, pero la realidad es un «continuum» de posibilidades de
ser fenémeno y éstas se «reducen»® en el momento en que surge la forma y me
relaciono con ella. Por eso inquieta la pregunta ;Es posible una consciencia de la
no-forma, tal y como expresa la tradicién de la atencién plena?

La forma es el comienzo de la elaboracién cognitiva de la experienciay a
medida que la mente condensa los estimulos y emerge la forma surge la identi-
ficacién consciente con ella, y posteriormente, el nombre. Gracias al lenguaje lo
cognitivo deviene un proceso narrativo coherente que marca la relacién de un
self con la forma®'. Esto es denominado proceso de integracion vertical (D. Siegel,
2011: p. 113) desde las estructuras mds bdsicas del cerebro que procesan los
estimulos-sensacién (tronco encefélico-tdlamo) pasando por el sistema limbico
(procesamiento emocional-valorativo) hasta el neocértex (pensamiento narrativo-
conceptual-analitico) haciendo que a esa identificacién concreta le corresponda
un «tono emocional» especifico de atraccién o rechazo.

La préctica de la atencién plena prolongada, segtn los testimonios de los
escritos de quienes practicaron este ejercicio, disminuye los vinculos de identifi-
cacién con la forma, colocando la atencién poco a poco en el espacio anterior al
surgimiento de identificacién con la misma. Los insight derivados de la prictica
de la atencién plena se interpretan como una liberacién de la atadura o vinculo
con la forma, a la vez que una comprensién de la verdadera naturaleza de la
realidad fluyendo constantemente (tathagatha®?). Precisamente porque se trata
de experiencias fuera de la identificacién con la forma, el budismo mahayana,
en especial la escuela madhyamika de Nagarjuna, profundizé en la denominada

2 Uso metaférico de la palabra reduccién segn la fisica cudntica.

21 Este tema fue desarrollado por la psicologia Gestalt. En especial M. Wertheimer, W.
Kéhler y K. Koffka.

22 La corriente mahayana del budismo concibe la comprensién de la verdadera naturaleza de
la realidad como no-conceptual o sabiduria no-discriminativa (nirvikalpajnana) Thich Nhat

Hanh (1978), p. 55.
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experiencia del vacio (sznyata®) como respuesta a la pregunta de si es posible la
consciencia de la no forma. La experiencia de comprensién del vacio en el que
surgen los fenémenos abre la consciencia de manera ilimitada y no condicio-
nada por forma alguna, aunque sea de manera fugaz, iniciando el camino de la
experiencia a una comprensién de la realidad no condicionada, tal y como es en
si, sin principio ni fin.

Se podria argumentar ante lo dicho: ;cémo puede haber comprensién o expe-
riencia sin procesamiento hermenéutico? Sélo es posible si la experiencia carece
de dualidad cognitiva (sujeto-objeto). En efecto, podriamos decir que se trata de
una experiencia sin sujeto cognoscente ni objeto conocido. Como experiencia
subjetiva lo vemos reflejado en el siguiente texto de la tradicién Zen:

El camino perfecto carece de dificultad, s6lo hay que evitar atrapar o
rechazar. Cuando ambos, amor y aversion, estdn ausentes, todo se vuelve
claro y didfano, pero haz la mds minima distincién y el cielo y la tierra se
distanciardn infinitamente?.

3. Comparacién-Seleccion. A medida que la experiencia se va repitiendo, la
memoria relaciona y compara los datos de la experiencia con otras experiencias
similares. No nos referimos a la rememoracién autoconsciente, sino también a la
memoria inconsciente, sensitiva e incluso celular. En esta comparacién también
se produce una seleccién de estimulos en funcién de los principios de integracion
antes descritos.

Siguiendo a V. Simén (2006: p.11) podemos decir que en ese proceso de
clasificacién de la informacién que trata de hacer encajar todo lo nuevo en cate-
gorias y moldes viejos, es inevitable que se pierda una gran parte del material
entrante, precisamente la mds novedosa, la que no se deja asimilar ficilmente a
las categorias previamente establecidas. El sistema acta imponiendo una serie
de filtros automdticos que resaltan los aspectos ya conocidos de la realidad y
atendan, o eliminan del todo, los aspectos novedosos de la misma.

23 Sobre la transformacién de la visién del vacio de los Dharmas constitutivos de la realidad

por parte de la filosoffa mahayana ver: Harvey, P. (1998), pp. 124-125,
% Séng-ts’an, Hsin-hsin-ming (Inscripto en la mente creyente) Vid. Suzuki, D.T. (1981),
Ensayos de budismo zen, Kier: Buenos Aires, pp. 214-219.
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Una de las funciones adaptativas de nuestro cerebro es generar una represen-
tacion® de la realidad, coherente y con sentido completo, de forma que nuestros
comportamientos sean adecuados.

Hans-Georg Gadamer, que recogié en su pensamiento, por un lado, la filo-
sofia de la ciencia de la escuela neokantiana de Marburgo, y por otro la feno-
menologia de Husserl a través de Heidegger, puso de relieve el valor préctico de
la verdad, entendida como un proceso de comprensién de caricter vital. Este
proceso es la vision més profunda de la hermenéutica que elabora un constructo
de sentido, resultado de una experiencia determinada. Segtin la visién fenome-
nolégica (Gurwitsch 1979), la experiencia se mueve en el dmbito del fenémeno,
fruto de la reduccion eidética y es el tnico medio de acceso a lo que existe?. El
paso del fenémeno a la comprensién subjetiva elaborada lo constituye el «pro-
ceso de sentido» cuyo objeto es modular la respuesta emocional y la conducta
subsiguiente dentro de un contexto coherente de la vida.

De aqui surge la tercera ilusién: identificar la realidad con la experiencia
creada por nuestro sistema cognitivo buscando dar sentido y coherencia a lo
vivido. La consciencia estd modulada por los procesos mentales y la mente crea
la experiencia bajo el foco de la atencién consciente generando expectativas que
mantengan una cierta coherencia. Por eso la experiencia derivada de la atencién
plena se define como “despertar” o “liberarse” de los marcos mentales de inter-
pretacién y cuya respuesta es véilida sélo ante el momento concreto y no como
norma universal.

4. Experiencia autoconsciente. La experiencia humana se caracteriza por ser
experimentada en un yo como proceso mental identitario que organiza la relacién
con la experiencia misma en una especie de «bucle» cognitivo. Este proceso ade-
mds es compartido con otros seres humanos, creando la comunidad del lenguaje

#  El término «representacién» no estd usado en sentido de realismo ingenuo como si fuera

una fotograffa de la realidad que se corresponde tal cual y de forma especular. Tampoco
estrictamente en el sentido usado por Schopenhauer cuando dice: «el mundo que le rodea no
existe mds que como representacion, es decir, Gnica y enteramente con relacién a otro ser: el
ser que percibe, que es él mismo». Schopenhauer, A. (2004) E/ mundo como voluntad y
representacion. Barcelona: RBA editores, p.41. Sino que la referencia que tenemos a lo real o
al mundo es una creacién representada mentalmente momento a momento en pleno cambio
(en gran medida imperceptible) y sigue las reglas (coherencia) de dicha representacién en la
linea desarrollada por la fenomenologia de Husserl.

% No podemos detenernos ahora en explicar todo el proceso, vid: D. Siegel (2011), pp.
110-117.
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que permite desenvolverse en el «mundo humano». El paso previo (aunque no
desde el punto de vista temporal ya que se produce a la vez) a compartir la
experiencia es interpretarla. La interpretacién es un estadio concomitante a la
interactuacion, a la reaccién estimular con el flujo de experiencia momento a
momento. Interpretar significa tres cosas: una, identificar parcelas de experiencia
sentida (mapas); dos, investir de sentido (valoracién) a esa experiencia, relacio-
ndndola con otras experiencias vividas bajo marcos de interpretacién estructurales
y culturales; y tres, crear una narracidn (causas y efectos) que exprese coherencia

y que se relaciona con un sujeto (self-autobiogrifico™).

Crear sentido no es sélo darse cuenta de algo (por eso distinguimos conscien-
cia de autoconsciencia), ya que todo ser vivo se da cuenta de las alteraciones de su
entorno y reacciona movido por la supervivencia o el bienestar; sino ir un paso
mis all4, se trata de expresar la relacién y el vinculo que esa experiencia tiene con
un «yo» como sujeto que percibe. La autoconsciencia es una consciencia reflexiva,
es decir, que se vuelve sobre si misma como una metaconsciencia (consciencia de
los propios procesos cognitivos).

«El sistema» se hace conocedor, y a la vez, objeto de conocimiento. Para ello,
NOSOLros NOs representamos ante nuestra consciencia como una parcela de reali-
dad sentida de una manera determinada. Este es un proceso muy complejo que
ya Varela (1999) explicaba desde el concepto cientifico de emergencia:

A partir de este elemento local surge un proceso global, un estado global o
nivel global, que ni es independiente de estas interacciones locales ni reducible a
ellas. Se trata de la emergencia de un nivel global que surge a partir de las reglas
locales; y que tiene un estatus ontoldgico diferente, porque trae consigo la crea-
cién de un individuo, o de una unidad cognitiva®®.

Hoy dia, se concibe el yo como propiedad emergente de la actividad neuro-
nal y siguiendo a Varela (1999) diremos que, sin embargo, la afirmacién inversa
generalmente se pasa por alto. Esto es importante ya que, si los componentes
y circuitos neurales funcionan como agentes locales, capaces de dar origen a
un yo en forma emergente, de ello se deriva que este nivel global, el yo, tiene
acciones eficaces directas sobre los componentes locales, y es precisamente en

¥ Vid. Damasio, A. (2010), p. 48.
2 Varela, E (1999). Four batons for the future of cognitive science, en Envissioning Knowledge,
B. Wiens (ed.), Dumont Cologne, p. 4.
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esto en lo que se basa el principio de la prictica de la meditacién. Es una calle
de dos direcciones: los componentes locales dan origen a esta mente emergente,
pero al mismo tiempo la mente emergente constrifie y afecta directamente a los
componentes locales. Esta afirmacién es fundamental para entender el proceso
vinculado a la meditacién mindfulness. En efecto, desde el yo-proceso mental
y de forma intencional nosotros podemos influir en la experiencia ya que existe
un vinculo de interaccién.

5. Experiencia comunicada. Volviendo a Damasio (2010): La mente es la
impresionante consecuencia de la incesante y dindmica elaboracién de mapas
en el cerebro. Cuando estos mapas crean patrones determinados nos formamos
una idea de lo que nos rodea bajo esos patrones (sonidos, colores, formas, tac-
to, etc.) y a estos patrones es a los que A. Damasio denomina imdgenes en un
sentido amplio.

Las imdgenes contienen todo contenido mental, desde pensamientos hasta
emociones, y son imdgenes creadas a partir de los mapas, momento a momen-
to, y mezcladas con imdgenes recordadas. En ese sentido las imdgenes son los
«ladrillos de lo que denominamos nuestra experiencia». La experiencia humana
es pues un proceso que va de la sensacién sentida a la experiencia interpretada;
y de la experiencia interpretada a la experiencia comunicada.

Uno de los datos mds importantes que nos han puesto de relieve los recien-
tes estudios en neurociencia cognitiva es la importancia de la intersubjetividad
y de la emocién en la construccién de la propia experiencia. Como ya indicaba
Varela (1999: p. 8):

La mente no es la representacién de un determinado estado de cosas; la
mente es la produccién constante de esta realidad coherente que constituye
un mundo, un modo coherente de organizar las transiciones locales-globales
[...] como consecuencia, uno de los descubrimientos mds impactantes de
los tltimos afios es que el afecto o la emocién estd en el origen de lo que
hacemos todos los dias en nuestro manejo e interaccién con el mundo. Las
tltimas investigaciones en ciencia cognitiva nos muestran claramente que la
individualidad y la intersubjetividad no se oponen, sino que son necesaria-
mente complementarias.
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La experiencia como resultado de un acto cognitivo es en si misma «auto-
relatada» para ser comprendida y posteriormente comunicada. Pero la comuni-
cacién no es una accién superflua o anadida, sino que forma parte del mismo
proceso experiencial. Cuando la experiencia es comunicada se asienta y se asume
como experiencia social y verdaderamente humana. La comunicacién tiene un
componente inductivo que hace que esa experiencia en concreto pueda ser com-
partida. Es decir, en la construccién misma de la experiencia subjetiva usamos
elementos comunicativos como el lenguaje para crear las relaciones contextuales
de lo vivido y eso nos permite también compartirlo. De ahi nace en tltimo térmi-
no toda accién pedagégica como reconstruccién del proceso cognitivo en forma
comunicativa; pero también el arte, la musica, el teatro, la poesia y cualquier
forma de expresién de la intima experiencia.

Para comunicar una experiencia necesitamos sistemas de comunicacién ver-
bal y no verbal. Segin Gadamer «cada individuo que asciende desde su ser
natural hacia lo espiritual encuentra en el idioma, costumbres e instituciones
de su pueblo una sustancia dada que debe hacer suya de un modo andlogo a
como adquiere el lenguaje»®. Este hacer suyo, es un proceso intencional. Exige
necesariamente una focalizacién de la consciencia que hace que los contenidos
adquieran significacién. Asi pues, segin la modalidad de consciencia, la comu-
nicacién adopta una forma determinada. Como dice L.M. Ravagnan (1965: p.
3), «La intencionalidad se constituye, de tal modo, como el punto de partida
que promueve la organizacién de un campo cuya raiz originaria es el sentido».
Una vez mds el sentido estd mds alld de la significacién o denotacién lingiiistica.

El lenguaje es una conducta humana que consiste en relacionar signos con
percepciones sobre la base de un modo semejante de experimentar la realidad,
no de una manera aleatoria sino preestablecida socialmente. Esta serfa la base de
la significacién como consenso social. Ahora bien ;Qué ocurre cuando se tiene
que expresar una experiencia que estd fuera del marco habitual de interpretacién?
En este caso vemos que el lenguaje adopta un cardcter diferente. El lenguaje
vinculado a la prictica de la meditacién tiene mds un cardcter pragmadtico que
semdntico o significativo. Pasa a ser lo que en la tradicién budista se denominan
los «<medios hébiles» (#paya®) de modo que mds que comunicar la experiencia
ayudan a vivirla.

¥ Gadamer H.-G. (1993), p. 33.
% Vid. Saddharma Pundarika (Sutra del Loto), cap.II.
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El sentido, tal y como nosotros lo entendemos, consiste en modular la rela-
cién cognitiva con la experiencia, construyendo una coherencia y equilibrio emo-
cional subjetivo basado en los valores que otorgo a la experiencia. No hablamos
del aspecto lingiiistico del término, ni del debate filoséfico entre denotacién y
connotacién o sentido y significado®'. El punto de vista que queremos resaltar
es el psicoldgico, es decir, el conjunto de procesos mentales que hacen que esta-
blezcamos vinculos interpretativos a los acontecimientos segtin van sucediendo.

En el caso de la tradicién de la atencién plena se trasciende el sentido con-
ceptual tal y como dice Thich Nhat Hanh (1978): «Por eso, hay que “matar” los
conceptos de la realidad, para que la realidad pueda realizarse y revelarse. Matar
al Buda es sin duda el tinico medio de ver a Buda»®~.

Trascender el sentido es suprimir la elaboracién mental proyectiva. El sentido
es una derivada del sistema proyectivo de nuestro cerebro que crea vinculos en
muchos casos supuestos entre los componentes de la experiencia. Como dice J.
P. Changeux (1999): «nuestro cerebro atribuye significaciones permanentemen-
te, veo que su mirada se dirige hacia la mia e intento anticipar su respuesta y lo
que probablemente vaya a decirle en unos segundos»®. El ctimulo de referencias
proyectivas (significados) nos permite ir creando un universo de sentido a nivel
subjetivo que muchas veces dista de la realidad. Trascender el sentido no es
nihilismo sino suprimir cualquier forma de juicio mental sobre la experiencia.

Pero, la consciencia reflexiva o autoconsciencia se caracteriza por objetivar el
hecho mismo de conocer para poderlo relacionar con el sujeto que conoce. De
este modo, objeto conocido, sujeto que conoce y acto de conocer son como la
descomposiciéon de un rayo de luz en bandas de color diferentes en el instante
de atravesar un prisma. Segiin Damasio (2010: p. 242), «la consciencia es un
estado mental en el que se tiene conocimiento de la propia existencia y de la
existencia del entorno».

31 Este debate filoséfico ha sido tratado extensamente como refleja J. Lyons en su obra

Semdntica (1980) Barcelona: Teide, pp. 168-216.

32 Thich Nhat Hanh (1978). Claves del Zen. Sigueme: Salamanca, p. 34.

3 Ricoeur, P; Changeux, J-P. (1999). Lo que nos hace pensar. La naturaleza y la regla. Barce-
lona: Peninsula, p. 47.

3 Vid. V. Frankl (1987). El hombre doliente. Fundamentos antropoldgicos de la psicoterapia.
Barcelona: Herder, pp. 200 ss.
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La caracteristica de la experiencia interpretada o experiencia autoconsciente,
tal y como ya dijimos anteriormente, es que es capaz de ser referida a un «ente
virtual» emergente que llamamos se/f'y que funciona como un proceso de identi-
ficaciones complejas que gestiona la experiencia y se sustenta en la representacion
del cuerpo en la mente a través del pensamiento, momento a momento.

Este proceso emergente identitario constituye el centro de nuestra existencia
y es la respuesta evolutiva mds importante para conseguir la supervivencia de
nuestra especie (intencionalidad, planificacién, aprendizaje etc. todo se sustenta
en el ego), sin embargo, y esta es la cuarta ilusién, se trata de un proceso o un
conjunto de procesos, no de una entidad o sujeto entitativo. El ego, nuestro
yo identitario, no existe realmente como algo sustantivo®, y por ello, la iden-
tificacién resultante es una fuente ilimitada de conflicto y sufrimiento, tanto
individual como colectivo, ya que la amenaza al ego se vive como una amenaza
real a la existencia de nuestro sistema vital o colectivo. El sufrimiento, muy a
menudo, nace del deseo de que las cosas sean como nos gustaria que fueran, es
decir, como nuestro ego desea o imagina, o del deseo de que no existan las que
consideramos dafinas o desagradables. A través del ego, la experiencia consciente
se vivencia como «separada», bajo la distincién de un sujeto, por un lado, y un
mundo objetivado, distinto y distante, por otro, ante el que surgen las fuerzas
del deseo, la aversién o la indiferencia. Este es el objeto tltimo de la prictica de
la atencién plena: transcender las ilusiones de la experiencia de conciencia dual
con el fin de superar el sufrimiento.

Conclusiones

A lo largo de esta exposicién hemos presentado diversas lineas de investi-
gacién que hoy dia se hacen eco de la cuestién suscitada por la prictica de la
atencién plena y el intento de explicar la experiencia resultante de la misma.
El encuentro entre Oriente y Occidente significa un reto conjunto a la hora de

3 En esto coincide la tradicién budista con la moderna neurociencia como puede verse en

la obra de R. Llinds (2003). E/ cerebro y el mito del yo. Madrid: Norma Editorial, pp. 118 ss.
Donde el autor explica la generacién del sentido del yo desde la coherencia del sistema tdla-
mocortical, o los experimentos sobre el cerebro escindido de Roger Sperry (Nobel 1981) y
Michael Gazzaniga.
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dar respuesta a los procesos cognitivos descritos por las tradiciones meditativas
con un lenguaje metaférico y con metodologia practica basada en experiencia
de primera persona, lo cual, en muchos casos resulta extrano a nuestra cultura
cientifica. El nacimiento de la metodologia de entrenamiento de la atencién
plena, precisamente en contextos cientificos (medicina, psicologia, neurocien-
cia), ha puesto de relieve el potencial de las antiguas tradiciones contemplativas
y, al mismo tiempo, ha cambiado el punto de vista sobre estas pricticas y sus
consecuencias a nivel cognitivo, de comprensién de la realidad, éticas, medioam-
bientales, sociales etc.

Para la tradicidn, las pricticas basadas en el desarrollo de la atencién plena
son la respuesta a un modo diferente de vivir la experiencia, de modo que se
minimice el sufrimiento inherente a la experiencia ordinaria. El reto surgido
hoy dia del didlogo que se ha abierto entre estos dos modelos epistemolégicos
es profundizar en la capacidad humana de transformar los patrones cognitivos y
con ellos la propia experiencia, asi como el estudio de los correlatos neuronales
de este proceso de transformacién. El futuro de esta investigacién no se cifie a la
mera especulacién sobre descripciones de fenémenos, sino yendo un paso mds
alla, se trata de entrar en dimensiones diferentes a nivel cognitivo y emocional
de la realidad habitual en la que nos desenvolvemos con consecuencias experi-
mentales y relacionales concretas cuyas consecuencias afectan a modos de vivir y
en tltimo término a la felicidad como experiencia de vida. Ciencia y tradiciones,
caminando juntas, pueden abrir un modelo nuevo de afrontar la vida que per-
mita aumentar la sabiduria y afrontar la vida como crecimiento.

Queda para una posterior investigacién la relacién entre la propia experiencia
de conciencia no dual y la influencia del marco hermenéutico en la comprension,
pedagogia y educacién del proceso de apertura a la experiencia.
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NO PIENSO, LUEGO EXISTO.

UN RETO PARA LA NUEVA BUENA CIENCIA

I DO NOT THINK, THEREFORE 1 EXIST.

A CHALLENGE FOR GOOD NEW SCIENCE

Manuel ALMENDRO

Oxigeme”

A Maria 1eresa Romdn In Memoriam

ResuMEN: El adverbio «No» con el que se inicia el titulo de este articulo marca un
proceso de cinco siglos. Es un «No» que resuelve la mente dual cartesiana en aras de una
mente plena; un «mindfulness» que abre paso a la consciencia. El puente entre ciencia
y consciencia aparece ya a niveles internacionales como el gran reto de nuestro tiempo,
dada la situacién de desestabilizacién que se incrementa a diario en nuestras socieda-
des. Es indiscutible que la ciencia y su tecnologia han cambiado la faz del mundo, han
permitido vias de comunicacién fundamentales para entender que somos planeta, han
generado el progreso, pero también un déficit ecoldgico preocupante. La ciencia ha
sido capaz de modificar el mundo exterior material, pero se estrella ante la compleji-
dad, la incertidumbre, y el caos que «regula» la mente y la consciencia, y ademds abre
el campo intimo de acceso al Ser. Las ciencias deterministas estdn siendo contestadas
por los nuevos paradigmas cientificos que proponen un acercamiento a una ciencia con
consciencia. El aporte de Oriente y de las nuevas filosofias y psicologias —superando el
férreo control de Laplace— auguran excelsas perspectivas para una posible «salvacién».

" Manuel Almendro, director de Oxigeme: Centro para una Psicologia de la Conciencia. E-mail:
almen@oxigeme.com Www.oXigeme.com
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Oriente y Maria Teresa llevan tiempo llamando a la puerta. En estas lineas se desa-
rrollan algunas vias para poder construir entre todos ese maravilloso puente que puede
constituir una buena nueva para la psicologfa, la filosofia, la medicina etc. Y se agradece
a una profesora que con rigor académico haya sido capaz de remontar los escollos de
una academia algo reticente a las aperturas.

ParLaBras Craves: Ciencia, Consciencia, entropia, Procesos Disipativos, Crisis
Emergente, Meditacién-Mindfulness

ABsTRACT: I do not think, therefore I am. The adverb “No” in the title of this wri-
ting highlights a process that dates back five centuries. It is a “No” that dissolves the
Cartesian dual mindset for the sake of achieving a full mind, a “mindfulness” that opens
the way to Consciousness. The bridge between science and consciousness is discussed
at the international level as the great challenge of our time, given the destabilizing
situation that we see increasing daily in our societies. Science and technology have
indisputably changed the face of the world. They have established fundamental means
of communication that help us realize we are actually a planet. They have generated
progress, although at the cost of a worrying ecological deficit. Science has been able to
modify the material outer world, but it crashes on the rocks of complexity, of uncer-
tainty, and of the chaos that “governs” the mind and consciousness. While these may
be obstacles to science, they nevertheless open the way to that inner realm that allows
access to the Being. The deterministic sciences are being challenged by new scientific
paradigms that propose a science to be approached with consciousness. Eastern cultures
as well as new philosophies and psychologies lend contributions that overcome Laplace’s
iron grip and augur eminent perspectives toward possible “salvation”. The Eastern world
and Maria Teresa have been knocking on the door for some time. These lines expound
on some of the ways that we can build together a wonderful bridge full of promise for
psychology, philosophy and medicine, as well as other fields. What is more, we are
grateful for a teacher whose academic rigor enabled her to overcome the pitfalls of an
academy that is somewhat reluctant to open up.

Keyworbps: Science, Consciousness, entropy, Dissipative Processes, Emerging Cri-
sis, Meditation-Mindfulness
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Quizés el titulo de este escrito simbolice el mejor regalo para Maria Teresa.
Los nuevos paradigmas en la ciencia pretenden salir de una visién determinista
de consumo anclada en concebir la realidad como materia mecdnica rentable,
también de concebir la vida como programaciéon de conductas —aunque haya
seres humanos empenados en sus profecias autocumplidas—. Por todo ello estas
palabras tratan de abrir paso a una ciencia de la esperanza que no se atasque
en la miopia reduccionista. Revelacidn intuitiva y rebelion cientifica (Almendro,
2002, 2013; Almendro y Weber, 2012) abren un puente que integra Oriente y
Occidente, sabiduria intemporal y ciencia moderna.

He sido testigo y de hecho sigo siendo eco de universidades californianas en
donde este anhelo sigue presente. California, como sabemos, puntera en grandes
descubrimientos de nuestra era jQué mentes tan abiertas! (Walsh y Vaughan,

1993).

Algunos avezados hablan ya de abrir campo entre ciencia y espiritualidad; e
incluso, de nuevos avances como neuroteologia (Walsh, 2007). Desde luego no
hay investigacién que triunfe que no parezca demencial a primera vista. Y de
la raza de esta apertura es Marfa Teresa y de los que la han sabido respetar; y,
por ello, abrir camino. Es deseable que se extienda a otros sectores académicos
solidarios.

1. Reflexiones Sobre la Ciencia

Seguin la perspectiva histérica, a Descartes se le eleva o se le degrada con
relacién al mapa creado a partir de la separacién mente-cuerpo, y al consiguien-
te dualismo. De igual forma a Newton por su visién mecdnica del universo.
De forma parecida a Darwin por la mecdnica evolutiva de las especies que se
tambalea ante los procesos de simultaneidad y discontinuidad. Sin embargo, una
cosa es Descartes —el autor— y otra el cartesianismo; de igual forma se puede
establecer para el newtonianismo y darwinismo, embargados por numerosos
intereses industriales. Al menos en Descartes y Newton hay una «divinidad» que
da consistencia al orden (Almendro, 2002, 2013).
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Perdida una consciencia rectora sobre la realidad, como una totalidad en si
misma, relegarla a materia despedazable ha supuesto graves consecuencias. Pini-
llos (1999) en su obra E/ corazén del laberinto, al parecer no demasiado compren-
dida por sus alumnos, es contundente: los Universales —que estdn mds alld del
dualismo— siguiendo la légica antigua posefan una realidad objetiva que consti-
tufa la sustancia y la esencia de las cosas. Privado del soporte de los Universales,
el orden del universo quedaba a disposicién de quien lograra manipularlo. Esta
observacién marca una intuicién preocupante. Son conceptos cercanos a las
consecuencias expuestas por Pdniker (1989) con respecto al alejamiento del «Ori-
gen». Nos encontramos asi con que el dualismo estaria en la base de la divisién
que afecta al pensamiento occidental, dualismo separatista mente/cuerpo, yo/el
otro, etc., y que, siguiendo a Pinillos (1999), podemos objetar que este dualismo
estard en la base de la separacién de los rumbos: el del humanismo por una parte
y el de la revolucion cientifica por otra.

Si por una parte el cartesianismo ha ofrecido la posibilidad de andlisis de la
materia como método cientifico y llegar al dtomo y a la fisica subatémica, la fisica
teérica desde Newton realiza predicciones a partir de cdlculos matemdticos sobre
los cuerpos celestes y objetos materiales en general, con magnitudes como peso,
masa, inercia, aceleracién etc., cuya objetividad fisica es incuestionable. Ello hace
que el lenguaje matemdtico sea eficiente por la comprobacién empirica posterior.
El avance se ha realizado desde lo mds simple de la geometria euclidiana, un 7
crescendo desde el punto a la linea y de aqui al concepto de campo, avanzando des-
de la particula al fotén, aumentando en complejidad en teorfas como la relativi-
dad, conceptos como el vacio, la curvatura del espacio, y las leyes gravitacionales
que pueden darse entre los cuerpos celestes. Es evidente que, a partir de conocer
las coordenadas de un cuerpo, se ha podido predecir matemdticamente las leyes
que gobiernan todo su contexto. Estd claro que existe un comportamiento de
sistema en la Naturaleza.

La complejidad de la teoria cudntica se sumaria a este proceso de tratar de
establecer el fundamento de la realidad. Pero esta ciencia que ha cambiado al
mundo tiene graves escollos para conocer el interior humano, fundamentalmente
la mente y atin mds la consciencia, que por su caricter abierto e hiper-complejo
se escapa a las predicciones y a las programaciones. El maquinismo no da expli-
caciones sobre la esencia existencial.
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2. La ciencia es ciencia y sus consecuencias

;Qué veo desde mi ventana? «Consideraba, primero, que tenfa una cara,
manos, brazos y toda esta mdquina compuesta de huesos y carne, como se ve
en un caddver, la cual designaba con el nombre de cuerpo». «;Qué es lo que
veo desde mi ventana? Sombreros y capas, que muy bien podrian ocultar unas
madquinas artificiales, movidas por resortes» (Descartes, 1993: 135, 141). Frases
representativas del modelo filoséfico cartesiano.

Ha habido consecuencias. Los modelos biolégicos han seguido los modelos
de la fisica reduccionista considerando al cuerpo como una coleccién de células
alineadas de forma casual. Es la historia de la Biologfa (Jahn y Lother, 1989). La
Biologia, que ha obtenido grandes avances en el campo genético, no ha mucho
tiempo, se ha visto envuelta en los aspectos eugenésicos y afortunadamente en
contundentes reacciones desde la ética humanista. Hay criticas que consideran
a Richard Dawkins (1976), por cierto, creador de la hipétesis del «gen egoista»,
como ultra reduccionista en plena actualidad.

Y de la biologia —via Paulov— al modelo de la psicologia, a la mdquina E-R
seguidora de los principios de Newton y sus consecuencias que se explican en
este escrito, en el que ademds estd presente la idea de pasar de la caja negra a la
caja transhicida.

3. La ciencia abierta responde

Bertalanfty L.V. (1992) realiza una de las criticas mds contundentes al con-
ductismo y a sus consecuencias socioculturales que serfan inexplicables de no
tener en cuenta al imparable medio industrial norteamericano. También la critica
estd presente en otro fisico y pensador de talla como Erwin Schrédinger (1997),
premio Nobel y hombre de vasta cultura —rara avis hoy en dia— que puede
hablar tanto de Lamarck como de Huxley, de Ortega o Unamuno, y que niega
la capacidad de la Fisica y Quimica para explicar el organismo vivo; y, ademds,

duda de la felicidad técnica de la humanidad (Schrodinger, 1998).
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Davies (1988, 1992; Davies y Gregersen, 2010) critica la linea reduccionista
ya que ésta niega los fenémenos emergentes y ademds supedita todo a los proce-
sos fisicos fundamentales: es decir, a un simple juego de dtomos que interactan
al azar. Critica que encuadra con fina ironfa, afirmando que «es evidente que es
mucho mis sencillo estudiar un perro como si fuera una coleccién de células o
de dtomos interactuando de forma compleja que como un perro» (Davies, 1992:
185). «[...] La mayoria de los bidlogos modernos son firmemente mecanicistas o
reduccionistas en sus apreciaciones. En la actualidad se considera frecuentemente
a los organismos vivos como mdquinas complejas programadas a nivel molecular»
(Davies, 1992: 21). Y que «los bidlogos reduccionistas se atrincheran en la
identificacién de los mecanismos con base fisica que operan en el organismo
para asegurar que la vida “no son mds que” procesos fisicos ordinarios [...]
las grandes lagunas en el conocimiento sélo son atribuibles a las limitaciones
técnicas» (Davies, 1992: 137).

Precisamente Ortega (1997, a, b, ¢, d), admirador de C.G. Jung al referirse
a la Psicologfa superlativamente empirica, avisa incisivamente de que no pierda
el sustantivo por el amor del adjetivo. Peat (1988), en la obra de sintesis —Sin-
cronicidad— entre la Fisica y la Psicologfa y en la linea de Davies nos expone que
«[...] el andlisis con su reduccién de la complejidad a la simplicidad es tradicio-
nalmente un modo ttil de practicar la ciencia. No obstante, sus desventajas se
hacen aparentes cuando el andlisis adopta la posicién del “nada mds”. Cuando
la quimica es “nada mds que la fisica de las moléculas”, un organismo es “nada
mds que su quimica constituyente” y la mente “nada mds que células nerviosas y
neuroquimicas en accion”, el resultado es la estrechez de perspectiva» (Peat, 1988:
77). Por ejemplo, para Laughlin y Rock (2013), en su intento de aproximarse a
los rigores de los métodos cientificos practicados en las llamadas ciencias duras,
la psicologia a menudo produce un cientificismo ingenuo en la construccién de
la teoria y la investigacién empirica. Ese «<nada mds» simbdlicamente lleva con-
sigo todo el determinismo y reduccionismo de la exclusividad lineal. El extremo
a que habia llegado la causalidad estaria sefialado en Lain (1999) al explicar a
Zubiri, sobre la reduccién conceptual que habria llevado a la ciencia moderna a
confundir la «causalidad» con la «ley». Ademds, Zubiri profundiza en algo que
se alinea con el concepto de Prigogine (Prigogine y Stengers, 1984) y Lorenz
(1995) relativos a la «<no prediccién de probabilidades» y a la «dependencia sen-
sible» ya que las estructuras celulares producen la psique por otra diferencia: la
elevacion. El brotar desde, en Zubiri —segin Lain (1999)— «consiste en elevacion, en
el hecho de que la realidad naturada se eleve a un modo de ser real cualitativamente
nuevo y superior» (Lain, 1999: 66). Una elevacién que llega a la evolucién como
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potencial radical del cosmos, de «hacerle hacer a la materia lo que de si misma no
podria hacer: la hominizacidn» (Lain, 1999: 67). Estamos aqui frente a lo inefa-
ble. Son teorias que ofrecen un orden evolutivo para explicar la existencia del
mundo frente a la realidad reducida a trayectoria, sabiendo que esto tltimo nos
llevard a la segunda ley de la termodindmica y al concepto de entropia, objeto
de adhesiones y criticas que van a definir dos modelos de ciencia, que se pueden
resumir de forma sencilla en determinista y no determinista (Almendro, 2002,
2013). Desde este punto de vista es légico que nos encontremos a filésofos como
Ortega, Aranguren, que hablen de la barbarie y la incultura en nuestra sociedad
cientifica.

Pero la buena ciencia apunta mds arriba y no cesa en su empefo, aunque sea
a través de las revoluciones cientificas y la revolucién metodolégica en que el
propio proceso evolutivo marca el camino de forma inexorable: tiene que morir
un paradigma para que otro nazca (Kuhn, 1975; Feyerabend, 1975). La teoria
de la relatividad, las teorias del caos, la teoria de cuerdas etc., han sobrepasado
con creces la mecdnica cldsica al encarar retos como la naturaleza de la luz, las
particulas subatémicas, el vacio, e incluso la electricidad. El fin de la ciencia —es
comunmente aceptado— se producird por a) dedicarse a los intereses comercia-
les, b) por alcanzar un mundo feliz, c¢) o por el choque con una realidad que
escapa a la prueba de la verificacién. Hay quien encara la realidad oficial bajo la
que emerge una realidad oculta: el hinduismo subterrdneo de occidente (P4ni-
ker, 1989); y la limitacién que padece la racionalidad para entender lo sagrado
(Péniker, 2016). Todo esto acelera felizmente el proceso hacia la explosién de la
complejidad y la incertidumbre.

D’Espagnat (1995) pone el dedo en la llaga, y propone un reto dificil de
entender, cuando critica que los fisicos mantengan que pueden describir la rea-
lidad zal como realmente es. De tal forma afirma, que cuando todo es dicho y
hecho, el nivel de credibilidad es bajo. D’Espagnat estd postulando una reali-
dad externa, que pueda ser inteligible e independiente, aunque la plantea fuera
de un idealismo radical o de un objetivismo radical. Para validar el realismo
abierto D’Espagnat propone que existe a/go cuya existencia no procede de la
mente humana. Ese a/go existe fuera de nosotros, lo cual significa que esa reali-
dad independiente es independiente de nosotros mismos. Para ello, D’Espagnat
hace un repaso a cientificos y filésofos, siendo David Bohm (1988) —y su orden
implicado— el fisico que nos parece mds cercano a estos postulados. Entiendo
que la afirmacién de D Espagnat proviene probablemente de una intuicién. Es
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sabido que la respuesta de Einstein sobre cémo habia llegado a semejantes con-
clusiones en sus teorias sobre 6ptica o la relatividad era, «ya lo sabia desde antes».

4. Graves consecuencias a tener en cuenta

La ciencia se puede convertir en cultura y, con relacién a ello, puede que
la idea newtoniana de cuerpos rigidos celestes en un mundo fijo de materia y
espacio se pueda transvasar a cuerpos rigidos humanos a partir de establecer una
realidad acondicionada a un tiempo histérico-cultural determinado. Sobre la
primera ley en la que un cuerpo en movimiento o en reposo estaria condenado
a permanecer siempre en cualquiera de los estados, inferimos segtin esta ley, que
ese cuerpo no posee ningun tipo de categoria, fuerza y capacidad, para modi-
ficarse a si mismo. Es un cuerpo que corresponde a la caja negra, metifora que
representa al individuo en el conductismo psicoldgico. Si partiendo de la segun-
da ley, en que un cuerpo para que cambie su situacién ha de ser a través de la
accién de otro cuerpo, podemos inferir que un cuerpo sélo podrd modificar su
situacién mediante la accién de otro cuerpo. De esta forma inferimos que no
s6lo no se carece de posibilidades internas, sino que se genera una dependencia
a un mundo de otros cuerpos-protesis. A esta segunda ley le corresponderia la
accion del reflejo condicionado del conductismo cldsico y el refuerzo del conductismo
operante. La tercera ley, de accién reaccién, creo que esconde todo el principio
de contradiccién y de separacién del par de opuestos (Almendro, 2002, 2013).

Y ha sido desde las zeorias del caos desde donde se ha invertido la segunda ley
de la termodindmica, estableciéndose la superaciéon de la muerte térmica de los
sistemas por una evolucién disipativa (Prigogine y Stengers, 1984, 1994). Y este
principio unido a otras aperturas hacia la complejidad ha abierto nuevos caminos
en psicologia y psicoterapia (Almendro, 2002, 2013; Almendro y Weber, 2012).

Es nuestro propésito estar fuera de la oscuridad esotérica de consumo a partir
de la frase de Albert Einstein «en un profundo sentimiento de la existencia de una
mente superior que se revela en el mundo de la experiencia arraiga mi concepcién

de Dios» (Einstein, 1980: 34).
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5. Dos aspectos han bifurcado en la ciencia

Desde el principio —ante el caos reconocido ya por Hesiodo—, se ha intentado
controlar la realidad y predecirla, bien por augurios o por programaciones cien-
tificas. Sin embargo, da la impresién de que la realidad se rebela entre carcajadas
sard6nicas. No hay mds que ver un telediario.

1°. Proceso de diferenciacion. La realidad se escapa al control humano, es
cuestién de observar la historia. A partir de este proceso, la visién evolutiva se
alinea a «la fuerza de la diferenciacién» de Spencer (1855) y se manifiesta en el
devenir de los sistemas vivos y abiertos en los que se darfa una ilimitacién de
caracteristicas dificilmente catalogables.

La clave de lo vivo —en un comienzo— parece estar en poder explicar el
proceso de evolucidn, su qué y por qué; algo que de una forma concreta y
actualizada se pretende a través de este «principio de diferenciacién» que Pri-
gogine (Prigogine y Stengers, 1984, 1994) retoma y que se establece como uno
de los «principios diferenciales de la variabilidad» (Juan-Espinosa, 1997), en el
que se sostendria que los organismos parten de una relativa indiferenciacién y
globalidad y se encaminan hacia una progresiva diferenciacién. Otra cuestién es
encerrarlo en una actividad causalista.

Justo es también detenernos en esa visién de una materia dindmica. Ya Lei-
bniz concebia a la materia como fierza, en una perspectiva que supera la visién
mecdnica del universo. Pero si ademds seguimos a Lain (1999) en el libro ;Qué es
el hombre?, nos encontramos con que ya en Zubiri habia una visién dinamicista,
cientifica y filoséfica de la realidad del cosmos, bajo la concrecién de un mundo
que es dinamismo. Por lo tanto, como algo constitutivo del mundo.

Asi que, mds que establecer una mdquina simple, lo que se plantea es una
realidad inagotable compleja e infinita bajo la que emergen procesos no lineales
abiertos a la turbulencia. Es el «orden del caos». Las ciencias del caos ofrecen
métodos para ver orden y pauta en lo que representa desorden para las estructuras
deterministas. Ese método, ya lo hemos expresado, se refleja en el concepto de
estructuras disipativas (Prigogine y Stengers 1984, 1994), en la teorfa de «los
fractales» de Mandelbrot (1988); o a niveles mds divulgativos y animicos, en las
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siete leyes del caos de Brigg y Peat (1999). Por lo tanto, estamos hablando de que
existirfa un desorden impredecible que a su vez posibilitaria la existencia de un
orden bajo el desorden turbulento, que surge precisamente de lo relegado al azar
o al ruido de fondo, y a partir de que el caos contempla el sentido de totalidad
de la realidad. La entropia aqui no es vista como desgaste, sino que se le da la
vuelta y se presenta ya como fuente de creacién continua de nuevas realidades
(negantropia).

20 Entropia y disipacién. La visién determinista parte de la entropia como
la degradacién progresiva por pérdida de energia que habria de terminar en la
muerte térmica y la desintegracién del universo. Son consecuencias inevitables si
sometemos la realidad al orden determinista laplaciano, que parte de unas con-
diciones absolutas iniciales que fijan una trayectoria mecdnica y predeterminan
la realidad implicando trayectoria, rigida regularidad, y predictibilidad. Es el
orden determinista de las contingencias de Skinner (1987, 1971); y el orden de
las computadoras de Marr y Newell, segun el andlisis de Monserrat (1995, a, b).

Frente a ello y a ese modelo de realidad psicolégica que se deriva del reduc-
cionismo cientifico hay quien desde la propia ciencia reivindica el mundo inte-
rior. Francisco Varela, se decanta por esta perspectiva a partir de criticar el divor-
cio de la ciencia cldsica con la experiencia cotidiana. Y es que el ser vivo tiene
experiencias intimas; e implica, por ello, posibilidades de transformacién a través
de la experiencia, por ejemplo, cambiando sus conexiones neuronales a través de
la vivencia cotidiana. Varela (1990): « [...] la inteligencia mds profunda y funda-
mental es la del bebé que puede adquirir el lenguaje a partir de manifestaciones
diarias y dispersas» (Varela, 1990: 56). Ademis, siguiendo a Varela (1990), todo
esto comporta un conocer inseparable de nuestro cuerpo, nuestro lenguaje y
nuestra historia social, concibiendo ademds la corporalidad como necesaria; es
decir, nuestros cuerpos no solo como estructuras fisicas sino como estructuras
vividas y experienciales (Varela ez al., 1992). Y concibiendo a lo vivo como lo
enactivo, es decir, como capaz de hacer emerger un mundo (Maturana y Varela,
1984). Por lo tanto, la complejidad del «ser vivo» supone poseer inteligencia
propia para salirse del carril predeterminado sin someterse a la utopia del control
de laboratorio ejercido sobre un gen en una naturaleza incontrolable.

Por lo tanto, podemos ver que en el caos nos encontramos ya ante una cien-
cia humana: un gran desafio en el que el valor de lo psiquico adquiere singular
relevancia. Un desafio ante lo que representa la degradacién creciente de los
conceptos entrépicos cldsicos. La «no linealidad» conlleva en si una continua
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«ruptura de simetrias» propia de los sistemas abiertos, siendo un fenémeno que
permite la emergencia de los sub6rdenes de los cuales estamos hablando. Pero
si importante es la «no linealidad», 16gicamente «la complejidad» que todo ello
conlleva es también un concepto clave. La complejidad es de por si tan contin-
gente que aparece casi como indefinible. De hecho, Prigogine y Stengers (1984,
1994) afirman que lo importante ante los sistemas complejos es nuestra limitada
capacidad para comprenderlos. La complejidad, casi anecdéticamente, implicaria
establecer la relacién existente entre el 4cido sulftrico, el vuelo de las dguilas y
una sinfonfa de Mozart. Creemos que la «complejidad» como sintesis seria una
caracteristica inherente a las «ciencias de la totalidad» que parten de la realidad
como un proceso emergente, multiple y diverso; y que ademds incorpora lo
trans-disciplinar, lo transcultural, abordando el mundo de lo objetivo y de lo
subjetivo, de lo singular y de lo plural, de lo finito y de lo infinito, de las certezas
y de las incertidumbres, de lo establecido como verdad y de lo abierto a nuevos
planteamientos del conocimiento. Sirva como ejemplo de «complejidad» el
poder medir la rugosidad de la costa o de un mosaico, a partir de los fractales de
Mandelbrot (1988), o abordar «la complejidad» de la manifestacién psicolégica.
Esa complejidad necesita ser concebida, investigada, explicada, narrada, descrita,
percibida; en fin, conocida de tal forma que nos permita abordar el sentido de
totalidad de la realidad y nos vacune frente a una excesiva especializacién que
atomiza y actta a la postre en contra de todo lo que esté fuera de su dmbito
privado. La realidad, a partir de estas concepciones, no podria concebirse como
rellena de partes desconectadas. Segtin esta «complejidad», los sistemas, a su
vez complejos, contendrian un orden subyacente y los sistemas simples podrian
producir comportamientos complejos (Almendro, 2002, 2013).

6. Otras vias en psicologia

6.1 Las crisis evolutivas y los procesos de investigacion

Precisamente, adelantamos ya que, en relacién con esta inquietud, nuestra
perspectiva de una psicoterapia del caos se encuadra en lo que —como una posible
integracién del proceso sintomdtico— hemos denominado «Crisis Emergente»,
fenémeno que tendria cierta relacién con los diagnésticos de forma genérica
etiquetados como crisis de pdnico, crisis reactivas, crisis transitorias de diverso
calado, o sea, crisis en general, etc. Crisis que podemos perfectamente trasladar a
fenémenos sociales, ya sean erupciones violentas de diversa indole, movimientos
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econdémicos como los bursitiles, asi como fenémenos atmosféricos, etc. En Psi-
cologfa, pues, la Crisis Emergente (Cr. E.) admitiria que «lo patoldgico» irrumpe
desajustando «la normalidad» del individuo con la posibilidad de proporcionar
nuevas reestructuraciones de cara a crear un mejor acoplamiento con el entorno.
Desde el punto de vista del sujeto entendemos de forma general que las Crisis
Emergentes tienen que ver con un suceso vital en los que aparece, brota, una
sintomatizacién stbita, mutacién inesperada, cadtica y urgente, que rompe los
referentes del individuo consigo mismo y con su entorno, produciendo la llamada
patologia, algo que para nosotros corresponderia, como Crisis Emergente, mds
a una ruptura/oportunidad re-organizativa del paciente que a una patologia
degradante, ya que esa emergencia «no lineal» formaria parte de un proceso de
renovacion y de creacién de diferencias vitales y naturales en la constitucién del
ser humano como individuo.

Al principio spenceriano nosotros anadimos el de la «positivacién de
lo patolégico», cuya metodologia puede explicarse de forma sencilla como
aquella que puede transformar el obstdculo en palanca; es decir: ser efectiva
empiricamente. Bajo este supuesto, el sintoma como punto de atraccién se
despatologiza; la ruptura agitadora, productora de inestabilidad y de gravedad,
no es degradada, ya que se considera que va a permitir diferencia y posibilidad de
curacién al dar paso a la emergencia de nuevos érdenes vitales para la estabilidad
general del paciente. Bajo el criterio de la «positivacién de lo patolégico» el
sintoma es mensajero de una normalidad precaria y caduca para el individuo
que necesita renovacién a pesar de su posible espectacularidad, y representa asi
mismo una complejidad que encuentra significacién en la coherencia mds alld
del punto maximo de la agitacién psicosomitica, en el hallazgo por parte del
paciente de una «autoorganizacién» y de nuevos acoplamientos con el entorno.
No podemos cortar la cabeza al mensajero. El sintoma, pues, como una puerta
abierta a la transformacién vital. Es lo que conceptualizamos como Crisis
Emergente (Almendro 2002, 2013, Almendro y Weber, 2012).

Profundizando en un nuevo modelo empirico en expansién, entendemos que
la diada primera/tercera persona en el proceso investigativo sobre la consciencia es
de vital importancia. El nivel de implicacién del investigador en la experiencia
meditativa a partir de observarse en primera persona se establece como proceso
previo para ser observador en tercera persona. La sutileza de esta experiencia la
pone de manifiesto el profesor José Maria Prieto (2007) en la identificacién entre
psiquey el chi (energia) de la antigua china, sutileza que se amplia cuando afirma
que con la meditacién la psique vuelve a casa. Cabe recalcar que en nuestras
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investigaciones destacamos el valor de integrar la perspectiva primera/tercera
persona, tal como propugna el enfoque neuro-fenomenoldgico. En esta linea,
en una investigacién reciente (Lépez-Sudrez, 2016; Almendro; Lépez-Sudrez,
2017), utilizando la técnica de Respiracién Ventral (RV) y el enfoque neuro-
fenomenoldgico, se estudian los correlatos neuroeléctricos (utilizando técnicas
de EEG) con importantes conclusiones.

Investigaciones pioneras sobre modelos y sustancias provenientes de la
Medicinas Tradicionales Indigenas (MTI) detallan lo poco que sabemos del
cerebro. Partiendo de investigaciones con técnicas de neuroimagen, se pone de
manifiesto que a partir de determinadas experiencias con sustancias se altera de
forma transitoria la estructuracién jerdrquica neuronal y con ello el didlogo que
se establece entre las distintas dreas. Los denominados modelos de inferencia
Bayesianos postulan que la experiencia subjetiva de la realidad emerge de la
interaccién dindmica entre la informacién sensorial entrante y la interpretacién
que hacemos de dichas senales, interpretacién que hacemos basindonos en
nuestro conocimiento previo y en nuestras expectativas. En este marco tedrico,
la corteza frontal se encontraria en el punto mds elevado de la jerarquia y
modularia la informacién entrante de acuerdo con una serie de @ prioris. Cuando
el control ejercido desde arriba se relaja y la excitabilidad en niveles corticales
inferiores aumenta, es posible que una actividad débil apenas perceptible
en condiciones normales ahora sea capaz de alcanzar niveles superiores y ser
percibida. Una mayor excitabilidad en las dreas visuales, auditivas o de memoria,
serfa responsable de los fenémenos perceptivos y de acceso a informacién
almacenada en el recuerdo. Esta mayor excitabilidad general, combinada con
la disminucién del control férreo que ejercen las regiones frontales sobre los
procesos cognitivos, explicaria la naturaleza abrumadora que pueden tener en
ocasiones estas experiencias. Aun produciéndose siempre estos dos efectos, mayor
excitabilidad neuronal y menor control frontal, los efectos vendrian modulados
por factores totalmente individuales como la personalidad, el estado de dnimo,
las expectativas y las experiencias previas con estas sustancias (Riba, 2016).

Sin embargo, establecemos una primera reflexién en el posible encuentro entre
el conocimiento indigena y la ciencia. Como hemos visto, las técnicas de neu-
roimagen revelan que la ayahuasca produce una modificacién de la transferencia
de informacién entre dreas neuronales y consecuentemente una alteracién del
control jerdrquico (Riba, 2016). Podemos entrever una correspondencia entre
esta alteracién de patrones neuronales ya consolidados en el individuo con la
irrupcién de un caos emergente producido por la experiencia psicolégica, con
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posible curacién de memorias ancestrales (aporte de la medicina indigena). Dan-
do quizis la posibilidad de un posible proceso evolutivo digno de investigar. Es
obvio que todas estas investigaciones extremadamente delicadas estdn en sus
comienzos y se necesita una prudencia infinita a la hora de establecer resultados.

Hemos de afadir que la segunda reflexién muestra la preocupacién por los
posibles conflictos derivados de intereses econdmicos, de estatus personal e inclu-
so politico-sociales, aunque destacando sus potenciales aplicaciones en el campo
de la clinica y de la salud en general. Desde esta perspectiva planteamos que es
necesario un acercamiento riguroso al complejo mundo de las MTI. Y lo afir-
mamos a partir de algunas mediciones sobre estos procesos. Por ejemplo, en el
VEEC - VEEC (Validacién de Experiencias en Estados de Consciencia) de 36
items en escala likert de 5 puntos (disenado por Manuel Almendro en 2015
y actualmente en proceso de validacién), hemos encontrado que la variable
de bienestar psicoldgico de Ryff correlaciona positivamente con la sub-escala
cognitiva del inventario de expresiones sobre espiritualidad ESI (.700) y con la
variable de conexién corporal de la escala de conexién corporal SBC (.694); pero
negativamente con la evaluacién de sintomas del SA-45 (-.646) y con la dimen-
sién de desconexién corporal de la escala de conexién corporal SBC (-.661). La
dimensién de conexién corporal de la escala de conexién corporal SBC corre-
laciona positivamente con la subescala cognitiva del inventario de expresiones
sobre espiritualidad ESI (.773), con la escala de bienestar psicolégico de Ryff
(0.694) y negativamente con la dimensién de desconexién corporal de la escala
de conexién corporal SBC (-.781). La dimensién de desconexién corporal de
la escala de conexién corporal SBC, correlaciona negativamente con la subes-
cala cognitiva del inventario de expresiones sobre espiritualidad ESI (-.656).
El cuestionario de validacién de experiencias en estados de consciencia VEEC,
correlaciona positivamente con la subescala cognitiva del inventario de expre-
siones sobre espiritualidad ESI (.803) y con la dimensién de conexién corporal
de la escala de conexién corporal SBC (.731) y correlaciona negativamente con
la dimensién de desconexién corporal de la escala de conexién corporal SBC
(-.543), etc. (Lépez-Sudrez, 2016; Almendro, Lépez Sudrez, 2016; Almendro y
Lépez-Sudrez, 2017; Almendro, Lépez-Sudrez, Horrillo, en prensa).

El VEEC, con una puntuacién de alfa Cronbach -sobre 84 sujetos- de 0.97
nos ofrece que puede constituirse en un buen instrumento para contribuir a
medir los estados expandidos de consciencia, sabiendo que estos estados se resis-
ten a ello debido a su sutil naturaleza. Aunque es necesario contar con una
muestra mayor de sujetos, y este es actualmente nuestro propdsito.
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7. Ciencia y Consciencia

Quizés la frase de que cuando la psicologia trata de alcanzar la consciencia,
es cuando comienza el camino de regreso a casa, represente el nuevo reto nece-
sario para ampliar nuestro concepto de realidad, al que se unirfa la apertura de
la consciencia

Queda establecido que los procedimientos de la mente se inician con una
mente primaria, simplista, mecdnica y automadtica, establecida a veces por la
economia de la accién y otras por las programaciones propias o ajenas. Una
mente secundaria que ya puede establecer de forma consciente la relacién causa
efecto, y hay quien establece que esto es fodo. Pero ya Freud con el inconscien-
te, no digamos el inconsciente arcaico, la vivencia ocednica y a partir de aqui de
otros investigadores ponderados por Maria Teresa como Jung y el inconsciente
colectivo, Assagioli y la supraconsciencia, se comienza a escribir otra historia en la
ciencia occidental: estableciéndose que més alld de una mente pensante hay una
actividad mucho mds profunda y posiblemente un nuevo paso evolutivo de nivel
supra-racional, que atin no entendemos muy bien. Y es que esa Supra-consciencia
o CONSCIENCIA es posiblemente continente y nosotros su contenido. La intui-
cion y la sincronicidad de vivir la totalidad en la parte tendrian aqui un principio
complejo de investigacién que necesitaria de vivencia en primera persona.

Los grandes descubrimientos en la ciencia que dejan atrds al modelo newto-
niano entran en el vértigo de materia 'y luz, corpiisculo'y fotén. Erwin Schrodinger
explica que la ruptura del vacio hace aparecer a la materia (Schrédinger, 1998,
1999). Y Popper (1994: 79, 69, 78, 34) sentencia que «[...] la fisica cldsica no
es capaz de dar razén en el sentido mds fuerte [...]»; es decir, capaz de dar razén
a la hora de precisar las condiciones iniciales que exige el determinismo. Por lo
que propone una ciencia abierta, en linea con las ideas de autores tan relevantes
como Prigogine, Varela, etc.

La Fisica es considerada como la madre de la ciencia, ya que se apoya en
sus descubrimientos. Y es cierto que la Fisica estd abriendo grandes campos y
enormes desconciertos ante la naturaleza insondable de la realidad, tanto en lo
infinitamente pequefo: campos subatémicos, como en lo infinitamente grande:
el infinito césmico. Por lo tanto, hay un proceso evolutivo en lo que llamaria
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la buena ciencia, la ciencia que asume la complejidad de los sistemas vivos y
abiertos.

Con respecto a la Psicologfa y al campo cerebral —el puente mente-cerebro—
se abren correspondencias insospechadas que tienen en cuenta la vivencia y sus
reflejos con técnicas de neuro-imagen. Pero hemos de replantearnos ciertos pos-
tulados. Si ya Cronbach (1975) fue irénico sobre la felicidad producida por los
tranquilizantes proponiendo la apertura correlacional, la critica incisiva vino de
Mandell (1985), denunciando el fallo del modelo biolégico a partir del modelo
del ser humano como maquina simple. Pero lo que interesa de este investigador
es que ha sido uno de los pioneros en entrar en el campo de la neurobiologia de
lo numinoso. También Rubia-Vila (2006), manteniendo distancia, se hace eco
de ello. Estamos ya ante una ciencia que aborda los sistemas vivos, complejos
y abiertos a la incertidumbre, cuyas investigaciones proponen la curacién en
psicologia como un proceso de auto-reorganizacién. Concretando en ello, en
el proceso mencionado de crisis emergente, en nuestra escuela lo desarrollamos
dentro de un marco amplio de terapia y formacién en psicologia y psicoterapia.
No cabe decir que el abordaje de una ciencia de la Consciencia sea la clave.

Y desde la fisica de Einstein (1980), Bohm (1987) y el orden implicado, los ya
mencionados D’Espagnat (1995), Heisenberg (1949) y su principio de indetermi-
nacién que nos libra de la soberbia, en correlacién con los indecidibles de Godel
(1986), Kuhn (1975), Feyerabend (1975) y Sheldrake (1989) con los campos
morfogenéticos, y asi como un largo etc., han marcado un camino que a fecha de
hoy sigue en el asombro ante una realidad que se escapa al control e incluso a la
comprensién en sus mdximas dimensiones. Muchos de estos investigadores han
sido agasajados por Maria Teresa.
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8. El Centro Rector

Y en este apartado cabe detenernos en lo que podria constituir un punto fuer-
te que lo denomino centro rector, al que cada individuo habria de acceder en su
proceso personal, ya sea psicoldgico, e incluso, filoséfico y existencial. Este centro
rector estarfa constituido por la identidad personal, independiente e intransferi-
ble, y permitiria al individuo una conexién con su consciencia personal/universal
para no convertirse en un recorte de las contingencias y no ser victima de su
propio poder anulador en el proceso evolutivo personal. Nadie puede alimentarse
ni morirse por otro, de la misma manera que nadie puede acceder a este centro
rector por otra persona. No cabe duda de que este cometido ha de llevar consigo
un enlace entre la ciencia y la consciencia. La sabiduria intemporal, oriental, por
deferencia a nuestra autora, nos dice que hay una «consciencia universal» y que
el ser humano la lleva consigo en su cuerpo de forma individualizada. Y que esa
«iluminacién» de la que hablan los orientales consistirfa en unir esa conscien-
cia individualizada con la «consciencia universal» y total. Pero se interpone la
sombra, la ignorancia (adviya), segin los sutras de Patanjali. Y aqui la Psicologia
con su ciencia podria realizar un buen trabajo al investigar la naturaleza de esa
sombra/ignorancia, conocer su constitucién; es decir, su diagndstico y su clinica.
Se tratarfa, pues, de conocer la «patologfa» que se interpone entre esa conscien-
cia universal con la consciencia particular, que aguarda en la materia, segin
Aurobindo (1997) , por lo tanto, en el propio cuerpo. Esta es nuestra linea de
trabajo e investigacién en el Proceso Oxigeme'™, muy lejos de una psicoterapia
de cabotaje; es decir, hacia una psicologfa y psicoterapia de integracién propia

del siglo XXI.

9. Ante la Puerta de la Consciencia

El sol sale por Oriente y Maria Teresa se ha orientado toda su vida por saber
acerca de este levante. Y sabemos que estuvo muy interesada por el budismo tibe-
tano, el hinduismo y, en general, por todo el saber proveniente de esas latitudes
que nutren sus raices en el conocimiento olvidado, oculto, desoido, espiritual; en
fin, un vértice excelso alrededor de la Consciencia. Su labor pedagdgica, libros
y programas de televisién, dan cuenta de ello. Entrevistas suculentas a destaca-
dos profesionales, profesores de universidad, editores, psicélogos, filésofos, etc.,
tocando todos los temas en las mananas de la TVE 2, a horas luminosas; es decir,

de baja audiencia, pero con miles de seguidores en TV, e Internet y a través del
Canal UNED.
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Para poder entrar en una psicologia de la consciencia quizds tengamos que
poner atencién en la vivencia anémala desechada por la ciencia y que en cierto
sentido puede que tenga que ver con no integrar niveles pre-cedentes y post-
cedentes. Y que ademds enfrenta la consciencia racional a la irracional en los
griegos (Dodds, 1980; Gebser, 2011). Dodds (1980) trata de recuperar lo irra-
cional y afirma que no sabemos nada sobre los misterios érficos y menos sobre
la bendicién divina de /a locura de Sdcrates; tampoco de la incubacién de los
suefios en los olvidados templos dedicados a Asclepios. Pocas veces, dice Dodds,
se vertieron tantos nifios con tan poca agua de bano (Dodds, 1980).

Lo desechado como no apto rompe el orden lineal siguiendo las leyes del
caos. La consciencia emerge, esperando el momento propicio, dentro de los
sistemas 7o ordinarios y probablemente no-lineales. Un hecho anémalo que estd
pidiendo paso, una vez discutido y acotado el espacio de la razén excluyente
(Cardena et al., 2010). La psicologia que se acerca a investigar sobre la conscien-
cia, afiaden Krippner y Achterberg (2000), lo hace a través de poner en evidencia
la vivencia andmala que ha sido destituida en el acontecer cientifico. Recuperar
la luz de los antiguos parece ser el mandamiento. Otros autores claves senalan,
como en el caso de James (2002, 1956), la necesidad de abrir campo a las diversas
formas de la experiencia religiosa y a la investigacién sobre la existencia de la
consciencia. Abundan buenos trabajos sobre ello como los de Chalmers (1999)
y Hunt (2006, 2007). También se suma a esta inquietud Edgar Morin (1974,
2011), poniendo de manifiesto el paraiso olvidado, reclamando la urgencia de
una nueva via abierta a la Consciencia. Y este anhelo de acceder a la integracién,
a lo Ultimo, hunde sus raices en la historia de la consciencia universal.

La puerta a este reto se abre especialmente a través del ya mencionado Jean
Gebser, investigador altamente apreciado por Maria Teresa y sobre el cual com-
partimos y ahondamos en nuestros encuentros. Gebser (2011) se abre a lo inson-
dable, al entendimiento de la evolucién de la consciencia como clave de la vida.
Su aportacién supone una valiosa ayuda para poder comprender en qué nivel
evolutivo de la realidad nos encontramos a partir de integrar los niveles evolutivos
precedentes. Por lo tanto, este cometido nos lleva también a recapitular estos
niveles de evolucién (Gebser, 2011). Este vertiginoso proceso supone entrar en
las profundidades platdnicas y en la vida como oportunidad. Platén (1954), en
sus cartas, advierte sobre dilapidar la vida en los excesos del placer que impedird
la escucha de las sagradas doctrinas, por eso Platén pasa al subconsciente de la
cultura occidental. Una cultura dominada por la explotacién del medio vital y
cuyas consecuencias —segtin algunos— presagian el abismo.
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Y por todo esto, desde la nueva psicologfa, se reclama ya la despatologizacién
de estas experiencias extraordinarias, y por ello de las emergencias espirituales, bajo
el respeto al fenémeno que demuestra la verdad subjetiva (Cardena ez al., 2014).
Recordemos que el término psico-espiritual y el psico-religioso estd reconocido
en el DSM 1V gracias a mi apreciado colega David Lukoff.

Estos investigadores denuncian que este fenémeno no se ha estudiado en
la poblacién sana, reclamando que James (2002) ya lo propuso a principios del
siglo XX. El desafio llega cuando personalidades de la talla de Stanley Krippner
y Jeanne Achterberg, q.e.p.d., desafian con un «Both authors of this chapter have
experienced anomalous healing experiences |...]». Ambos autores de este capitulo
han experimentado experiencias anémalas curativas, citando que la clave parece
estar en no desarrollar un fuerte intelecto en contra del Gran Poder (Krippner y
Achterberg, 2000: 273).

10. Un primer reto

Podria consistir en salir del laberinto mecénico, cuyos efectos nocivos estarian
detrds de la destruccién del ecosistema segtin Lovelock y su famosa hipétesis Gaia
asi como los movimientos de ecologia profunda. Un cambio que deberia de estar
precedido por alcanzar el timonel de la consciencia, un cambio vivido y una con-
siguiente masa critica que posibilite consenso aceptado socialmente. Si este salto
de consciencia no se produce por una integracion vivencial es entendible que el
proceso de cambio se devalde, se niegue, bajo incluso una ciega ironia, utilizando
postulados de un cientifismo que pretende erigirse en religién; y que no sabe o no
desea saber sobre las consecuencias de sus acciones en la destruccién ecoldgica.

Y en esta linea, critica y expansiva, la contribucién de Maria Teresa acercdn-
donos a las sabidurifas intemporales —liberadas de algunas creencias obsoletas— nos
anima a seguir investigando en el maridaje de ciencia y consciencia. Y en ello
andamos, tras luchas empiricas, sabiendo que la materia no es en absoluto inerte
sino materia viva e inteligente. Y que gracias a la materia tenemos el mundo.

Y en esta avenida de la consciencia como aventura son agasajados por Maria
Teresa personajes de la talla de Sri Aurobindo, propulsor de transformaciones
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desde la evolucién de la materia; Jiddu Krishnamurti y la iluminacion directa;
Swami Vivekananda y el Vedanta; Evans-Wentz y las doctrinas tibetanas; Richard
Wilhhem y la tradicién taoista; el controvertido George. I. Gurjieff; el mit6logo
Joseph Campbell; el fildsofo Alan Watts; la cardiéloga Thérésse Brosse; los psi-
quiatras Stanislav Grof y Claudio Naranjo; el filésofo Ken Wilber; el antropélogo
Mircea Eliade, ademds de la tradicién sagrada como el Gilgamesh, la Bhagavad
Guita, los Upanishads, el Tao, Jests, el Sutra del corazén y un largo etc., imposible
de listar aqui.

En nuestras conversaciones intercambiamos conocimientos sobre el puente
Einstein-Rossen, metédfora del puente Oriente-Occidente. Y cémo importantes
profesionales como Walsh (1999 a b) y Vaughan (1999) ya propugnaban el
término de psicologias orientales, ampliando pedagogia en universidades cali-
fornianas.

11. Un segundo Reto: El Proceso Oxigeme y la sabiduria
intemporal

11.1 La importancia de la memoria en el proceso Oxigeme. Hacia
una psicologia del siglo XX1

La Sombra de la memoria. Este reto implicarfa una investigacién en los
estados expandidos de consciencia. En este sentido, en el Proceso Oxigeme hemos
aprendido bastante de esa sabiduria antigua, a fin de integrarla con la ciencia
moderna. El proceso terapéutico llevaria en parte activar las memorias mds pro-
fundas de la genealogia para entrar en la curacién y el perdén. La herencia se
manifiesta, segin nuestra practica clinica e investigadora, en un complejo sindré-
mico emergente que se expresa en fractales, rutas disipativas, corazas'y traumas.
Comprenderia pues una forma de entender la memoria desde los procesos 7o-
lineales que tienen en cuenta las ideas de Humberto Maturana, Francisco Varela
e Ilia Prigogine (Almendro, 2002, 2013; Almendro & Weber, 2012).

La memoria es tenida en cuenta en los textos tradicionales. Para la
tradicién budista Abbidharma, la consciencia registrada es la etapa final
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identificada por los textos antiguos en la que la experiencia de la consciencia
se almacena en la memoria (Lancaster, 1997, 2011).

«Para que el alma se venga a unir con Dios ha de renunciar a toda posesién
de la memoria [...]» (San Juan de la Cruz, 1999, Vol. 1: 332). «Cuando se ha
conseguido matar la memoria —dice San Juan de la Cruz— se estd en una situacién
que solo dista un grado de la perfeccién [...]» (Enomiya-Lassalle, 1982: 69).
También Santa Teresa de Jesus alude al dano que hace la memoria a la hora de
profundizar en la oracién «[...] que le da tal guerra la memoria en imaginacién
[...]» (Santa Teresa de Jestis, 1979: 243). En relacién con los términos técnicos
budistas, «estrictamente hablando, smrt, literalmente, significa memoria, es el
aspecto de enfoque de la mente, e histéricamente se traduce a menudo como
mindfulness» (Lutz, Dunne y Davidson, 2007: 507). Quizés el estar en paz con
los ancestros, leccién que el maestro curandero ensefa, signifique estar en paz
con la memoria.

En relacién con el papel de la memoria en la prictica meditativa estd
ganando relevancia el papel de la Default Mode Network (DMN: red neu-
ronal por defecto. Raichle y Snyder, 2007). Se cree que la DMN —que se
activa en reposo, sin que aparentemente haya demandas que lo exijan— estd
relacionada con los denominados stimulus independent thoughts (SITs: pen-
samientos independientes del estimulo), concepto muy relacionado con el de
mind wandering (mente vagabunda). Aparece sin motivo aparente una memo-
ria autobiografica, un self narrativo (Gallagher, 2000). Lo que tal vez tenga
relacién a un antes —pensamiento refractario— o a un posible después —pen-
samiento anticipativo— (Almendro 2009; Almendro y Lépez-Sudrez, 2016).

El proceso clinico implicaria pues en el proceso OXIGEME™ una limpieza
de la herida familiary ancestral. Curar la deliciosa programacién de padres a hijos
y de hijos a nietos que repiten una y otra vez los mismos modelos en un claro-
oscuro resistente. Por lo tanto, dar respuestas para establecer el conocimiento
como una via de curacién, dar respuestas al sufrimiento, a los terribles diagnés-
ticos y a los procesos terminales en un mundo que ni siquiera se pregunta el
por qué estamos aqui. Quizds la patogenia personal y social tenga su origen en
el abandono de la vida interior para ser cambiado por el dominio del mundo
exterior. Y asi nos van las cosas. A niveles individuales hemos de liberar y no
encapotar el dolor. No cabe ya mds que aceptar y comprometerse en el proceso
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terapéutico con el propio ciclo personal de vida y de actuar segin el lugar que
uno ocupa en el mundo. Y a partir de ahi, retroalimentar los frutos con el mundo
exterior. ;Habrd tiempo?

La disolucién de esa sombra implica conocer e/ molde del hombre, y a partir
de las teorfas del caos y de las psicologias occidentales —desarrollando metodo-
logias especificas— se produciria ese acercamiento. Recalcamos que la estructura
humana se compondria de fractales (patrones corporales-emocionales-mentales-
energéticos) y traumas (heridas del pasado remoto e inmediato) que nos empujan
a actuar de una forma indeseada y que no podemos controlar. Esta estructura
interactda desde el pasado sobre el presente, siguiendo las leyes del caos, a través
de lo que denominamos estructuras disipativas de los personajes y de los sucesos.
Aunque tienden a perpetuarse, su fin es la evolucion de la persona, si se produce
un proceso curativo adecuado. Sus consecuencias pueden llegar a alcanzar pro-
yecciones sociales (Almendro 2013, Almendro y Weber, 2012; Lépez-Sudrez et
al., 2017). El obstdculo es ya la oportunidad de la palanca.

12. La meditacion y el mindfulness

He compartido con Maria Teresa el interés por esta via que se remonta en
ambos a los anos setenta, orgullosa ella de haber estado con Tarthang Tulku; y, en
mi caso, en el mundo del Zen. De las charlas dharma que nos han proporcionado
en estas ultimas décadas los maestros orientales hemos sabido de forma directa el
profundo conocimiento que estos maestros tenfan de los entresijos de la mente y
del proceso intelectual que, cuando se esclaviza a la rumia, genera las locuras de
nuestro tiempo. Y ademds ensefiaban c6mo encauzarla hacia el silencio. Quizés
Swami Vivekananda —quien introdujo de forma espectacular la sabiduria de
Oriente en el Parlamento de las Religiones en 1983 sea uno de los que concreta
los pasos propios del proceso de realizacién. Vivekananda expone las razones y
el sentido de la meditacién, de su yoga. De cémo el proceso hace que se llegue a
percibir la vacuidad del mundo exterior, en el que los objetos que proporcionan
placer —tras la esclavizacién al dualismo— de inmediato proporcionan dolor;
e incluso de la programacién que los lideres ejercen generando servilismos en
patriotismos, modas y famas. Hasta que se llega a la libertad del sabio, acceder a
su propio centro divino, pratyaksha: la percepcion directa (Vivekananda, 1986:
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181, 182, 183). Con ello desarrolla el arquetipo del camino presente desde los
albores del espacio-tiempo y evocado por muchos maestros con sus especiales
pavimentos.

La meditacién, que nos ensefia a entrar en la paz y a veces en la zozobra
interior, proporciona entendimiento, si hay adherencia al proceso. Salir, por fin,
de la mdquina pensante que muchas veces se entrampa en un juego neurdtico
de ping/pong enrejado, que se proyecta en la conducta. Sin embargo, cuando
se accede al silencio se avanza en la paz mental y poco a poco se va entrando en
el silencio fértil.

Quizds por un servicio dharma, el mindfunless, fruto de desligar el proceso
devocional a la meditacién —palabra que por cierto Thich Naht Hanh utiliza— ha
entrado de lleno en el Occidente materialista al ofrecer una terapia basada en la
reduccién de estrés (Kabat-Zinn, 2007). Hay contestaciones a esta proliferacién
del mindfulness desde muchos dngulos: devocionales, académicos de solera y
desde el mundo meditativo. Son, sobre todo, criticas que se despachan sobre un
cierto arribismo, ya que de forma a veces incrédula se explota el asunto macdona-
lizando una prictica milenaria que ha sido validada de forma eficiente y efectiva;
es decir, pura evidencia préctica. La expansién es muestra de su aceptacién, fruto
de que hay una ciencia interior que aprueba.

Hay criticas que nosotros resolvemos en nuestra escuela tras abrir el campo
para ambas lineas de meditacion-mindfulness y ofrecer escaleras con peldafios a ras
de tierra. Hemos comprobado que la mente errdtica estd atrapada de forma estre-
sante entre el pensamiento anticipativo sobre el futuro y el pensamiento refractario
del pasado; y la meditacién-mindfulnes trata de regular este estrés tras alcanzar
el silencio mental, por el que la psicologia vuelve a casa. Por ello proponemos
como método cientifico que el modelo primera persona (meditador) sea previo a
ocupar el lugar de tercera persona (observador). Ademds, para tratar de salir del
desconocimiento de los profundos procesos cerebrales que concuerdan con los
del Riba (2016). En la ya mencionada investigacion, utilizando la técnica de
RV (Respiracién Ventral) y el enfoque neurofenomenoldgico, se estudian los
correlatos neuroeléctricos (técnicas de EEG) de los tres estados de meditacién
en OXIGEME: Mente Una (MU), Mente en Silencio (MS) y Consciencia Pene-
trante (CP). Los resultados muestran que en CP se registra mayor actividad de
las ondas mds rdpidas en dreas parietales-occipitales (sobre todo en la frecuencia
gamma) y menores en ondas mds lentas (#heta) en algunas dreas posteriores y en
betal frontal. La mayor actividad gamma posterior indica que los estados mds
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profundos van acompafados de una mejor y mds integrada percepcién sensorial.
Por otro lado, la menor potencia en la banda #hera en dreas posteriores indica
una menor distraccién —mds presencia—, mientras que la menor actividad betal
frontal indica menor actividad analitica de los contenidos de la experiencia. En
resumen, en CP se da una mayor capacidad perceptiva, sin juicio y con mds
presencia (Lépez-Sudrez, 2016; Almendro y Lépez-Sudrez, 2016; Almendro y
Lépez-Sudrez, 2017).

Y de esas charlas dharma mencionadas surge ese no pienso, luego existo.
En ellas Seon Sa Nin, como otros maestros zen nos encomiaban a acceder al
«mundo antes del pensamiento», aquietar la mente, las emociones y el cuerpo,
para entrar en el «<mundo del silencio revelador» y en las dimensiones de la Cons-
ciencia. Sabiendo que ese acceso supone rebasar la mente pensante que no cesa
y que nos impide estar en la calma, cuyas consecuencias producen el estrés de la
modernidad. Incluso en épocas de estudiante, en la Facultad de Psicologia de la
Universitat de Barcelona, comentibamos entre los interesados el enorme conoci-
miento que tenfan estos maestros de los entresijos de la mente, de sus agitaciones,
asi como de la metodologia que proponian para el cese de las fluctuaciones a fin
de acceder al desapego frente al deseo.

El ego mental infectado de narcisismo se revuelca entre los instintos que
hoy han alcanzado el poder medidtico en el mecanizado mundo occidental y ya
cotiza en bolsa, vendiendo un placer imposible y cuya satisfaccién no implica
su extincién sino su retroalimentacién hacia el inframundo, en una sociedad
dominada por la miquina y el IPC. Ya el viejo Freud avisaba de que la pulsién
acaba bordeando al objeto.

Qué es Meditacion: La naturaleza del sujeto estd constituida por la misma
esencia que la naturaleza del objeto; y, su fusién, a través de la meditacién, es un
misterio que ha de ser abierto a solas. Y corresponderia a la fusién observador =
observacién = lo observado.

En el campo de la meditacién se encuentra una disciplina sobre la que com-
partimos con Maria Teresa algunas discusiones. Me refiero a la psicologia trans-
personal, y de la que fui un introductor en su tiempo. Un programa se quedd
en el tintero de la TV2. Le hice saber que actualmente soy un critico sobre esta
disciplina por el despilfarro realizado, ya que el oportunismo y el infantilismo
adornado de espiritualismo mdgico, a lo que se une el olvido del puente sabi-
duria antigua-ciencia moderna, ha dado al traste con las exigencias de Maslow
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y Suttich, como bien explica Friedman (2000). Hay un intento-pregunta que
hemos lanzado yo mismo desde Oxigeme y Douglas MacDonald desde la Uni-
versidad Merci de Detroit, para ver si es posible la recuperacién (Almendro y
MacDonald (eds.) en prensa).

Y sobre meditacién pasamos largos ratos hablando de maestras cercanas
como Ana Maria Schliitter, Concha Quintana, Seon Sa Nim, Taisén Deshima-
ru, Nagarjuna, sobre centros de Barcelona, Madrid etc.

13. Las Maletas de Maria Teresa

Maria Teresa nos regala una pequena enciclopedia vital para tiempos de
estrés, para salir de la desesperacién de generaciones presentes y futuras, para
poder saltar ante el abismo con la esperanza puesta en el amanecer de una con-
ciencia renovada.

La maleta de una buscadora incesante se centra en el legado de las sabidurias
orientales de la antigiiedad. Un libro se hace limitado, por ello Maria Teresa se
ha afianzado de forma efectiva y ha luchado por expandir concepciones bésicas,
plantando semillas en el nicleo de cémo esta sabiduria realiza su puesta en escena
en esta vida y en su salida personal, cuando sobreviene la muerte. Ademds, cri-
tica cémo los eruditos del dmbito occidental han ignorado o subestimado todas
las culturas que les eran ajenas. Y en el caso de las orientales, todo su potencial
civilizador, cultural, ético y sapiencial proveniente de las mds grandes: Egipto,
Mesopotamia, Irdn, India, el budismo y China (Romdn, 2008).

Precisamente en este tltimo libro nuestra profesora hace una referencia a un
maestro que en el siglo XII pronostica que la humanidad ha errado su camino.
La globalizacién hace ya que conozcamos a personas de todos los paises y credos;
y esto nos pone de manifiesto que la sociedad quizds marche hacia una cons-
titucién de individuos-mecano moldeados por el consumismo como religién.
Si esto es asi, la causa podria estar —recalcamos— en haber escogido volcarnos
hacia el mundo exterior, negando nuestra interioridad y responsabilidad hacia
esa consciencia punta fundamental de este escrito. Esperemos que sélo sea una
vuelta mds en el camino.
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Por ello necesitamos una maleta rica en seleccionar sabidurias para un buen
lector que sea capaz de transformar las palabras en intuiciones, de tal forma que
sean ayudas en el camino. Y por ello aparece la llamada de la verdad de la otz
orilla, la percepcién directa que se abre después de resolver las resistencias y
poder asi entrar en el misterio inexpresable. Esas resistencias que se nutren por
el laberinto del hacer y deshacer lo que otros les dicen que deshagan o hagan.
Y para romper este hechizo Maria Teresa recorre el anhelo de maleta y camino
valiente, lo que le ha llevado a romper con el mundo de las pseudo-verdades que
se escudan en el razonamiento negativo, en los espasmos intelectuales, egos que
acumulan informacién en los armarios de la memoria y que filtran el mundo
a través de sus condicionamientos sociales sepultados en su narcisismo o en el
sometimiento al lider, eludiendo toda responsabilidad. Maria Teresa ofrece una
informacién a base de ideas, herramientas utiles y valiosas, avisando de que for-
mamos parte de un mundo fragmentario, ilusorio, durmiente, en conflicto, que
pone en peligro la existencia misma de la humanidad. Por ello propone entrar
en terreno extranjero que es nuestro propio universo interior para alcanzar la paz

y el perdén (Romdn, 2011).

Los tltimos intercambios con Maria Teresa fueron a raiz de su tltimo libro
del que realicé el prélogo. Fue una puesta a punto entre Maria Teresa, Agustin
Péniker, editor, y yo mismo sobre un trabajo —que se notaba— era especial para
su autora, quizds el presagio de un final. En el momento en que el libro salia,
Maria Teresa nos dejaba. Entendiamos el libro como un abanico de informacién
que reflejaba el viaje vital de una profesora de la consciencia y su legado basado
en el mundo de la tradicién, llamémosle sagrada, ya que se entiende como el
encuentro de la puerta vital al sentido del mundo y al sufrimiento existencial,
que muchas veces se esconde en el silencio. La autora plantea el nudo que implica
saber cudl es la naturaleza de la realidad, para indagar en el legado de la ciencia
responsable que se alinea con la via de una nueva consciencia, y ambos anhelos
confluyen en vasos comunicantes y de servicio. Y echa mano de los suenos, el
despertar al suefio del mundo, la muerte y su acercamiento, el papel del maestro
y del iniciado, las escuelas de vida, la conciencia chamdnica, conocimiento que
al igual que en asuntos de meditacién Maria Teresa me inundé en preguntas. Su
tltimo libro termina con un mensaje positivo e imprescindible: el amanecer de
una nueva conciencia. Con una llamada urgente para la integracién del saber al
servicio a la humanidad y no al consumismo, y con una clave: se desarrolla en
un marco académico riguroso (Romdn, 2017).
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14.Y llegamos al Final

No cabe mds que sentir agradecimiento por el hecho de que una profesora
universitaria esté en linea con muchas inquietudes internacionales que marchan
hacia la integracién del saber ante la incertidumbre que se avecina y la tendencia
en muchos individuos de comenzar una investigacién sobre lo gue pasa dentro
de cada ser humano.

Agradezco al corpus académico de la Facultad de Filosofia de la UNED por
haber albergado a esta maravillosa persona. Sabiendo por experiencia clinica que
a veces la calidad académica se esftuma porque lo que prima es la lucha por el
puesto y los intereses politicos. Dicho queda que una investigacién interesante
no parezca demencial a primera vista. Y si se puede investigar sobre estos legados,
y para ello las neurociencias pueden ser de gran ayuda, para que los asustados
reaccionarios no deroguen todo a pseudo-ciencia o a esoterismo por el supuesto
de que no quepa en su cinta métrica. Claro que para ello las Facultades, y entre
ellas las de Psicologia, han de ser capaces de cubrir el mundo empirico, no sélo
con cuestionarios sino con aparatos sofisticados que nos den informacién sobre
la correspondencia entre los estados de consciencia y sus reflejos neuronales y
corporales en general. Olvidados personajes de talla como Rof Carballo, José
Luis Pinillos, Josep Lluis Barraquer Bordas, ya lo propugnaban ;habrd esperanza?
Conversando en Sacramento (California) con unos editores, su sentencia fue que
Espana serfa el tltimo sitio al que acudirian a buscar novedades revolucionarias
sobre las nuevas investigaciones acerca de la consciencia. Fue al sugerirles por mi
parte algunos trabajos y me quedé estupefacto sobre sus opiniones.

Conozco personajes inquietos, pero estdn fuera de las Facultades, aqui no
se da el caso de ofrecer el sétano de las universidades para que investiguen los
locos del caos, cuando surgi6 esta tendencia. Simplemente se les devalda y se les
conmina a seguir lo que ya estd hecho, no sea que superen a la mediocridad.
En nuestras tltimas publicaciones sobre consciencia y meditacidn, buscando
bibliografia por el placer de colocar a colegas, los mds citados (excepto honrosas
excepciones) han sido San Juan de la Cruz y Santa Teresa de Jests. Claro que los
de Sacramento no se habian enterado de que una bilbaina llamada Maria Teresa
Romdn, profesora de la Facultad de Filosofia de la UNED, superaba con creces
sus expectativas.

Ellegado de Maria Teresa formard parte de la tradicion si los escuchas lo saben
apreciar. Es una siembra que nos guia en el camino de una nueva reorganizacién
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de la vida sumida en la incertidumbre y desestabilizacién, y por lo tanto también
de coraje de una vida académica al servicio de las nuevas generaciones.

Maria Teresa serd un ideal de orientacién para abrir la puerta a la nueva
Ciencia y Consciencia, aunque tengamos que caminar en este terreno movedi-
zo que aguarda mds alld del caos. Espero que cuando entregue el palmarés de
sus andanzas sea bien recibida por esa Consciencia que proclama la sabiduria
intemporal, y por haber salido de la mediocridad competitiva que nada aporta.

Y por supuesto Marfa Teresa nos ha puesto cara a cara frente a nuestro inevi-
table ser extranjero: nuestro ser interior al que se accede a través del silencio. Por
eso 720 pienso, luego existo.

Dedicatoria

Hola, Maria Teresa: decirte que me han propuesto un escrito para recordar tu
legado; y, por fin, aqui lo tienes. Espero que sea de tu complacencia ya que trata
de seguir la linea universal por la que se entrelazan las sabidurias intemporales de
Oriente y Occidente, y la buena y nueva ciencia. De todo ello trato de dar cuenta
esperando que no disparen contra el pianista. Por suerte tu Facultad de Filosofia
es sensible a todo ello y se alinea con importantes universidades internacionales
para dar respuestas a este mundo alocado que no cesa.
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A Maria leresa Romdn, alegre y cilida siempre.

In Memoriam.

ResuMEN: Este trabajo analiza la actualidad del libro de Julidn Marias La Esparia
posible en tiempo de Carlos I11. Consideramos que la perspectiva de Marias acerca del
siglo XVIII espanol constituye un relato indirecto sobre su propio tiempo histérico. La
tarea real para Marfas era encontrar una Espafia posible para el futuro. Pues bien, ese
futuro es nuestro presente; y la tarea es la misma: hallar una Espafa posible. Al igual
que Marias, este trabajo afirma que el siglo XVIII espanol puede orientarnos en la tarea
de construir nuestro presente politico.
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AssTrACT: This article analyzes the current pertinence of La Esparia posible en tiempo
de Carlos I11. 1 consider Julian Marias’ view of the Spanish eighteenth century to be
an indirect narrative about his own historic time. To find out a possible Spain for the
future was his real target. Having said that, we are now clearly aware that this future
is our present; our target is the same: finding a possible Spain. Just like Marias’ work,
this paper suggests that the eighteenth century in Spain can guide us in the hope of
building our political present.

Key worbs: Julian Marias, Enlightenment, Jovellanos, Sempere y Guarinos, Refor-
mism, Liberalism, Spain.

1. Historiografia de la normalidad e historiografia de la
excepcion

Las tesis del prélogo de La Espana posible del tiempo de Carlos 111 jalonan
todo el libro e inspiraron las mias a la hora de trabajar aquel siglo hace ya algunos
anos. Fue la espanola, a su juicio, una Ilustracién mds responsable, bien que, con
sus contradicciones, y es verdad que aquella Espafia posible se desvaneci6 por
causas externas mal digeridas por un caldo de cultivo interno.

La ilustracién espafiola, menos brillante que la francesa, menos apoyada
por la sociedad, incomparablemente menos aireada y promovida por la pro-
paganda, era mucho mds responsable. La irresponsabilidad intelectual que
domina casi toda Europa desde el siglo XVIII —véase mi libro Esparia inte-
ligible si se quiere comprobarlo— fue casi enteramente ajena a los modestos,
veraces, esforzados intelectuales espafoles de aquel tiempo'.

1 Marfas (1988: 6).
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Esta peculiaridad responsable y moderada de la Ilustracién espanola
procede de su menor confianza en la consideracién de la razén como poder
absoluto. El hecho de que no se perdiera la nocién de que hay otras fuentes de
autoridad, si bien compatibles con la razén, como la costumbre e instituciones
como la Iglesia, hizo que la Ilustracién espafiola ejerciera un racionalismo criti-
co moderado, vinculado a la reforma, y siempre alejado de la transformacién
radical revolucionaria. Se puede decir que, mientras la Ilustracién francesa, en
buena tradicién cartesiana, tuvo como axioma «que la realidad se debe ajustar a
los dictdmenes de la razén»?, la Ilustracién espanola siguié el camino de insertar
los dictdmenes de la razén en los espacios de la realidad reductibles y permeables
a las reformas. La cualidad propia de la Ilustracién espanola es su responsable
centrismo critico. Desde luego que esta actitud estuvo condicionada tanto por
convicciones intelectuales como por las cautelas respecto de los peligros que
podia implicar para ellos romper con la tradicién’.

Algunos criticos, sin embargo, han esgrimido precisamente esta falta de
radicalidad del racionalismo ilustrado espafiol como la prueba fictica de su par-
cialidad, de su insuficiencia e incluso de su inexistencia®. No obstante, quienes
hablan asi, caen en la circularidad de analizar el problema sobre las mismas bases
originarias del absolutismo de la razén ilustrada. Marias ha escrito que «lo que

2 «Lo caracteristico de esta actitud, lo especificamente racionalista, es la creencia en que la

realidad se debe ajustar a los dictdmenes de la razén, que ésta puede imponerle sus normas, que no
hay una estructura de lo real capaz de rechazarla o exigir que el pensamiento se adapte a ella. La
consecuencia es triple: universalidad, utopismo y predominio del wishfull thinking o pensamiento
desiderativo.» Marfas (1998: 20).

3 «Y hay que agregar que, sin duda por el peso de la tradicién y por las cautelas con que
tenfan que moverse los ilustrados espanoles, éstos no pudieron nunca olvidar la realidad con
que se enfrentaban y principalmente las fuerzas que se oponian a sus proyectos. En este sen-
tido, la Ilustracién espafiola apenas fue utdpica y ciertamente no fue extremista. Las figuras
de los grandes ilustrados —Feijoo, Macanaz, Jovellanos, Cadalso, el . Andrés, Moratin— pare-
cen extrafamente responsables. Quizd sus virtudes fueron menos brillantes que las de los “ilustra-
dos” de otros paises, pero sus defectos fueron también menores. Inventaron menos —pero todos
vivian de la herencia del gran siglo anterior— pero erraron muy poco y salvaron una enorme por-
cion del pasado que seguia siendo vdlido.» Marias (1998: 25).

4 En relacién a este problema historiogrifico y de fondo filoséfico, Amable Ferndndez Sanz,
aunque no cita a Marfas, sigue las tesis y la nomenclatura de éste, cuando escribe que, frente
a quienes niegan valor a las luces espaniolas: «Nos inclinamos, pues, por hablar de Hustracién
posible ya que, con ellos, por un lado, se alude a las dificultades y condicionantes que tuvieron que
afrontar nuestros ilustrados y, por otro, no resta valor a su contribucién, positiva y evidente, para
la modernizacion de Espana» Fernindez Sanz (2002: 130).
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caracteriza al pensamiento ilustrado es su voluntad de innovacién, frente a las acti-

tudes tradicionales y que conservan el respeto a los “modelos”, a los “cldsicos™”.

No obstante, esto tuvo sus distorsionadores reflejos en la ciencia histdrica.
Se impuso el prejuicio de la jerarquizacién segin el cual, s6lo los hombres y las
culturas «innovadoras» podian ocupar el lugar mds eminente en la narracién del
historiador. Este error de la historiografia y, en general, de los métodos usuales de
comprender el pasado, relaciona originalidad con genialidad en lo personal y con
revolucién en lo politico. Frente al prejuicio de la excepcionalidad historiogréfica,
nos gustaria proponer aqui, apoyados en trabajos como el de Marias, el paradig-
ma de la normalidad historiografica, que relaciona normalidad con magisterio
en lo personal y reforma en lo politico. Desde luego, un trabajo historiografico
serio debe tener en cuenta ambas situaciones objetivas como sucesos histéricos
posibles, evitando criticamente toda jerarquizacién. De este modo, un historiador
competente es aquel que sabe valorar en su legitima trascendencia a Rousseau
sin menospreciar la influencia de Jovellanos.

Se suele decidir la importancia de los autores por su originalidad, por ser
aquéllos que abren caminos y tienen una influencia decisiva. Esto es justo, y
ha de hacerse, pero no a condicién de olvidar la normalidad, por asi decir, de
olvidar que la historia se construye, no a base de excepciones y originalidades,
sino en un proceso de normalidades. Tener conciencia de esto justificaria que se
estudiara la importancia de Rousseau, e impediria que se olvidara que hombres
como Jovellanos, que no fueron originales en sus aportaciones, tuvieron una
autoridad de magisterio epocal fundamental.

El magisterio moral es tan importante como el magisterio intelectual. No
s6lo las obras de los hombres son patrimonio de la historia, también sus exis-
tencias, sus biografias, constituyen valiosos tesoros histéricos, que dotan a sus
obras de una luz propia, que si bien no se sostienen por la excepcional geniali-
dad, se fundamentan en la sobriedad del maestro, cuya actitud es la leccién de
un tiempo. Occidente, Grecia, nunca desgajé su sentido del tiempo entre obra
escrita y existencia magistral. Sécrates es la prueba testimonial mds arquetipica
de esta cuestion. Platén de hecho escribié contra la escritura, es decir, contra la
preeminencia de la obra sobre la vida.

> Marias (1998: 22).
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El magisterio es una dimensidén existencial, dialégica —y sélo secundaria-
mente es un objeto textual. La vida puede constituir la mayor obra intelectual
del sujeto moral. La revolucién francesa, la sed de novedad, el prestigio de la
excepcidn, dotaron al texto y al sujeto genial de un aura que rompié una cadena
de prestigio que Europa debiera recomponer, para asi recuperar el hontanar de la
vida ejemplar, de la existencia magistral como categoria histdrica fundamental.

Desde esta perspectiva, la Espana de Carlos III y la ilustracién espanola
tienen el derecho a ser reconocidas como periodos fundamentales de las luces.
Hombres como Jovellanos son tesoros inmarcesibles, obras maestras escritas en
la vida misma.

En La Espania posible Marias afirma de pasada acerca de Feijoo que su impor-
tancia no radica en su altura intelectual, sino en lo que denomina como su
«actitud moral —se entiende, de moral intelectual, muy superior a sus “dotes”»°.
Pues bien, esta «actitud moral e intelectual» es la clave para entender la lectura
de Marias respecto de nuestro siglo XVIII, pues es el suyo un acercamiento inte-
lectualmente riguroso a la vez que moral y socialmente responsable.

2. La Espana posible de Carlos III

Cada época de una vida personal o de la historia de un pais, constituye una
cristalizacién de mdltiples posibilidades que, abiertas en el pasado, movilizaron
las energfas proyectivas de un hombre o de una nacién. Las ideas orteguianas
de la circunstancia y de la esencia proyectiva de la vida son aplicadas por Marias
para examinar la Espana «posible» de Carlos III.

Sobre esta base filoséfico-metodolégica, «Espana posible» significa la inda-
gacién, no de un futurible fantasioso, sino de una posibilidad histérica real que
pudo ser objetivamente, pero que, la circunstancia, en su multiplicidad de azares
y libertad, impidié llegar a ser. Una posibilidad histérica de un ente politico,
asi pues, implica una energfa detenida, que espera su efectividad histérica, si las

¢ Marfas (1988: 94).
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condiciones favorables se producen. Es como un camino que, durante un tiempo,
ha quedado sellado como un callején por los muros de un discurrir temporal,
pero que, en un presente determinado, puede ser abierto al tiempo, derruyendo
los obstéculos’.

Pues bien, el espiritu del XVIII espafol es el del «espiritu critico». Los
ilustrados espafioles son criticos tanto para conservar como para progresar. De
hecho, en ellos ambas posiciones se unen de un modo evidente. La escisién entre
ideas progresistas y conservadoras es fruto posterior. En las obras y actitudes
sociales y morales de los hombres ilustrados, los hombres del cenzrismo critico, el
camino hacia el futuro debia marcarse en base a la introduccién de todos los usos
y saberes nuevos del progreso en el seno de una sociedad que, transformandose,
conservara no obstante el ndcleo sustancial de su sentido histérico. Esta, a mi
juicio, es la Espafa posible, la Espana centrada, progresista y responsable, inte-
ligentemente liberal, que perdié la batalla en los enfrentamientos posteriores a
1808. Marias cita un fragmento clave del famoso Apéndice a la educacién popular

de Campomanes, de 1776.

De cada nacién debemos imitar lo mejor que hace: de esa suerte con ser
meros copiantes de sus adelantamientos por ahora, reteniendo lo bueno que
tengamos, acomoddndoles a nuestros usos, llegaremos a estar al nivel de las
demds naciones en breve tiempo, haciéndonos déciles para adoptar lo que
ignoremos, o no sepamos hacer tan bien, como el extranjero®.

Invoca la figura de Campomanes para incidir en la diferencia de la templada
actitud del asturiano, con respecto a posiciones pre-reaccionarias como la de
la Oracién apologética de Forner, de 17867, que una década después de obras
como la de Campomanes, comenzaron a poner en funcionamiento una espe-
cie de irresponsable narcisismo cultural, una especie de cerril autocomplacencia

7 «De un modo anilogo, solamente preguntidndose por la Espana que pudo ser resulta posi-

ble entender la Espafia que ha sido.» Atencia (2007: 272).
8 Campomanes, Apéndice a la educacion popular, parte tercera, Madrid, 1776, pp. 12-14, cit.
por Marias (1988: 68-69).

? Recuérdese que en 1936 ediciones Fe publicé una seleccién de textos de Forner.
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alérgica al aperturismo, que venia a compensar desabridamente el desprestigio
internacional de Espafa'®.

El texto central de Campomanes sefala la actitud fundamental del espiritu
critico de nuestra Ilustracién. Su objetivo era incorporar los adelantos practicos
extranjeros, «hacer» como ellos, pero no «ser» ellos. Sin embargo, con el estallido
de la revolucién francesa, este «hacer como» se interpreté como un peligroso
camino hacia el «ser como».

El adelanto en las ciencias y en la economia de Europa se consideraron
instrumentos ponzonosos que podian afectar a la sustancia del orden social e
idiosincrético espafol. El antecedente sintomdtico inmediato de este cierre social
y politico lo constituyeron, a juicio de Marias, las apologias acriticas, sobre todo
la de Forner, escritas por encargo de Floridablanca, cuya politica exterior de
cierre respecto a Francia para establecer el cordén sanitario anti-revolucionario
fue definitivo para suspender el proceso moderado de ilustracién —que antes
habia apoyado'.

Frente a apologistas y criticos exacerbados, Marias invoca la figura de un
autor fundamental: Juan Sempere y Guarinos. Marias le caracteriza como un ilus-
trado centrado y sobrio, de quien elogia su Ensayo de una biblioteca de los mejores
escritores del reinado de Carlos I11, como obra de cardcter critico y morigerado'?.
De hecho, la actitud sosegada de Sempere fue muy acremente vilipendiada por
Forner, quien como era su costumbre, rebajé su mérito (en realidad intelectual-
mente muy superior al suyo) afirmando que la obra de Sempere sélo servia para
que los pescaderos envolvieran su mercancia con sus pdginas. Marias no aborda
esta relacién Forner—Sempere, pero tiene la poderosa intuicién de contrastar
ambas actitudes sobre el problema de Espafia, para ponerse con toda evidencia
del lado de la critica inteligente, ajustada y abierta, pero a la vez patridtica, de
Sempere. De éste cita el siguiente pasaje, en donde el autor expresa el sentido de

1 Fundamentalmente los ataques de Morvilliers. Vid. Victor Cases. La Esparia de la Encyclo-
pédie méthodique de 1782. http:/lwww.saavedrafajardo.orglarchivos/libros/libro0665.pdf La
version espariola de 1792 del polémico articulo de Masson de Morvilliers

' Marias (1988: 74). Esta idea del cierre de Espafa por Floridablanca la defendié sobre
todo Richard Herr (1988). En la actualidad ha sido puesta en cuestién por autores como
Enrique Alvarez Cora (2009).

12 Sobre la figura y el pensamiento de Juan Sempere y Guarinos, vid. el estudio de Herrera
(2007).
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su actitud: «Yo estoy muy lejos de querer entrar en el nimero de aquellos que
tienen por un rasgo de ingenio criticar a su nacién, y a sus paisanos. Mas para
dar alguna idea de nuestra literatura actual, se hace preciso el saber el estado en
que estaba a principios de este siglo»."

Y este estado, a su juicio, fue lamentable porque la herencia del siglo XVII
habia dejado a Espafia en un nivel cultural que no merecia apologia alguna y
que, en todo caso, comenzd a superarse por el esfuerzo que las mentes ilustradas
empezaron a llevar a cabo con la ascensién al trono de Felipe V. Por tanto, de
modo indirecto, Sempere también se posicioné muy lejos de cuantos hicieron la
apologia espafola de un modo retérico, ajeno al espiritu de seriedad autocritica
que el poligrafo alicantino encarnaba. De hecho, Marias describe asi la actitud de
Sempere que, en el fondo, también era la del propio Marias, en su circunstancia,
obviamente: «Lo que Sempere pretende es demostrar que “nuestra Nacién piensa
ahora bien por lo general.” Me parece admirable la moderacién y el acierto de esa
expresion sencilla, tan lejos de la hipérbole como de la falsedad»'.

Y para que se calibre el justo medio responsable que Marfas atribuye a Sem-
pere como cualidad mds esencial de nuestra Ilustracién, el maestro vallisoletano
invoca un texto fundamental del ilustrado, con el fin de evidenciar que, para
nuestra Ilustracién, la critica abierta de los males de Espafa no sélo no estaba
en contradiccién con un fuerte sentido patridtico, sino que, incluso, esta labor
critica del estado de las letras del pais era prueba ella misma de amor por la
patria. De hecho, el Ensayo de una biblioteca de los mejores escritores de Carlos 111
es un libro de critica cultural pensado como herramienta de unidad politica. Asi,
Sempere explica por qué en su libro ignora el origen provincial de los autores de
este modo: «Mientras una nacién no llegue a consolidar en su seno el espiritu de
unidad y de patriotismo, le faltan todavia muchos pasos que dar en la civiliza-
cién. No es el mejor medio para extinguir la rivalidad de las provincias, el referir
por menor las patrias de sus Escritores. Antes, acaso, convendria sepultarlas en
el olvido, a lo menos por cierto tiempo, y que de ningiin hombre de mérito de
nuestra nacién no se pudiera decir mds que es Espariol'.

13 Cit. por Marfas (1988: 76).

14 Marias (1988: 79).

5 Marfas (1988: 79) Sobre el patriotismo semperiano y sobre este fragmento en particular,
vid. el examen de Herrera (2007a) IV, especialmente pp. 161-169.
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Por tanto, la idea que Marias tiene de la Ilustracién espafiola constituye el
antecedente respecto de su situacién propia ante sus contemporaneos. Se trataba
de insistir en que el pasado y el patriotismo no son patrimonio de la reaccién,
sino antes al contrario, el progresismo reformista, que mira tanto al presente y
al futuro como a la memoria de los ancestros, constituyé a su juicio la mejor
herencia de nuestra Ilustracién.

Y esta herencia, al cabo, era la que podia sacar a Espafa del marasmo de
posguerra, incidiendo en la idea de que el aperturismo a las corrientes de la época
no s6lo era un modo de fidelidad patridtica, sino que era el verdadero modo de
cumplir con el servicio al pais. Esta indirecta apelacién permanente a su propia
circunstancia se observa en todos los fragmentos que Marfas cita de nuestro siglo
XVIIL Y respecto de la idea que acabamos de senalar segtin la cual el progresismo
reformista y critico es el modo superior de patriotismo, queda de manifiesto en
este pdrrafo que cita del duque de Almodévar, Pedro de Luxdn: «Acordémonos
de nuestros abuelos, y compendiando los progresos del siglo presente, armemos
otra vez la mdquina con que vuelva a alzarse el honor de la nacién al grado que
merece, y se ponga en el debido movimiento la reputacién que debe recobrar, y
a que es acreedora»'®.

Pero el centrismo critico de la Ilustracién espafiola comenzard a abando-
narse, a arrinconarse y finalmente a ser perseguido por lo que Marias sintetiza
en la idea de «radicalizacién inducida»'’. Fecha este cambio en el espiritu del
tiempo que comienza a aflorar en el final del reinado de Carlos Il y la reaccién
antifrancesa producida ante el temor revolucionario de 1789. Es entonces cuando
se produce un enquistamiento de las posiciones reaccionarias mds ultramontanas,
que sefalan cualquier atisbo de apertura como peligroso poso revolucionario.
Con fina persuasién, Marias afirma que, desde entonces, se produjo una «desfi-
guracién que inventa la calumnia de “una ilustracién extremista, revolucionaria
e impfa que nunca existi¢” en Espafia, y asegura que esta deformacién de la
realidad histérica ain no ha terminado»'®.

16 Seccién «Al lector» de Década epistolar sobre el estado de las letras en Francia, en Marias

(1988: 98).
17" Marias (1988: 109).
18 Marfas (1988: 112).
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Entonces Marias recuerda que este despefiamiento por la reaccién llegd
al limite de incoar procesos contra leales patriotas probados como Jovellanos®.
Este olvido del patriotismo de los mejores, de la lealtad bien entendida como
liberal templanza, era también la realidad contempordnea de Marfas. Desde esta
interpelacién permanente a su presente hay que leer sus libros sobre el XVIII y,
en este sentido, se comprende su andlisis de Jovellanos, que es tanto como un
andlisis de las persecuciones de la posguerra. Historia y biografia, idea y existen-

cia, se correlacionan en el espacio intimo del andlisis riguroso del pasado.

Desde esta perspectiva, debe leerse este espléndido pasaje de Los esparioles:
«Cay6 el negro telén sobre la escena que acababa de llenar Jovellanos, y quedé
este fuera de ella. Durante siete anos, siete afos decisivos, Jovellanos estuvo preso.
;Hay algo mds injusto y lamentable? Si: durante esos mismos siete anos, Espana
se quedd sin Jovellanos»®®. Podria sugerirse que, el fondo que fertiliza existen-
cialmente este fragmento es el emocionado homenaje del discipulo a su maestro,
Ortega, recluido en el silencio, en su pequefio Bellver madrilefio, desde donde
intentaba fomentar las luces y la libertad con su discipulo a través del Instituto
de Humanidades, del mismo modo que Jovellanos trabajé por su patria desde el
Instituto de Gijén.

3. Exilio estatal y arraigo social

Todo este estudio de la historia espanola del siglo XVIII fue una derivacién
necesaria de la actitud personal e intelectual de Marias respecto de su presente?'.

" De hecho, Marfas sefiala como pauta comin en la evolucién de los ilustrados espanoles,

el paso desde las esperanzas en tiempo de Carlos I1I a la desesperanza a partir de Carlos IV y
Fernando VII, que explica también una suerte de involucién en alguno de ellos, respecto de
sus posiciones ilustradas y aperturistas de su juventud. «Creo percibir en la obra de Capmany
ese desaliento que sobrecoge a la mayoria de los ilustrados espafioles cuando pasan de Carlos
III a Carlos IV o la Guerra de la Independencia —no digamos a Fernando VII-. De la época
llena de esperanza en que el futuro parecia suyo, a aquella otra en que la Revolucién francesa
y su aprovechamiento por las fuerzas reaccionarias espafiolas han hecho que la Ilustracién, sin
haber acabado de llegar, sea ya cosa del pasado. La misma desesperanzada actitud que encon-
tramos al final de las vidas de Jovellanos, Meléndez Valdés, Moratin. Desengano de Europa,
desilusion de Espana se mezclan amargamente en esas vidas que eran alegres llamas hacia lo
alto...». Marfas (1988: 170-171).

20 Marfas (1966: 57).

21 José M2 Atencia Pdez, recuerda que en «Hacia la historia de Espana», aparecido en ABC,
6 VII, 2000, Julidn Marias afirmaba que «empezé a indagar en el ser histdrico de Espana desde
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Su actitud frente a la Espafa franquista permea su estudio histérico, pero sélo
puede comprenderse bien, si entendemos la dimensién moral de responsabilidad
que Marias atribuyé a su tarea. Sobre todo, debemos de tener en cuenta que
Marias, aun residiendo en Espafa, vivié una forma de exilio asumido. Marfas
se exilié del Estado espafiol, no de la sociedad espafiola. En esta actitud hay una
interpretacién existencial de las palabras del maestro, Ortega, cuando en Vieja y
nueva politica distinguia la «Espana oficial» de la «Espafa vital». Aquello posible,
y que fue abortado, fue la Espana liberal, en el sentido profundo del término. Los
ilustrados de Carlos 111 fueron los preliberales que no tuvieron continuidad posi-
ble a causa de las radicalizaciones reaccionaria y revolucionaria. Esto sucedi6 en
el XIX espanol, pero también fue la causa, en tltimo término, de la Guerra Civil.
Ambos bandos compartian un profundo odio al liberalismo. En 1964, Julidn
Marfas escribié: «Yo creo que la democracia es admirable si es democracia liberal,
pero no si no lo es»”. Hoy se pone en tela de juicio si esa Espana posible renacié
en 1978. Desde luego, las pulsiones sectarias que desangraron al pais durante
la contienda civil fueron neutralizadas en una normalidad que, no obstante, a
veces deja asomar los dientes de una inercia histérica peligrosa®. Pero que esta
Espana posible de la democracia y de la libertad arraigue en las profundidades de
las futuras generaciones, requiere de medidas de responsabilidad intelectuales y
politicas. Marfas nunca ejercié en la academia espanola. No basta con que nues-
tras élites intelectuales conozcan la historia de Espafa. Es fundamental conocer
el pensamiento que nutrié el tiempo histérico hispdnico. Es por ello, por lo que
constituye un déficit fundamental el hecho de que materias como la historia
o el pensamiento filoséfico espanol no formen parte del curriculo de muchas
Facultades espafolas. Desde luego, una formacién filoséfica espanola, si quiere
ser europea, si quiere ser global, ha de arraigar en una tradicién compleja y rica
como el pensamiento espafnol. Es la sobria exigencia de que pensar en espafol
constituye el camino para construir un futuro de libertad y progreso.

lo particular y concrero, y que la historia espariola como tal tardo en convertirse en centro de su
atencién». José M2 Atencia Pdez (2007: 237).

22 Zamora Bonilla (2007: 218).

#  Esta cuestion se la plantea igualmente Javier Zamora, cuando sugiere que «seria interesan-
te ver en qué medida lo que Marfas entendfa que hubiera sido La Espasia posible en tiempo de
Carlos I11, se ha realizado. .. hoy en dia». En Zamora (2007: 219).
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DAVID HUME A TRAVES DEL ESPEJO DE
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DAVID HUME IN BORGES’ LOOKING GLASS
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ResUMEN: Jorge Luis Borges se sinti6 fascinado, desde los mismos inicios de su
carrera literaria, por el idealismo. Fue la influencia del amigo de la familia Macedonio
Ferndndez, asi como las lecturas de Schopenhauer y Berkeley, las que propiciaron esta
adhesién. Sin embargo, serd la impronta del pensamiento de David Hume la que de
forma decisiva definird la coherencia tedrica de las tesis borgianas, y la que establecerd
un punto de unién entre la postura de Berkeley y la de Schopenhauer. Ademis, le
permitird llevar a cabo diferentes reflexiones en torno al problema del tiempo. David
Hume estd presente en lo que se ha considerado por la critica como principales piezas
literarias de Borges.

PaLABRAS CLAVE: Idealismo, Escepticismo, Mundo externo, Yo, Tiempo, Eterno
retorno.
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ABSTRACT: Jorge Luis Borges was fascinated by idealism since the beginning of his
literary career. It was the influence of his family friend Macedonio Ferndndez, as well as
reading philosophers like Schopenhauer and Berkeley, that propitiated his adhesrence
to idealism. However, it was the influence of David Hume’s thinking which decisively
defined the theoretical coherence of the Borges’ theses, and which established a point
of attachment between the position of Berkeley and that of Schopenhauer. Moreover,
it allowed him to carry out different reflections on the problem of time. David Hume
is present in what critics consider to be Borges’ main literary pieces.

Keyworps: Idealism, Skepticism, External world, Self, Time, Eternal recurrence.

1. Introduccion

Desde bien temprano surgi6 en Borges la propensién y fascinacién por el
credo idealista por influencia del amigo de la familia Macedonio Ferndndez y
las lecturas realizadas de Berkeley y Schopenhauer. Ya en Inquisiciones, su primer
volumen en prosa, publicado en Buenos Aires en 1925, dedica dos importantes
ensayos al asunto. Se trata de «La naderia de la personalidad» y «La encrucijada
de Berkeley». Esta impronta idealista ya era clara en el poemario que abre su
iniciacién literaria, Fervor de Buenos Aires, publicado dos afos atrds.

Sin embargo, serd la lectura de David Hume la que establecerd el puente
entre un tipo de idealismo y otro. Hume lleva a sus méximas consecuencias el
pensamiento de Berkeley, a la vez que establece un sélido nexo con la concepcién
schopenhauriana del mundo como representacién y voluntad. La presencia del
escocés es tal en la obra de Borges, que aparece en los principales ensayos, poesias
y cuentos. En El libro de la arena (1975) escribe: «Le dije que a Escocia yo la que-
ria personalmente por el amor de Stevenson y de Hume» (Borges, 2005b: 70). Es
mds, su referencia intermitente, pero constante, nos permite establecer hilos de
unién entre los géneros, dando coherencia a algunos de los asuntos recurrentes
y obsesivos de Borges. Muchos son los temas que Borges recoge en sus textos,
y que comparte con Hume: la irrealidad del mundo externo, el laberinto de la
identidad personal, la concepcidn idealista de lo real amparada en la asociacién
de ideas, el problema de la relacién causal de los hechos, el escepticismo irénico,
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la revelacién de la creacién del mundo por un torpe demiurgo, la consideracién
de la concepcidn naturalista de lo existente, etc. Vano es el intento de abarcarlo
todo, mds atin porque Borges diversifica y bifurca los temas, remitiéndolos a
un sistema multiple de autores, citas y textos. Asi, por ejemplo, con respecto
al problema de la «identidad personal», tan pronto lo refiere a Herdclito, a las
disputas medievales, como a Hume, a Schopenhauer o el budismo. Y en otras
ocasiones, sin mencionar a autores, escuchamos resonar ecos de filosofias por las
que transita. Por ello, nos centraremos en los textos en los que la presencia de
Hume es explicita y contundente, para llevar a cabo una reflexién que tiene por
objeto iluminar algunos aspectos de la obra de Borges, asi como, y principalmen-
te, recorrer alguno de los caminos posibles del pensar humeanco.

En relacién con el cuento, el relato que Borges calificase como mds ambicio-
so de su carrera literaria, ampliamente comentado por la critica, «T16n, Ugbar,
Orbis Tertius», se sustenta y fascina en base a una argumentacion filoséfica que
tiene su origen en la concepcién filoséfica de Berkeley y Hume. La descripcién
del universo de Tlon coincide con las tesis empiristas sobre el «<mundo externo»
y el «yo», en las que sus naciones son «congénitamente» idealistas. El cuento
se fundamenta en las especulaciones sobre el idealismo que Borges inici6
en los ensayos referidos de Inquisiciones y que ha desarrollado en el que ha
sido considerado por la critica como su mds importante ensayo: La «Nueva
refutacién del tiempo» (1944-1946), que representa el marco tedrico desde el
que interpretar el mundo de Tlon.

De esta época cabe citar también otra referencia a Hume en el poema «La
noche ciclica», escrito en Uruguay en 1940, junto a una primera version del
cuento de «T16n, Ugbar, Orbis Tertius» (Balderston, 2017). Sin embargo, la
referencia resulta extrana, Borges escribe:

Volverd toda noche de insomnio: minuciosa.
La mano que esto escribe renacerd del mismo
vientre. Férreos ejércitos construirdn el abismo.
(David Hume de Edimburgo dijo la misma cosa.)

(2005a: 863)
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En «La noche ciclica», Borges no menciona a Hume como un filésofo idea-
lista, sino que de forma extrafia lo relaciona con la «doctrina de los ciclos». Algo
que puede dejar perplejos a los principales intérpretes de la obra humeana. En
Historia de la Eternidad, en la edicién de 1943, Borges incluird el ensayo «El
tiempo circular», donde de nuevo se hard referencia a Hume y se aclara esa
inclusién.

;Qué tienen en comun estos textos? Generar la perplejidad metafisica a partir
de la cuestién que Borges considera como esencial de la misma: la temporalidad,
porque «el problema del tiempo nos toca mds que los otros problemas
metafisicos. Porque los otros son abstractos. El del tiempo es nuestro problema.
;Quién soy yo? ;Quién es cada uno de nosotros? ;Quiénes somos?» (Borges,
2017: 501). Asi, negar el tiempo, afirmarlo, no es sino vivenciarlo, pensarlo en
sus limites. Si en otros textos Borges se sirve de Herdclito, Platén, Plotino, San
Agustin o Schopenhauer para reflexionar sobre el tiempo, con Hume se vale de
la perspectiva idealista y de su capacidad parédica de imaginar otras formas de lo
real, poniendo entre paréntesis la materialidad y la corporeidad, para colocarnos
frente a nuestra existencia desnuda, porque lo que estd en juego, al fin y al cabo,
es nuestro «sentido de la existencian.

El Hume del que Borges hace uso en su obra es tal vez, el que més
posibilidades literarias tiene, aquel cuyas doctrinas causan mayor asombro, pero
también, el que mds intimamente estd unido a esa angustia borgiana del hombre
perdido en un universo cadtico y desasosegado por el fluir temporal. En «El
idioma analitico de John Wilkins», Borges recoge una cita de Hume que pone
el orden de lo real en entredicho: «El mundo —escribe David Hume— es tal
vez el bosquejo rudimentario de algtn dios infantil, que lo abandoné a medio
hacer, avergonzado de su ejecucion deficiente; es obra de un dios subalterno, de
quien los dioses superiores se burlan; es la confusa produccién de una divinidad
decrépita y jubilada, que ya se ha muerto (Dialogues Concerning Natural Religion,
V. 1779)» (Borges, 2005a: 708). La filosofia y el lenguaje son intentos vanos de
ordenar el universo, pero el ser humano sigue intentando salir de ese laberinto
inmanente que supone entender el yo, el mundo y la historia. Partiendo de esas
premisas podremos adentrarnos en la imagen de «Hume a través del espejo de
Borges», como la Alicia de Lewis Carroll, perdida en un mundo invertido que
nos desvela el sentido de lo real. El propio Borges ya advierte que las imdgenes
mentales son comparables a las especulares, caso de que existiese el mundo
real, y con ello los espejos (Borges, 2017: 258). El simbolo del «espejo» no
es para Borges la imagen que nos devuelve la nitidez buscada, al contrario, es
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deformador, amenazante, evasivo e invasivo, incluso se cierne en los limites
del territorio de la sinrazén'. Borges rinde tributo y admiracién a la figura de
David Hume, pero mirarse en su espejo desafia la conformidad con la critica,
y entre la variedad mdltiple de lo real hay un Hume diverso a sus intérpretes,
que no comprenden que buscar la fidelidad al mensaje auténtico de Hume es
empresa vana, y ellos mismos, en la medida que se confrontan en una batalla
hermenéutica, corroboran lo inagotable de la interpretacién.

En el presente trabajo intentaremos acercarnos a la imagen que nos ofrece
Borges de Hume, a través de los textos referidos. En primer lugar, deberemos
entender la relacién existente entre la literatura de Borges y la filosofia, sus afi-
nidades secretas, para asi, en un segundo momento, comprender cémo Borges
se vale del pensamiento humeano como fuente de inspiracién de sus textos fun-
damentales, a la vez que nos permite mostrar otros sentidos de la filosofia del
escocés.

2. Borges y la filosofia

sQué relacién mantuvo Borges con la filosofia? ;Puede considerarse a Borges
como un filésofo? Mucho se ha escrito sobre el tema. Para algunos intérpretes,
como, por ejemplo, Juan Nufio, «que en Borges haya ciertos y determinados
temas filos6ficos no deberd nunca entenderse como que su propésito fue hacer
filosofia y menos atin que su obra entera rezuma o contiene claves metafisicas que
s6lo esperan por su despertar» (Nufo, 1986: 13). La obra de Borges lo muestra
como un espiritu obsesionado con ciertos temas metafisicos, que plasma en sus
ensayos, en sus poemas y en sus cuentos, pero sin llevar a cabo una labor de
discusién o argumentacion filoséfica. Para el critico literario Anderson Imbert,
Borges es un nihilista con un vasto conocimiento de todas las escuelas filos6ficas,
las cuales utiliza para la elaboracién de sus cuentos, pero sin participar vitalmen-
te en ninguna de ellas. Precisamente cuando Maria Esther Vizquez le refiere a
Borges esta observacién, Borges confirma: «No soy filésofo ni metafisico; lo que
he hecho es explotar o explorar —es una palabra mds noble- las posibilidades

' Véase la Antologia del escritor y critico literario Andres Ibdfiez con titulo A través del espejo

(2016) que recoge los mejores relatos sobre espejos, de autores como Borges, Hoffmann, Poe,
Rilke, Juan Valera, Angela Carter, entre otros.
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literarias de la filosofia» (Vdzquez, 1984: 118). El «idealismo», o cualquier otra
tendencia metafisica, presente en alguna de sus obras es, mds un uso literario,
que una conviccién. El propio Borges senala: «Si fuera idealista, esto serfa una
certidumbre y yo no tengo certidumbres: mds bien tengo dudas... Si he partici-
pado de esta filosofia, ha sido para propdsitos particulares del cuento y mientras
lo escribfa» (1984: 119).

Carla Cordua es de la misma opinién que Juan Nuifio, el recurso a la meta-
fisica estd en funcién del asombro y la maravilla que producen, y no sélo esto,
sino también la ironia, la parodia, y toda clase de juegos literarios, asi, segin
Cordua: «Del desmantelamiento irénico de los prodigios metafisicos procederdn
algunos de los materiales de las narraciones de Borges; de la parodia de ciertos
argumentos filoséficos, la descripcién de las situaciones centrales de una serie de
cuentos» (Cordua, 1997: 116). Las referencias filoséficas tinicamente son artifi-
cios literarios, que estdn puestos al servicio de una estética. Borges declaraba en
el «Epilogo» de Otras Inquisiciones: «Dos tendencias he descubierto, al corregir
las pruebas, en los misceldneos trabajos de este volumen. Una, a estimar las ideas
religiosas o filos6ficas por su valor estético y aun por lo que encierran de singular
y de maravilloso. Esto es, quizd, indicio de un escepticismo esencial» (Borges,
2005a: 775). Para Borges la metafisica es una rama de la literatura fantistica. El
recurso a temas filoséficos estd subordinado, por tanto, a valores de tipo estético,
y nunca a proposiciones o discursos de verdad. Esto explicaria las distorsiones
en torno al pensamiento de diferentes filésofos y lo que algunos han conside-
rado como referencias de poco rigor académico. Incluso podria ser acusado de
intrusismo en un territorio ajeno. En las primeras lineas de la «Nota Preliminar»
del ensayo «Nueva refutacién del tiempo», perteneciente a Otras Inquisiciones
Borges senala que este ensayo es un «débil artificio de un argentino extraviado
en la metafisica» (2005a: 757), lo cual podria significar que no es un experto en
esta insigne disciplina.

2 Una carta a su amigo Jacobo Sureda de junio de 1921, parece contradecir las declaraciones

de Borges, manifestando una auténtica dedicacién por la metafisica: «Yo, de ti me arrojaria de
cabeza en el estudio de la metafisica. Encuentro que el Libre Albedrio, el Determinismo, el
problema de si existe o no el Yo, el estudio de lo que son Tiempo y Espacio, el problema del
conocimiento, etc.... son mucho més interesantes que lo de ofrle a un poeta relatar que la
luna parecia una claraboya o que su novia tiene trenzas rubias. ;Y qué es la literatura, en
general, sino un barajar de asociaciones o nimiedades como ésas?» (Borges, Carzas del fervor.
Correspondencia con Maurice Abramowicz y Jacobo Sureda (1919-1928), pp. 201-202).
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Sin embargo, y pese a estos testimonios, debemos aclarar ciertos aspectos
respecto a la relacién de su obra con la filosofia y la metafisica. En primer lugar,
debemos mantener que Borges ha escrito al menos una serie de ensayos que es
posible calificarlos de «filoséficos», asi, por ejemplo, «Historia de la Eternidad,
«La doctrina de los ciclos», «El tiempo circular» o «Nueva refutacién del tiempo».
Este tltimo ensayo le ha servido a Ulises Moulines para demostrar que Borges es
un «auténtico filésofo», pues en él, Borges manifiesta una seriedad filoséfica al
analizar el problema del tiempo partiendo del idealismo y las teorias relativistas
(Moulines, 1999). El hecho de que estas piezas estén dentro de una amplia mis-
celdnea ensayistica puede parecer que se pierdan como obras filoséficas, cuando
claramente estdn introduciendo un anilisis y argumentacién racional. Es mds, en
los ensayos de Historia de la Eternidad, Borges refiere la «Bibliografia» utilizada,
como si se tratase de trabajos académicos.

Borges también proyect6 un libro sobre los presocraticos y otro sobre Spino-
za, ambos en colaboracién, pero que finalmente no prosperaron. Confesaba en
una entrevista a Marcos Ricardo Barnatdn realizada en 1974, que estaba trabajan-
do con una sefiora de Azevedo en un libro sobre Baruj Spinoza, del que todavia
no habian escrito una sola linea, pero en el que trabajaban intensamente, leyendo
todo lo que se habia publicado. Pero su valoracién es importante al sefialar que
la mayoria de lo que leen es poco interesante, pues «no se puede interpretar a
un autor con los mismos términos que ese autor emplea. Casi todos los textos
utilizan ese mismo lenguaje geométrico que Spinoza inventd. Salvo el capitulo
que le dedica Russell en su Historia de la Filosofia» (Barnatdn, 1978: 105). Borges
rechaza todo academicismo, incluso declara la insuficiencia hermenéutica de
aquellos que interpretan a un filésofo siguiendo la terminologfa propia y especi-
fica del autor. Esta linea a lo Russell, ciertamente dificulta que Borges pueda ser
admitido en la comunidad filoséfica.

Por otro lado, si bien es cierto que el cuento no es de por si un género filosé-
fico, la brevedad y las elipsis narrativas sobre las que se asienta suponen un reto
intelectual para el lector, a diferencia de la novela que nos transporta a lo largo
de sus pdginas. Ademds, las narraciones de Borges sugieren y cuestionan ideas
filoséficas, son, como bien dice Vinzenzo Vitiello, auténticos contes philosophi-
ques (Vitiello, 2007: 51). En este sentido, recordemos la admiracién que Borges
profesaba por Voltaire, cuyos cuentos, tales como «Céndido o el optimismo»,
ironizaban sobre los aspectos teolégicos de la metafisica de Leibniz.
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Borges es, como afirma Carlos Ulises Moulines, «filésofo», porque «nos indu-
ce a hacernos preguntas inquietantes sobre cuestiones tales como el infinito, la
eternidad, el tiempo, la identidad personal, la posibilidad del solipsismo, en
una palabra, cuestiones centrales de la filosoffa de todos los tiempos» (Mouli-
nes, 1999: 179). Los temas referidos para numerosos ensayos, poesias y cuentos
entran de lleno en el corazén directo de la filosoffa. La obra de Ana Marfa Barre-
nechea, La expresion de la irrealidad en la obra de Jorge Luis Borges, nos muestra
un espléndido catdlogo que bien pudiera servir como introduccidn a la filosoffa
de Borges.

Los textos de Borges pretenden hacernos reflexionar sobre asuntos filoséficos,
en unos textos donde los verdaderos protagonistas no son los personajes, sino las
ideas. Ahora bien, Borges no escribe con un empeno filoséfico preconcebido que
después traslada a la literatura, como podria contemplarse en las obras teatrales o
en las novelas de Jean-Paul Sartre, sino que su estilo literario en el que abundan
las paradojas, la ironia, el oximoron, etc., fluye del propio acontecer poético,
borrdndose la frontera entre literatura y filosofia. Es tal vez este aspecto el que
mids ha despistado a la critica. Mds bien, como dice Beatriz Sarlo, Borges suele
concebir sus relatos como la «puesta en forma de hipdtesis filoséficas»:

Borges imagina la puesta en escena de una pregunta no planteada abier-
tamente en la trama, sino presentada como ficcién en el desarrollo de un
argumento que es, al mismo tiempo, tedrico y narrativo. Esto no implica
que cada uno de sus cuentos traiga la solucién de un problema; por el con-
trario, Borges trabaja bdsicamente con la paradoja, los escindalos 16gicos
y los dilemas, presentados en situacién filoséfico-narrativa. Las ideas no se
apoderan de la voz de los personajes, ni se presentan fuera del despliegue de
la trama, sino que constituyen su verdadera sustancia y la configuran desde

dentro (Sarlo, 2007: 95).

Podemos ahora matizar la «posicién filoséfica» de Borges, para entender
el uso que hace de la filosofia, en nuestro caso del pensamiento de Hume. Es
importante observar, como ¢l mismo declara, que estimar las ideas filoséficas
por su valor estético es indicio de un «escepticismo esencial», un escepticismo
que implica la deconstruccién de los metarrelatos de la metafisica. Pero ese giro
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epistemoldgico hacia un paradigma estético es propio de lo que posteriormen-
te se denominarfa «postmodernidad». Estas consideraciones han hecho que,
como dice Jestis Rodero, «muchos criticos sittien a Borges como precursor de
la postmodernidad, como impulsor de los juegos de simulacién postmodernos:
relativizacién radical, muerte de la certeza mis alld del discurso, instauracién
de la pluralidad significativa, en definitiva, la postulacién de la literatura como
discurso de simulacién lddica» (Rodero, 2006: 74). Alfonso de Toro ha insistido
en que Borges es uno de los grandes pensadores del siglo XX y un precursor de
la postmodernidad (De Toro, 1999).

El escepticismo es una concepcién o actitud filoséfica con la que Borges se
siente identificado (Castany Prado, 2012). El hecho de que el escepticismo se
eleve por encima de las diferentes doctrinas filoséficas, guardando cierta distancia
ante ellas, para apreciarlas como intentos de comprensién de la realidad, pero
sin comprometerse con ninguna, puede haber forjado el malentendido de que
Borges era ajeno a la filosoffa. Este escepticismo se vertebra en su obra confron-
tando opiniones o sistemas opuestos. Segt’m Borges, en el mismo nacimiento de
la filosofia estd ya presente el cardcter dialégico del pensamiento. En el «Prélogo»
al libro de entrevistas con Osvaldo Ferrari, En didlogo, Borges afirma:

Unos quinientos anos antes de la era cristiana se dio en la Magna Grecia
la mejor cosa que registra la historia universal: el descubrimiento del didlogo.
La fe, la certidumbre, los dogmas, los anatemas, las plegarias, las prohibi-
ciones, las érdenes, los tabtes, las tiranias, las guerras y las glorias abruma-
ban el orbe; algunos griegos contrajeron, nunca sabremos cémo, la singular
costumbre de conversar. Dudaron, persuadieron, disintieron, cambiaron de
opinién, aplazaron. Acaso los ayudé su mitologia, que era como el shinto,
un conjunto de fibulas imprecisas y de cosmogonias variables. Esas dispersas
conjeturas fueron la primera raiz de lo que llamamos hoy, no sin pompa,
la metafisica. Sin esos pocos griegos conversadores la cultura occidental es

inconcebible (Borges & Ferrari, 2005: 7).

Si la esencia de la filosofia reside en la conversacion, en el didlogo, entonces
el valor de la filosofia no estd tanto en la configuracién de una concepcién del
mundo, formulada en un sistema coherente y cerrado de enunciados, en forma

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 355 -387. UNED, Madrid



364 ANTONIO JoSE CANO LOPEZ

de monoélogo y expresado como credo de certezas, sino en un escepticismo com-
partido, dialéctico, surgido de la duda y la incertidumbre. Borges gustard de
oponer sistemas como perplejidades confrontadas, que nos devuelven a la esencia
del pensar. En el relato de «T16n, Ugbar y Orbis Tertius», los habitantes idealistas
del planeta imaginado de Tlon si bien afirman que «la metafisica es una rama
de la literatura fantdstica», a ello anaden la consideracién de que «saben que un
sistema no es otra cosa que la subordinacién de todos los aspectos del universo
a uno cualquiera de ellos», y que, por lo tanto, podran darse diversas explicacio-
nes de la realidad en base al elemento que prioricemos. El cardcter dialégico de
la filosofia, como confrontacién de doctrinas, es recogido en las mismas lineas
del relato: «El hecho de que toda filosofia sea de antemano un juego dialéctico,
una Philosophie des Als Ob, ha contribuido a multiplicarlas» (2005a: 436).

Unicamente es posible partir de la postura escéptica, de la puesta entre parén-
tesis de las certezas y los sistemas filos6ficos, del juego de las oposiciones, y
de hacerles recorrer el camino del absurdo, llevando sus tesis a sus consecuen-
cias tltimas. A Borges le gusta repetir que «Hume noté para siempre que los
argumentos de Berkeley no admiten la menor réplica y no causan la menor
conviccién» (2005a: 435 y 217). Hume al respecto senalé que esta es la sefial
del escepticismo, no es posible rebatir los argumentos escépticos, pero es impo-
sible seguirlos en la vida cotidiana, «su tinico efecto», -afirma Hume-, «es causar
este momentdneo aturdimiento, irresolucién y confusién que es el resultado del
escepticismo» (Hume, 2004: 333). En «Nueva refutacién del tiempo», asi como
en «T16n, Ugbar y Orbius Tertius», tras haber demostrado la imposibilidad del
tiempo, o la perfeccidn del universo idealista que se impone al mundo real, Bor-
ges da un giro en el que parece volver al vivir cotidiano, negando los postulados
racionales de los que habia partido. El escepticismo le lleva a desmontar cualquier
interpretacién de un orden universal. Queda el reino de la posibilidad, valga decir
de la ficcién y la fantasia. Es leyendo a Borges en clave escéptica como pueden
superarse las reticencias de la critica a la hora de hablar de filosofia en Borges.
Un escepticismo, que, por cierto, comparte con David Hume.
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3. El idealismo en Borges y Hume

3.1. Interpretando a Hume en clave idealista

La estrategia mds clara y directa que ha utilizado Borges para llegar a la
incertidumbre sobre lo real ha sido la del camino del «idealismo». A la hora de
interpretar a Hume, Borges lo asimila a la corriente idealista. Sin embargo, esta
interpretacién no es aceptada por muchos intérpretes de Hume, el mismo Borges
reconoce en «Nueva refutacién del tiempo» que tanto Berkeley, como Hume
«abundan en pérrafos que contradicen o excluyen mi tesis» (2005a: 757), esto
es, que su razonamiento es una interpretacién, que no tiene porqué ser la mds
adecuada a sus filosofias, aunque segtin él, es la mds coherente, y, segin Borges
«creo haber deducido, no obstante, la consecuencia inevitable de su doctrina»

(2005a: 757).

La contraposicién cldsica entre Empirismo y Racionalismo, entre la funda-
mentacion del conocimiento en la experiencia versus la razén deductiva, parece
contradecir la inclusién de Hume dentro de la metafisica idealista, en primer
lugar, porque Hume inaugura las filosofias de corte antimetafisico, dudando de
la capacidad de la razén de alcanzar los fundamentos tltimos de la realidad, y en
segundo lugar, porque el psicologismo de Hume estd unido, cuando no subordi-
nado, a elementos epistemolégicos, que intentan determinar el dmbito legitimo
del saber. Sélo una visién sesgada del Libro I del Tratado de la naturaleza humana
puede darnos una visiéon de Hume como fil6sofo idealista. Sin embargo, hasta
précticamente la publicacién de la obra de Norman Kemp Smith, 7he Philosophy
of David Hume, en 1941, la filosofia de Hume era reconocida como la propia
de un escepticismo extremo que surgfa a partir de las tesis del psicologismo del
Treatise. Hume estarfa en la linea de lo que algunos intérpretes denominan la «via
de las ideas» (Benitez & Robles, 1994: 111). Una linea interpretativa que tendria
sus origenes en el idealismo cartesiano. Descartes habria iniciado una revolucién
en el pensamiento al hacer depender la verdad no de criterios objetivos, sino del
sujeto, del yo y sus ideas. Para Descartes, no conocemos las cosas directamente,
sino las ideas. John Locke habria descubierto en Descartes los fundamentos de
una nueva filosofia, en abierta oposicién al aristotelismo dominante en las Uni-
versidades. Locke recogié asi el legado cartesiano de lo que se ha dado en llamar
la «via de las ideas», que continuarian Berkeley y Hume, legitimos herederos de
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las doctrinas de Descartes. Si bien, la concepcién lockeana negaria la existencia

de ideas innatas (Cano Lépez, 2009: 83-88).

Borges no parece haber hecho este recorrido por la historia del idealismo
moderno, y sélo da protagonismo a Descartes de forma tardia en su poema
homénimo, publicado en su poemario La cifra, en 1981, donde parece recuperar
a Descartes relaciondndolo con los temas del «yo como ilusién» y la «existencia
como suefo»:

«Descartes»
Soy el tinico hombre en la tierra y acaso no haya tierra ni hombre
Acaso un dios me engafa.
Acaso un dios me ha condenado al tiempo, esa larga ilusién.
Suefio la luna y suefio mis ojos que perciben la luna.
He sonado la tarde y la mafiana del primer dia.
He sonado a Cartago y a las legiones que desolaron Cartago.
He sonado a Lucano.
He sofiado la colina del Gélgota y las cruces de Roma.
He sofiado la geometria.
He sofiado el punto, la linea, el plano y el volumen.
He sonado el amarillo, el azul y el rojo.
He sonado mi enfermiza nifiez.
He sonado los mapas y los reinos y aquel duelo al alba.
He sofiado el inconcebible dolor.
He sonado mi espada.
He sonado a Elisabeth de Bohemia.
He sonado la duda y la certidumbre.
He sonado el dia de ayer.
Quizé no tuve ayer, quizd no he nacido.
Acaso suefo haber sonado.

Siento un poco de frio, un poco de miedo.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 355 -387. UNED, Madrid



DAvVID HUME A TRAVES DEL ESPEJO DE BORGES 367

Sobre el Danubio estd la noche.

Seguiré sonando a Descartes y a la fe de sus padres.

(2005b: 295)

Para Hume, Descartes es un autor que intentando escapar del escepticismo
de Sexto Empirico, de Montaigne, de Gassendi y buscando unos fundamentos
s6lidos del saber que superasen los inciertos principios de la Escoldstica, cay6 en
un abismo atin mayor. Pues fue mds radical que Pirrén, dudando de la realidad
exterior en el dmbito fenoménico (algo que no ponian en duda los seguidores de
Pirrén), asi como de la certeza matemadtica e incluso de la propia razén. Con Des-
cartes, el escepticismo alcanzé un nivel mayor que con cualquier otro pensador
de la época, de ahi haya sido calificado el suyo como el «escepticismo més pro-
fundo». Para Hume, si el sistema cartesiano fuese cierto no habria necesidad de
ir mds alld del cogito. Para él, la duda como método para acceder a un principio
del que derivar todo conocimiento es un absurdo epistemoldgico, pues supone
poner en cuestidon nuestras facultades, nuestra propia capacidad de razonar, no
pudiendo alcanzar ningtn conocimiento cierto. Persistir en la duda, carecer
de creencias, es algo que, segiin Hume, no puede ser mantenido por criatura
alguna. En la Investigacion sobre el entendimiento humano, Hume aceptard una
forma «moderada» de aquel escepticismo, que como tal es una excelente inicia-
cién a la filosofia, pues dudar de nuestros prejuicios y opiniones adquiridos por
la educacién, nos pone en el camino de la correcta investigacién. En esta obra,
Hume incluye a Berkeley en la tradicién escéptica, cuando curiosamente, como
el mismo Hume indica, aquél escribe sus Didlogos entre Hylas y Philonus «con-
tra escépticos y ateos», pero sus argumentos contra la existencia de la realidad
material son auténticamente escépticos, por cuanto «no admiten contestacidn ni
producen conviccidn. Su Gnico efecto es producir el asombro momenténeo, la irre-
solucién y confusién, que son el resultado del escepticismo» (Hume, 2004: 331).

El escepticismo moderno se fundamenta en el idealismo. Borges considerard
a Berkeley como «inventor» de la doctrina idealista (Borges, 2005a: 760). Y si
bien senala mds adelante que «el idealismo es tan antiguo como la inquietud
metafisica», vislumbrando esta forma de pensamiento en aquellos que negaron
la realidad de este mundo, como los platénicos, los tedlogos, o los defensores del
Idealismo Absoluto, Berkeley es considerado como «su apologista mds agudo»

(2005a: 766).
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Para explicar la posicién idealista, Borges cita extensamente a Berkeley:

Berkeley (Principles of Human Knowledge, 3) observé: «Todos admitirdn
que ni nuestros pensamientos ni nuestras pasiones ni las ideas formadas por
nuestra imaginacion existen sin la mente. No menos claro es para mi que las
diversas sensaciones, o ideas impresas en los sentidos, de cualquier modo,
que se combinen (id est, cualquiera sea el objeto que formen), no pueden
existir mds que en una mente que las perciba... Afirmo que esta mesa existe;
es decir, la veo y la toco. Si al estar fuera de mi escritorio, afirmo lo mismo,
s6lo quiero decir que, si estuviera aqui la percibiria, o que la percibe algtin
otro espiritu. Hablar de la existencia absoluta de cosas inanimadas, sin rela-
cién al hecho de si las perciben o no, es para mi insensato. Su esse es percipi;
no es posible que existan fuera de las mentes que las perciben». En el pérrafo
23 agregd, previniendo objeciones: «Pero, se dird, nada es mds ficil que ima-
ginar 4rboles en un prado o libros en una biblioteca, y nadie cerca de ellos
que los percibe. En efecto, nada es mds ficil. Pero, os pregunto, ;que habéis
hecho sino formar en la mente algunas ideas que llamdis libros o drboles y
omitir al mismo tiempo la idea de alguien que los percibe? Vosotros, mien-
tras tanto, ;no los pensabais? No niego que la mente sea capaz de imaginar
ideas; niego que los objetos puedan existir fuera de la mente». En otro pérra-
fo, el ndmero 6, ya habia declarado: «Hay verdades tan claras que para verlas
nos basta abrir los ojos. Una de ellas es la importante verdad: Todo el coro
del cielo y los aditamentos de la tierra -todos los cuerpos que componen la
poderosa fibrica del universo- no existen fuera de una mente; no tienen otro
ser que ser percibidos; no existen cuando no los pensamos, o s6lo existen en
la mente de un Espiritu Eterno» (2005a: 759-760).

Berkeley neg6 la realidad exterior, la materia, para él, lo real s6lo existe para la

mente que lo percibe. Toda otra forma de concebir la realidad es una duplicaciéon

innecesaria®. Pero para explicar la continuidad de los objetos, tuvo que recurrir

3

Es por ello que los espejos tienen algo de monstruoso. Al comienzo del relato de «T16n,

Ugbar, Orbis Tertius», Bioy Casares recuerda de una Enciclopedia apécrifa que «uno de los
heresiarcas de Ugbar habia declarado que los espejos y la c6pula son abominables, porque
multiplican el ndmero de los hombres» (Borges, 2005a: 431).
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a la Divinidad, lo que le resultaba gratificador para la defensa de su sistema
teolégico. Hume, sin embargo, lo corrigid, no era preciso acudir a tal instancia
trascendente, el obispo Berkeley, queriendo reafirmar la religién, habia abierto la
caja de Pandora de la metafisica. Ni siquiera, segtin Hume, era posible afirmar el
«yo» como una sustancia en la que subsistian las ideas, como defendia Descartes
y corroboraba Berkeley. Unicamente existe una corriente de percepciones que se
suceden unas a otras, no hay un sujeto metafisico detrds de esos continuos cam-
bios. Es a partir de aqui como Borges construye la imagen de Hume, refiriendo
las tesis escépticas del Libro I del 7ratado de la Naturaleza Humana, en el que
se niega la «identidad personal», y en el que muchos intérpretes, desde Thomas
Reid a Bertrand Russell, han reconocido el pensamiento de Hume.

3.2. Las consecuencias extremas del idealismo: «Nueva refutacion
del tiempo»

Pero Borges piensa que debemos tomarnos en serio el «laberinto» en el que
Hume confesaba habernos introducido (Hume, 1981: 884), y tener el valor de
recorrerlo. Mientras que Hume no volvi6 en su obra posterior sobre estos temas,
Borges parece haber recogido el testigo, tan habituado a pasear por laberintos y
a imaginar mundos posibles. Y para Borges, la consecuencia 16gica y radical del
atomismo psicoldgico del yo consiste en la «refutacién del tiempo».

Al inicio del ensayo Borges senala que esta refutacién del tiempo bien hubiera
merecido «una linea de Huxley o de Kemp Smith» (2005a: 757). Con ello Bor-
ges nos da una pista de sus lecturas. Dos obras principales de la hermenéutica
humeana refiere Borges: la obra de Thomas Henry Huxley, sobre Hume, dentro
de la coleccién «English Men of Letters Series» de 1878 y The Philosophy of
David Hume de Norman Kemp Smith, publicada en 1941, que supuso un giro
en los planteamientos de la interpretacién de Hume. En la caracterizacién que
Borges hace de Hume en «Nueva refutacién del tiempo», en principio parece
estar lejos del «agnosticismo epistemolégico» de Huxley (que sélo considera
vélido el conocimiento probado mediante la demostracién cientifica), asi como
del «naturalismo» de Kemp Smith. Pues Borges parte del Hume escéptico, tanto
del mundo material, posicién que ha recogido de Berkeley, como de la identidad

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 355 -387. UNED, Madrid



370 ANTONIO JoSE CANO LOPEZ

personal. Pero esa realidad que parece desvanecerse ante si, aun se sustenta segtin
Borges en la idea de tiempo. Tanto Berkeley como Hume afirman el tiempo, para
Berkeley como «sucesién de ideas que fluye uniformemente y de la que todos los
seres participan» y en Hume «una sucesién de momentos indivisibles». El mundo
idealista es posible describirlo de la siguiente manera:

Un mundo de impresiones evanescentes; un mundo sin materia ni espi-
ritu, ni objetivo ni subjetivo; un mundo sin la arquitectura ideal del espacio;
un mundo hecho de tiempo, del absoluto tiempo uniforme de los Principia;
un laberinto infatigable, un caos, un sueno. A esa casi perfecta disgregacion
llegé David Hume (2005a: 761).

Si admitimos los argumentos idealistas, segtin Borges es posible ir mds lejos,
sacando todas sus consecuencias. Si negamos la materia y el espiritu, y también
el espacio, que son continuidades, ;por qué no negar el tiempo? «Fuera de cada
percepcidn (actual o conjetural) no existe la materia; fuera de cada estado mental
no existe el espiritu; tampoco el tiempo existird fuera de cada instante presente»
(2005a: 768). Si partimos del atomismo mental humeano en el que cada percep-
cién es una existencia distinta no sélo caemos en el «laberinto» al que Hume nos
condena en el «Apéndice» del Tratado de la Naturaleza Humana, disolviendo el
yo, sino que, ademds, se vuelve inaccesible cualquier continuidad. El tiempo no
es posible fuera de cualquier momento presente, pero este momento se agota en
si mismo, sin relacién alguna con cualquier otro.

Borges corrobora la disolucién de la temporalidad al relatar una experiencia
.
{ntima:

Paseando por la localidad de Barracas siente que esas luces, esas veredas,
la higuera, las calles, la noche, forman parte de algo que ya ha vivido muchos
afos atrds, en su infancia. Es mds, intuye la identidad de los dos momentos.
No se trata de un remontarse en el tiempo, sino més bien sentirse fuera del
tiempo, tal vez muerto, poseedor de la eternidad. Pero si hay dos momentos
idénticos, la cadena de causas y efectos que conforman el ayer y el hoy se
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desintegraria, «el tiempo —dice Borges— si podemos intuir esa identidad, es
una delusién: la indiferencia e inseparabilidad de un momento de su aparen-
te ayer y otro de su aparente hoy, bastan para desintegrarlo» (2005a: 765). Si
una vivencia se repite es porque resulta la misma, lo que permite «desbaratar

y confundir la historia del mundo» (2005a: 769).

Podriamos suponer también que, si vivimos un mismo momento, si se repite
una vivencia, la rueda que encadena todos los acontecimientos volverd a repro-
ducirse en su mismidad. De ahi tal vez que Borges a continuacién, y en otros
textos, se vea seducido por la idea del Eterno retorno.

A partir de la dialéctica de Berkeley y Hume, Borges concluye en la concep-
cién de Schopenhauer?, en la que, citando su obra £/ mundo como voluntad y
representacion, «la forma de aparicién de la voluntad es sélo el presente», pues
el pasado y el porvenir sélo existen por un encadenamiento de la conciencia en
el momento actual. Schopenhauer llega a identificar el tiempo con «un circulo
que girara infinitamente: el arco que desciende es el pasado, el que asciende es
el porvenir; arriba, hay un punto indivisible que toca la tangente y es el ahora»
(2005a: 770). Una concepcién que surge y lo acerca a las doctrinas budistas, y
que permite comprender el pensamiento de Hume ligado a alguna forma de la
doctrina de los ciclos.

Sin embargo, tras esta reflexién a la que nos conduce la metafisica idealista,
esa forma de pensar irrebatible, nuestra creencia natural sobre la «realidad» se
impone, y en esto Borges coincide con la interpretacién naturalista que Kemp
Smith hace del pensamiento de Hume. Tal vez el ensayo sélo ha sido un intento
de convencernos de que nuestra existencia es ilusoria, como un consuelo, al
decir de Borges, frente al fluir temporal y a una existencia que no llegamos a
comprender, ni tal vez, aceptar:

And yet, and yet... Negar la sucesién temporal, negar el yo, negar el
universo astrondmico, son desesperaciones aparentes y consuelos secretos.

* Para el estudio de la relacién entre Borges y Schopenhauer, véase el interesante articulo de
Ivin Almeida «De Borges a Schopenhauer» (2004).
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Nuestro destino (a diferencia del infierno de Swedenborg y del infierno
de la mitologfa tibetana) no es espantoso por irreal; es espantoso porque
es irreversible y de hierro. El tiempo es la sustancia de que estoy hecho. El
tiempo es un rio que me arrebata, pero yo soy el rio; es un tigre que me
destroza, pero yo soy el tigre; es un fuego que me consume, pero yo soy
el fuego. El mundo, desgraciadamente, es real; yo, desgraciadamente, soy

Borges (2005a: 770-771).

La esencia de nuestro yo es la temporalidad, un continuo pasar, un perpetuo
transito, un irreversible suceder. Imaginar otros posibles tal vez sea sélo un con-
suelo, aunque es preciso considerar que la literatura y el pensamiento acometen
también una labor de resistencia (como Borges pudo comprender en la tltima
etapa de su labor literaria).

3.3. Pensar dentro de los limites del idealismo: Hume en el planeta

de Tlon

Tal como se va desentrafiando, conforme avanza el cuento de «T16n, Ugbar,
Orbis Tertius», T1on es un planeta inventado por los habitantes del pais imagi-
nario de Uqgbar. Una sociedad secreta del siglo XVII ide6 la invencién de un pais
fantdstico, Ugbar, bajo los auspicios de los estudios herméticos, la filantropia y la
cdbala. Dicha fraternidad, perseguida en Europa, se trasladé dos siglos después
a América. En Menphis, un millonario decidié apoyar el proyecto, amplidndolo
a la invencién de un planeta, con la condicién de que la empresa se mantuviese
en secreto y no pactase con el impostor Jesucristo. La creacién se plasmé en una
Enciclopedia, que tomaba como modelo la Encyclopaedia Britannica, y en la que
se concretaban entre otros aspectos, los lenguajes de las naciones de ese planeta,
el sistema de numeracién, su concepcién de la realidad y las distintas herejias que
la contradecian. A principios del siglo XX, esta secta hizo llegar a sus trescientos
colaboradores el Tomo XI de la Enciclopedia de Tlon, y anuncié la preparacion
de los 40 tomos de la Enciclopedia, no ya en inglés, sino en alguno de sus idio-
mas. El titulo de la Enciclopedia era Orbis Tertius, el «Tercer Mundo», pues la
concepcién de los habitantes de T16n era «idealista», siguiendo los preceptos de
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Berkeley y Hume, lo que condicionaba su forma de entender la realidad, y sus
diversas lenguas.

La trama del relato, de gran complejidad, se desvela al final de la narracién,
en un «Apéndice» fechado en 1947, curiosamente seis afios después de la publi-
cacién del cuento original, lo que sitda la narracién en un marco profético. Ya
en este momento, la perfeccién idealista de Tlon se ha impuesto a nuestra débil
e imperfecta realidad. El sueno de unos hombres, plasmado en una Enciclopedia
fantdstica, ha conquistado nuestro mundo «real».

«Tlon, Ugbar y Orbis Tertius» viene a ser la plasmacién de las especulaciones
teéricas que Borges iniciase en los ensayos referidos mds arriba. Cuando Borges
presenta la doctrina idealista en «Nueva refutacion del tiempo» sefiala que «com-
prenderla es ficil; lo dificil es pensar dentro de sus limites» (2005a: 415). En
el relato, Borges intenta pensar dentro de esos limites un mundo en el que sus
habitantes son congénitamente idealistas, y, por lo tanto, la realidad no la cons-
tituyen los «objetos» en el espacio, sino las «ideas» que se suceden en su mente.
Asi pues, sin referencia espacial, sino sélo temporal, una serie de actos mentales
que, a la manera humeana, resultan independientes unos de otros. La ausencia
en T16n de «objetos reales» determina sus lenguas, asi en T16n no contemplan los
sustantivos, de los que carecen, basando sus idiomas y dialectos en «verbos imper-
sonales» (por ejemplo, a la palabra /una le corresponde el verbo lucecer o lunar),
o en «acumulacién de adjetivos» (luna se diria aéreo-claro sobre oscuro-redondo
0 anaranjado-tenue-del cielo). Y en su literatura abundan los «objetos ideales»,
a la manera de Meinong, «convocados y disueltos en un momento, segin las
necesidades poéticas» (2005a: 435). Sélo una ciencia es posible, la «psicologia»,
cualquier otro saber queda subordinado a ella. Aqui es dénde se muestra un
mundo a la medida de las concepciones de Berkeley y Hume:

He dicho que los hombres de ese planeta conciben el universo como
una serie de procesos mentales, que no se desenvuelven en el espacio sino
de modo sucesivo en el tiempo. Spinoza atribuye a su inagotable divinidad
los atributos de la extensién y del pensamiento; nadie comprenderia en
Tlon la yuxtaposicién del primero (que sélo es tipico de ciertos estados) y
del segundo —que es un sinénimo perfecto del cosmos—. Dicho sea con otras
palabras: no conciben que lo espacial perdure en el tiempo. La percepcién de
una humareda en el horizonte y después del campo incendiado y después del
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cigarro a medio apagar que produjo la quemazén es considerada un ejemplo
de asociacién de ideas (2005a: 436).

Vemos que el «idealismo» conduce, como en «Nueva refutacién del tiempon,
a una reflexién sobre el «tiempo». Y de igual manera que en este ensayo, la con-
secuencia l6gica de un mundo perceptual es la negacién del tiempo, como asi lo
propone una de las escuelas de Tlon. Borges niega el «tiempo objetivo», como
Aristételes en su Fisica, pues del tiempo una parte ya ha sido y no es, mientras
que otra parte todavia no es, y parece aceptar el «tiempo subjetivo o psicolégico»
de Agustin de Hipona en Las Confesiones cuando entiende el pasado como recuer-
do y el futuro como expectativas, modalidades ambas del momento «presente».
Pero desde la perspectiva humeana, el «presente» aparece como «indefinido,
formado por un conjunto de momentos ideales que no mantienen relacién entre
si, por lo que no se suceden, sino que se disuelven, como imdgenes evanescentes.

En el cuento, Borges contrarresta la posicién de aquellos que afirman la
realidad del instante presente con otras hipétesis plausibles, como la de Russell
en The Analysis of Mind, cuando supone la reciente creacién de nuestro planeta
con unos habitantes que recuerdan un «pasado ilusorio», o con las no menos
coherentes con el idealismo como las siguientes:

Otra escuela declara que ha transcurrido ya todo el tiempo y que nuestra
vida es apenas el recuerdo o reflejo crepuscular, y sin duda falseado y muti-
lado, de un proceso irrecuperable. Otra, que la historia del universo —y en
ellas nuestras vidas y el mds tenue detalle de nuestras vidas— es la escritura
que produce un dios subalterno para entenderse con un demonio. Otra, que
el universo es comparable a esas criptografias en las que no valen todos los
simbolos y que sélo es verdad lo que sucede cada trescientas noches. Otra,
que mientras dormimos aqui, estamos despiertos en otro lado y que asi cada

hombre es dos hombres (2005a: 437).

Todas estas hipétesis son formas de negar el tiempo. De ahi se sigue la impo-
sibilidad de un sujeto idéntico, que perdure a través de sus vivencias, dado que
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ninguna sustancia ni objeto se extiende a través de un tiempo discontinuo. Al
carecer los objetos y los actos de continuidad espacial y temporal se excluyen el
«principio de identidad» y el «principio de causalidad» en nuestra interpretacién

de la realidad.

Borges recurriendo a la filosofia como un «juego dialéctico» del «como si»,
motivado por el asombro, a modo de contrapunto, pondrd en escena a un here-
siarca de Tlon que propondrd la escandalosa hip6tesis «materialista». La existen-
cia de objetos materiales supone concebir una realidad aparte de nuestras ideas.
La hipétesis, rechazada por desafiar el «sentido comun» idealista, pondrd en
cuestién los fundamentos del mundo de Tlon, no solventindose la cuestién hasta
que otro heresiarca de tradicién ortodoxa proponga una hipétesis que nosotros
denominariamos spinoziana, y que Borges considera cercana a Schopenhauer: la
del «panteismo idealista», segtin la cual «hay un solo sujeto, que ese sujeto indivi-
sible es cada uno de los seres del universo y que éstos son los rganos y mdscaras
de la divinidad» (2005a; 438). Definitivamente es la postura aceptada en Tlon
pues tiene a su favor varias razones, «la primera, el repudio del solipsismo; la
segunda, la posibilidad de conservar la base psicoldgica de las ciencias; la tercera,
la posibilidad de conservar el culto de los dioses» (2005a: 438). La postulacién de
un sujeto Gnico y eterno incide en la literatura, donde es raro que los libros estén
firmados (tema recurrente en otros textos cldsicos de Borges), en las matemadticas,
donde la «operacién de contar modifica las cantidades, etc.

En la Postdata de 1947, el orden preciso del idealismo filoséfico de las
naciones de TI6n ha triunfado y se ha impuesto a nuestra vacilante realidad.
El narrador del relato vaticina que pronto desaparecerdn de nuestro planeta los
idiomas, para dejar paso a las nuevas lenguas postuladas en la Enciclopedia Orbis
Tertius. Afirma: «El mundo serd T16n». Si bien T16n es un laberinto, al menos es
un laberinto ideado por los hombres, dada nuestra incapacidad de entender el
mundo que nos rodea. La creacién de una Enciclopedia, ese «espejo conceptual
del mundo» (Sarlo, 2007: 109) ha terminado por dar vida a un nuevo mundo.
Como dice Beatriz Sarlo: «Los sabios de T16n inventan filosofias del “como si”,
no sélo para interpretar el mundo sino también para modificar el modo en el
que lo percibimos; luego esa percepcién (“como si”) se imprime sobre el mundo
y lo adecta segtin la forma en como este es pensado» (2007: 112).

Nuestra «realidad» ha sucumbido ante el orden racional de Tl6n, ante su
«rigor de ajedrecistas», «su historia armoniosa» (Borges, 2005a: 443). El narrador,
mientras tanto, desde un hotel de Adrogué (un lugar de memoria, ligado a la
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nifiez de Borges), sucumbe a la indiferencia, apegado a un pasado incierto (no
en vano se dedica a traducir un texto de Browne), tal vez, como tnica forma de
hacer frente a un final apocaliptico.

El cuento de Borges se ha interpretado como una critica de Borges a la incon-
sistencia del pensamiento realista, ante la inconmensurabilidad de las leyes del
lenguaje y el oculto e indescifrable orden de lo real. De ahi la apuesta a favor del
idealismo. Pero tal interpretacién es errénea o al menos incompleta, pues en el
relato la concepcién idealista se desboca, comenzando a multiplicarse los objetos
a la manera de Meinong, copidndose sin fin e invadiendo la realidad. De ahi que
algunos intérpretes hayan caracterizado el relato como una reductio ad absurdum
del idealismo (Botero Camacho, 2006). La aparente economia del mundo de
Tl16n es ficticia, y el principio de no contradiccién es insostenible en él. Al menos
en el mundo «real» nos regimos por un limite segtin el cual «no todo lo pensable

existe» (Almeida, 2006: 114).

Aunque tampoco queda claro que Borges pretendiese refutar el idealismo,
pues si bien se ha mostrado su inconsistencia formal, su imperio o dominio no
deja de ser una ficcién. Resulta mds plausible concebir el relato como la puesta
en forma de una hipétesis filoséfica, como explicamos al concebir la relacién de
Borges con la filosofia. De esta manera, Borges se ha servido del pensamiento
de Hume para reflexionar sobre alguna de sus perplejidades: lo real, el tiempo,
la identidad personal.

4. Mas alla del idealismo: La doctrina de los ciclos

Para Borges, la «negacién del tiempo» era la consecuencia extrema del idealis-
mo humeano, una tesis que el propio Hume no se atrevié a formular. Pero en ese
«juego dialéctico» en el que consiste la filosoffa, Hume proporcionaria a Borges
otra variacién sobre el tiempo: la idea del eterno retorno de lo mismo.

En 1943, Borges afadia a una nueva edicién de Historia de la Eternidad, el
ensayo «El tiempo circular» en el que declaraba: «Yo suelo regresar eternamente
al Eterno Regreso» (2005a: 393). Era este uno de los temas que siempre estuvo
presente en sus obras y al que recurrfa a modo de obsesién. Precisamente en este
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ensayo sefiala que la idea del Eterno Retorno aparecia recogida en los Didlogos
sobre la religion natural de David Hume. Y en una entrevista, muchos afos
después, Borges revelaria a Marfa Esther Vizquez, que la primera persona que
le habl6 de esa doctrina fue su padre y que éste la recogié de la citada obra de
Hume (Borges, 1983).

Borges ya habia hecho uso del argumento de Hume, sin mencionar al fil6-
sofo, en el ensayo «La doctrina de los ciclos», en la primera edicién de Historia
de la Eternidad (1936), si bien actualizindola al introducir una referencia a la
doctrina atémica de Rutherford.

En el ensayo de 1943, «El tiempo circular», Borges teoriza sobre el Eterno
Retorno, y los tres modos fundamentales en los que, segtn ¢él, se ha manifestado.
El primero, refiere al «argumento astrolégico» del Zimeo platénico, donde se
manifiesta que todos los planetas volverdn a ocupar la misma posicién que en su
origen y que todo se volverd a repetir; el segundo es el mds divulgado, el senalado
por Nietzsche y del que Borges descubre un antecedente en los Didlogos sobre la
religion natural, cuando Hume afirma:

No imaginemos la materia infinita, como lo hizo Epicuro; imaginémosla
finita. Un ntimero finito de particulas no es susceptible de infinitas traspo-
siciones; en una duracién eterna, todos los drdenes y colocaciones posibles
ocurriran un nimero infinito de veces. Este mundo, con todos sus detalles,
hasta los mds minusculos, ha sido elaborado y aniquilado, y serd elaborado
y aniquilado: infinitamente (Dialogues, VIII) (Borges, 2005a: 394; Hume,
2004a: 136).

En los Didlogos sobre la religion natural, Hume habia introducido esta
hipétesis cosmolégica como una explicacion posible del cosmos, una explica-
cién materialista, tan coherente o mds que la hipdtesis teoldgica del designio’.
Hume entendia aqui la filosofia al modo de Borges, como un «juego dialéctico»,

> Es precisamente en la parte VIII de los Didlogos sobre la religion natural, donde Hume

aventura las argumentaciones mds arriesgadas para explicar el misterio del universo, contra el
argumento teolégico del designio. Para David O’Connor al defender la «vieja hipétesis
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amparado en un escepticismo, que ponia en entredicho cualquier forma de
explicacién sobre aquello que trascendiese la experiencia. Hume recuperaba asi
la «doctrina del eterno retorno» de los antiguos griegos como contrapunto de la
concepcidn cristiana del universo. Su argumento partia de la idea de una materia
finita en un universo donde transcurre un tiempo infinito, y en el que, por tanto,
se repetirdn todos los acontecimientos, y ademds de un modo infinito, durante
toda la eternidad. Hume introducia aqui otra de las ideas que venia obsesionando
a Borges, la del «infinito». De hecho, Georg Bossong ha caracterizado a Borges
como pensador de lo infinito, (Bossong, 1988, 33). Sus simbolos preferidos como
son las imdgenes de los espejos (los espejos enfrentados), el laberinto, el reloj
de arena, el tiempo ciclico, la eternidad, la biblioteca (de Babel) suponen una
prefiguracién del mismo. A la presencia del infinito le conferia Borges un aire
de amenaza. En el ensayo «Avatares de la tortuga» declara: «Hay un concepto
que es el corruptor y el desatinador de los otros. No hablo del Mal cuyo
limitado imperio es la ética; hablo del infinito» (2005a: 254). La idea de infinito
deja asi una estela de desolacién, como bien senala Ana Marfa Barrenechea
«Borges sabe que toda realidad se disuelve con la presencia del infinito y lo
convoca constantemente en sus obras, a veces aludiéndolo en una palabra, otras
desarrolldndolo en complejo argumento» (Barrenechea, 1984: 19). La misma
autora refiere una cita de la obra de Borges, de El idioma de los argentinos (1928):

Sospecho que la palabra infinito fue alguna vez una insipida equivalen-
cia de inacabado; ahora es una de las perfecciones de Dios en la teologia y
un discutidero en la metafisica y un énfasis popularizado en las letras y una
finisima concepcién renovada en las matemadticas —Russell explica la adicién
y multiplicacién y potenciacién de niimeros cardinales infinitos y el porqué
de sus dinastias casi terribles— y una verdadera intuicién al mirar el cielo
(Barrenechea, 1984: 18).

Estas referencias a lo inacabado, a las perfecciones de Dios, o su inclusién
en el universo matemdtico, dan una serie de pistas sobre el verdadero sentido
del «infinito». Si analizamos las reflexiones de Borges sobre este concepto y las

epictirea» modificada, Hume se estd convirtiendo en un precursor de la teoria del Big Bang,
como mis adelante de la teorfa de la evolucién de Darwin (O’Connor, 2001: 137-145).
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relacionamos con otros aspectos de su obra podemos comprobar cémo Borges
expresa poéticamente la condicién del ser humano extraviado en un universo
regido por una Divinidad, cuyos designios nos estdn vedados conocer, o por un
orden secreto e impenetrable, tal como referfa Hume también en los Didlogos
sobre la religion natural, que hacen fracasar nuestra bisqueda insaciable de un
«sentido».

Borges intentd refutar esta concepcion del Eterno retorno mediante la tesis
matemdtica sobre el Infinito de Cantor. Pues si es posible un nimero infinito
de combinaciones de la materia, ya no resulta necesario un Regreso Infinito.
Es a través de la postulacién de un infinito material, a partir de una hipétesis
matemdtica, como Borges niega la doctrina de los ciclos. Pese a lo atractivo de la
idea del Eterno Retorno, y a pesar de utilizarla en relatos tales como «Las ruinas
circulares» o en el poema «La noche ciclica», Borges descree de la hipétesis. Es
mds, la siente como una amenaza, como una pesadilla, al igual que el Infinito,
muy lejos de aquella apreciacién de Nietzsche que servia para afirmar la vida.

Resulta ahora sencillo de explicar la inclusién de David Hume en el poe-
ma de 1940, «La noche ciclica», asi como el aire de pesadilla que recorre este
poema sobre la «doctrina de los ciclos», como puede apreciarse al introducir los
términos: «arduos, oprimird, gemird, fétido, insomnio, abismo, oscura, noche,
esquina remota, higuera sombria, vereda rota, rosa apagada, etc». Reproducimos
el poema:

La noche ciclica
A Sylvina Bullrich
Lo supieron los arduos alumnos de Pitdgoras:
los astros y los hombres vuelven ciclicamente;
los dtomos fatales repetirdn la urgente

Afrodita de oro, los tebanos, las dgoras.

En edades futuras oprimird el centauro
con el casco solipedo el pecho del lapita;
cuando Roma sea polvo, gemird en la infinita

noche de su palacio fétido el minotauro.
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Volverd toda noche de insomnio: minuciosa.
La mano que esto escribe renacerd del mismo
vientre. Férreos ejércitos construirdn el abismo.

(David Hume de Edimburgo dijo la misma cosa).

No s¢é si volveremos en un ciclo segundo
como vuelven las cifras de una fraccién periédica;
pero sé que una oscura rotacién pitagérica

noche a noche me deja en un lugar del mundo

que es de los arrabales. Una esquina remota
que puede ser del Norte, del Sur o del Oeste,
pero que tiene siempre una tapia celeste,

una higuera sombria y una vereda rota.

Ahf estd Buenos Aires. El tiempo que a los hombres
trae el amor o el oro, a mi apenas me deja
esta rosa apagada, esta vana madeja

de calles que repiten los pretéritos nombres

de mi sangre: Laprida, Cabrera, Soler, Sudrez...
Nombres en que retumban (ya secretas) las dianas,
las republicas, los caballos y las mananas,

las felices victorias, las muertes militares.

Las plazas agravadas por la noche sin duefio
son los patios profundos de un 4rido palacio
y las calles undnimes que engendran el espacio

son corredores de vago miedo y de suefio.

Vuelve la noche céncava que descifré Anaxdgoras;
vuelve a mi carne humana la eternidad constante

y el recuerdo ;el proyecto? de un poema incesante:
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«Lo supieron los arduos alumnos de Pitdgoras...»

(Borges, 2005a: 863-864).

Posteriormente, Borges intentd escribir un cuento cuyo argumento girase en
torno 2 Hume y la idea del Eterno Retorno, que finalmente no llegé a realizar.
Ast, tras el éxito de Ficciones, Borges continué con la labor de idear argumentos
para sus contes philosophiques, y en Febrero de 1945, en la Revista Latitud en una
«Encuesta para escritores» al preguntarle qué preparaba, declaré que una serie de
cuentos sobre la ciudad de los inmortales, sobre Averroes, sobre contrabandistas y
«otro cuento fantdstico sobre el tema del eterno retorno, que se titulard, si no me
equivoco, “El traductor de Hume”» (Borges, 2001: 353). Lo curioso es que los
cuentos posteriores que va alumbrando no hacen referencia al tema y en 1949,
cuando publica £/ Aleph, tnicamente hay una referencia tangencial a Hume, en
«La busca de Averroes», y no en relacién con la doctrina del eterno retorno. Sin
embargo, como ya hemos referido la idea nunca la abandoné.

Existe un tercer modo del Eterno Retorno para Borges, «el menos pavoroso
y melodramdtico, pero también el Gnico imaginable». Segtin esta concepcidn,
los ciclos del tiempo «serfan similares, pero no idénticos» (2005a: 394). Es la
propuesta que aparece en la mitologia de las edades de Hesiodo, en el fuego de
Herdclito, en Bacon, en Vico, en Schopenhauer, en el Eureka de Poe... y también
en la doctrina del Buda, como menciona y se encargard de desarrollar en su céle-
bre conferencia sobre el budismo (Borges & Jurado, 2000). Borges, como filé-
sofo le critica la negacién del pasado y del porvenir y, por lo tanto, de cualquier
novedad. Y en la citada entrevista con Maria Esther Vizquez, vuelve a criticarla:

En las cosmogonias hindues, en el budismo, por ejemplo, los ciclos se
repiten, pero no son idénticos: es decir, una persona no vive su propia vida
un nimero indefinido o infinito de veces, sino que cada ciclo influye en el
subsiguiente y asi podemos descender a animales, a plantas, a demonios, a
fantasmas, o podemos volver a ser otra vez hombres y eventualmente pode-
mos perder nuestra identidad. Eso seria el Nirvana y eso serfa la mayor
felicidad, caer en la rueda de la vida y vernos libres de la vida. Esa idea
me impresioné muchisimo y luego la he aprovechado muchas veces. Per-
sonalmente, descreo de ella. No solamente descreo, sino, como dije en un
articulo titulado «La doctrina de los ciclos», si ésta es la milésima vez que
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mantenemos esta conversacion, es realmente la primera porque no recuerdo
las anteriores. Un argumento que suele emplearse a favor de esa idea, sobre
el cual tiene un poema muy lindo el poeta Dante Gabriel Rossetti («/ have
been here before, / But when or how I cannot tell: / I know the grass beyond the
door, | The sweet keen smell, / The sighing sounds, the lights around the shore.
/... You have been mine befare...»), es que, si yo creo haber vivido ya este
momento, eso introduce una modificacién, porque suponiendo que ésta sea
la segunda vez que mantengo esta conversacién y pienso: «yo ya he habla-
do sobre esto con Marfa Esther Vdzquez y le he dicho las mismas cosas en
esta misma sala de la misma Biblioteca Nacional», entonces esto no habria
ocurrido la primera vez, entonces los ciclos no serian idénticos. El hecho de
recordar un ciclo anterior seria en realidad un argumento contra la doctrina
de los ciclos. Ademds, si suponemos una sucesién indefinida o infinita de
vidas, cada vez recordaremos mejor las cosas y eso nos permitird modificar
quizd nuestra conducta, y entonces se derrumbaria la teorfa (Borges, 1983).

La «doctrina de los ciclos» que surgié en el pensamiento de Hume, resulté

ser una idea fructifera para la especulacién sobre el tiempo y la eternidad, sobre
lo finito y lo infinito, sobre nuestra condicién humana, como también un exce-

lente recurso literario para los ensayos, los poemas y los cuentos de Borges. Sin

embargo, a partir de las reflexiones borgianas, se manifiesta como un sistema de
pensamiento con incoherencias formales profundas, que no logra proporcionar-

nos una respuesta a los enigmas de la existencia. De ahi que debamos entender
la filosofia de Borges mds como «juego dialéctico», que como un «sistema, lo

que nos mostrard lo necesario de peregrinar por sus laberintos.
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5. Conclusiones

La imagen de David Hume visto a través del espejo de Borges nos desvela la
concepcién de un pensador que lleva a cabo, como Borges, juegos con el tiempo
y con el infinito, que siente la angustia del existir en un universo desordenado,
e instala la paradoja en el corazén mismo de la filosofia.

Lejos de muchas interpretaciones académicas, Hume aparece en el espa-
cio borgiano asociado a la representacién de una realidad que niega sus mis-
mos fundamentos, asi, la materia y el espacio, la identidad y la causalidad, el
sujeto y el tiempo. Una salida posible aparece en la «doctrina de los ciclos», que
Hume formulé en los Didlogos sobre la religion natural, pero tan incoherente
como cualquier otra hipétesis que postule un orden racional del universo. La
representacién borgiana de Hume dejard perplejos a muchos intérpretes de su
obra. Una visién dificil de comprender si no se entiende la filosofia como didlogo
incesante, escepticismo irdnico, juego dialéctico, en definitiva, como dicha del
pensamiento. Borges y sus obsesiones, ya lo indicé Foucault al inicio de Las
palabras y las cosas, es una fuente de inspiracién para el ejercicio del pensamiento,
también para explorar nuevas miradas a la historia de la filosofia.
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ResuMEN: Este ensayo se centra principalmente en el aspecto epistemolégico de la
filosoffa machadiana: sus opiniones sobre el conocimiento y la ignorancia, sus conclu-
siones sobre los mecanismos de la mente y sus consejos sobre el campo de la aplicacién
pedagégica del conocimiento, esto es: sobre el aprender y el ensefiar. Los textos que
sirven de base a este estudio son principalmente los libros juan de Mairena. Sentencias,
donaires, apuntes y recuerdos de un profesor apderifo (1936) y Los complementarios, en los
que el autor crea a un profesor imaginario para exponer sus ideas sobre el tema. Estas
dos fuentes se ven complementadas por diversos poemas de cardcter filos6fico en los
que su pensamiento se sintetiza.

PaLaBRrAs cLAVE: Machado, filosofia, légica, epistemologfa, conocimiento.

AsstrACT: This essay focuses mainly on the epistemological aspect of Machado’s
philosophy: its opinions on knowledge and ignorance, his conclusions about the
mechanisms of the mind and his advices on the field of the pedagogical application of
knowledge; this is: about learning and teaching. The main texts that are the basis of this
study are Juan de Mairena. Sentencias, donaires, apuntes y recuerdos de un profesor apdcrifo
(1936) and Los complementarios, in which the author creates an imaginary teacher to
present his ideas on the subject. These two sources are complemented by various poems
of a philosophical nature in which his thought is synthesized.
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Keyworps: Machado, philosophy, logic, epistemology, knowledge.

Tras sélo un moderado estudio de la obra literaria de Antonio Machado, se
hace evidente que, de no haber escrito la poesia luminosa y profunda que nos
legé, habria de todos modos pasado a la posteridad por su hondo y claro pensa-
miento, tal y como lo hallamos en su prosa. De hecho, la hermenéutica espanola
ha logrado reivindicar al Machado articulista y dramaturgo, ampliando asi la
visién que de él se tenia fuera de los circulos intelectuales. Se han editado escritos
privados y poco conocidos del poeta y se han revisado sus articulos y, en ellos,
sus ideas sobre Espafa, su politica, su sentido, su futuro y otros temas de variada
indole. Hoy, todos coincidimos en la nocién de que sin lectura y entendimiento
suficiente de las prosas de Machado no es posible una justa valoracién de su
poesia, aunque no falta quien diga que en Antonio hay dos Machados diferentes
y sucesivos: «Es posible que el filésofo naciera cuando el poeta, por alguna razén,
habia en él empezado a morir» (Sdnchez Barbudo, 1969: 110).

Pero lo que nos interesa aqui es el aspecto epistemolégico de la filosofia
machadiana: sus opiniones sobre el saber, el conocer y el ignorar; sus conclu-
siones sobre los mecanismos de la mente y sus consejos sobre el campo de la
aplicacién pedagégica del conocimiento; esto es: sobre el aprender y el ensefar.

Machado trata frecuentemente de este tema en sus Proverbios y cantares y mds
aun en Juan de Mairena, libro que encierra treinta afios de experiencia diddctica
en los institutos universitarios de Soria, Segovia, Baeza y Madrid, poniendo ante
los ojos del lector un esquema altamente racional y de gran claridad, y que el
autor nos brinda desde una perspectiva innecesariamente modesta, cuando afirma
en su Biografia: «No tengo vocacién de maestro y mucho menos de catedrdtico.
Procuro, no obstante, cumplir con mi deber (Machado, 1999: 64)».

1. Un ejercicio de apocrifismo

Para expresar con mds libertad sus opiniones al respecto, el escritor se escuda
en heter6nimos. «La creacién de los apScrifos habia sido un sistema de A.M. para
manejar unos sistemas de conceptos que él no podia presentar con conviccidn,
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pero que le parecia que debian ser expuestos de un modo u otro» (Valverde, 1982:
27). «Antonio Machado dice que este apdcrifo representa el “yo filoséfico” de
sus anos jévenes; afade luego que “mira las cosas con un criterio librepensador”,
en la mds alta acepcién de la palabra» (Barjau, 1975: 94). Crea entonces unos
profesores apdcrifos como recurso para manejar unos sistemas de conceptos que
le parecia que debian ser expuestos de un modo u otro. No es éste el inico caso
en el que Machado muestra su gusto por lo apdcrifo. Estd convencido de que
la realidad se puede mejorar. Por eso, se dirige a unos imaginarios alumnos y
les dice: «Tenéis unos padres excelentes, a quienes debéis respeto y carifio; pero
¢spor qué no inventdis otros mds excelentes todavia?» (Machado, 1982a: 113).

En boca de los mencionados profesores pone toda una serie de sentencias,
donaires, apuntes y recuerdos que, a primera vista, pueden sugerir desorden,
pero que bien entendidos encajan perfectamente en un todo coherente y no
meramente tedrico, sino de innegable utilidad préctica.

El maestro que ensena a Machado, para que él nos ensefie a nosotros, tuvo
a su vez su maestro: Abel Martin, al que se describe como un sabio olvidado
y caduco, supuestamente nacido en Sevilla en 1840 y muerto en Madrid, en
1888 0 1889, ;qué mds da? El estilo de sus apécrifas ensefianzas es firmemente
did4ctico y decimondnico, y éstas precisan que Juan de Mairena —el discipulo
por excelencia—, mds desenvuelto y lddico que su maestro, las aclare y complete.

Este procedimiento estilistico del desdoblamiento es habitual en Machado,
quien en su Cancionero apderifo se menciona a si mismo como un poeta que fue
profesor en Soria, Baeza, Segovia y Teruel y que ha sido confundido con otro
célebre poeta del mismo nombre, autor de Soledades, Campos de Castilla, etc.
Ademads, confiesa en su Retrato:

Converso con el hombre que siempre va conmigo
—quien habla solo espera hablar a Dios un dia—;
mi soliloquio es pldtica con ese buen amigo

que me ensend el secreto de la filantropia (Machado, 1982b: 42).
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Sénchez Barbudo considera que este desdoblamiento no es sino otra forma
de reconocer el valor del «otro», la manera que tiene el poeta de interesarse por
sus semejantes: «Lo que Machado dice constantemente en juan de Mairena
es que la mdénada no debe ser “sorda e indiferente” a otras melodias, a otras

almas» (Sdnchez Barbudo, 1959: 210).

Los filésofos apécrifos Abel Martin y Juan de Mairena surgen de este mis-
mo impulso hacia el desdoblamiento y le permiten una total libertad a la
hora de arremeter contra los manidos tépicos relativos al saber. Para dejar
clara desde el inicio la heterodoxia de sus comentarios nos presenta a Juan de
Mairena como un especialista en Retdrica —cuyas clases imparte de manera
gratuita y voluntaria— y que paradéjicamente ha de ganarse la vida como
profesor de Gimnasia. Este es el primer ataque implicito a un siglo superficial,
supercinetista, fiofio y deportivo, en donde sélo los «filésofos trasnochados»
como Mairena se ocupan del eterno tema del conocimiento. Como fuere,
lo que el preguntén incansable e irénico que es Juan de Mairena hace con
sus estudiantes en sus clases opcionales de Retérica, no es ensefiar Retérica,
sino ensefar a aprender, hacerles hacer gimnasia mental. Sus procedimientos
son fijos y bien definidos y en ellos se halla implicita su teoria y su particular
punto de vista, su perspectiva, algo que él consideraba imprescindible y cuya
necesidad percibi6 a temprana edad, como cuenta en una anécdota ilustrativa.
Al parecer su madre le habia comprado de nifo en cierta ocasién un trozo de
cafna de azucar. El pequefio Antonio vio a un nifio con otra igual y le pregunté
a su madre: «;La de ese nino es mayor que la mia?» A lo que ésta le respondié:
«Claro que no. ;Dénde tienes los ojos?» Eso fue precisamente —confesé anos
mids tarde Machado— lo que habia seguido preguntdndose durante toda su
vida: ;Dénde tenia los ojos?

2. Base filosofica necesaria

De manera ambiciosa, Mairena no deja de recordar que el saber y sus proce-
dimientos —la epistemologia— son la consecuencia de una metafisica concreta.
Nos comunica que cada persona pensante —valga la redundancia— ha de tener
su propia metafisica y nos describe la suya, diciéndonos que el universo mismo
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es una actividad consciente, una substancia o fuerza activa de caricter, antes que
nada, mental. El Ser, en su visién metaférica, no es sino un gran ojo que todo lo
ve al verse a sf mismo y cuyo mirar y aprehender es una caracteristica intrinseca.
Machado recrea pricticamente la nocién de Parménides de Elea, quien decia que
ser y pensar son una misma cosa.

Partiendo de este postulado, en un universo asi planteado, la consciencia
légica, metddica y sistemdtica queda como el tnico instrumento viable para el
conocimiento. «La filosoffa de Mairena empieza con la duda y termina con una
teorfa de la creencia» (Barjau, 1971: 68). Machado se define a si mismo como
un partidario de un neo-racionalismo que se halla mds alld incluso de la duda
cartesiana, puesto que una duda metddica —y éstas son sus propias palabras—
serd siempre pura contradictio in adjecto, como un circulo cuadrado, un metal de
madera o un guardia de asalto. Porque el que tiene un método o cree tenerlo,
tiene o cree tener un camino que conduce a la verdad, que es precisamente lo
necesario para no dudar. «El pensamiento de Machado no es un pensamiento
cerrado, es una reflexién que pone inevitablemente en marcha otra reflexién,
una continua invitacién a meditar; una especie de nuevo socratismo» (Barjau,

1975: 112).

Este sistema machadiano se traduce en la nocién de una Escuela Popular de
Sabiduria Superior, a semejanza de la Escuela Superior Popular de la que habla
Max Scheler en Las formas del saber y la sociedad. «|[En Machado] la presencia
de Scheler no se limita a las ocasiones en que se refiere a él por su nombre, sino
que aporta diversas cuestiones que tendrdn amplio desarrollo en las reflexiones
machadianas» (Valverde, 1982: 25). Tal nocién estaba influida por las ideas de
Ortega y Gasset en Misidn de la universidad. Ha de mencionarse, a modo de
inciso, el aprecio intelectual que le tuvo: «Antonio Machado era personalmente
muy devoto de Ortega» (Valverde, 1982: 18). Le cita abundantemente y le
dedica un verso, denomindndole elogiosamente «arquitecto de Sofia».

Volviendo a la Escuela, la finalidad de ésta consistirfa en revelar al pueblo
todo el radio de su posible actividad pensante, toda la enorme zona de su espi-
ritu que puede ser eliminada y, consiguientemente, obscurecida. «En la Escuela
Superior de Sabiduria que proyecta Mairena se ensenard a librepensar, a “des-

. . . . » <« »
plegar todo el radio de la posible actividad pensante”, a “repensar lo pensado”, a

“desaber lo sabido”» (Barjau, 1975: 94-95).
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En cuanto al destinatario de tal actividad nos asegura que tenemos un pueblo
maravillosamente dotado para la sabiduria, en el mejor sentido de la palabra; un
pueblo a quien no acaba de entontecer una clase media, entontecida a su vez por
la indigencia cientifica de las universidades y por el pragmatismo eclesidstico,
enemigo siempre de las altas actividades del espiritu.

La suya no seria, empero, una labor ficil, pues, aunque los futuros maes-
tros de la Escuela sélo pretenderian despertar al dormido, y sélo de ese modo
contribuirfan a la difusién de la cultura, enfrente de ellos estarian siempre, no
precisamente los dormidos, sino aquellos que, medio desvelados, no quieren
despertar del todo, ni mucho menos despertar a su préjimo.

La necesidad de una utdpica institucion de tales caracteristicas es perentoria,
si no queremos que el asistematismo, el utilitarismo y la confusién nos dominen
por completo. Y, para convencernos de ello, pasa a disertar sobre la ignorancia,
que afecta incluso al sentido de la vida. En Soledades, galerias y otros poemas se
lamenta del hecho de que no sabemos ni por qué vivimos:

iAy del noble peregrino
que se para a meditar
después del largo camino

en el horror de llegar! (Machado, 1983:140)

Esta realidad obstaculiza la bisqueda de la verdad, porque la verdad del
hombre empieza donde acaba su propia tonterfa. Pero la tonteria del hombre es
inagotable:

iOjos que a la luz se abrieron
un dia para, después,

ciegos tornar a la tierra,

hartos de mirar sin ver! (Machado, 1982b: 142)
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Machado parte de la base de que «[...] de diez cabezas, nueve embisten y
una, piensa». E indica el error de los pragmatistas:

Lo corriente en el hombre es la tendencia a creer verdadero cuanto le
reporta alguna utilidad. Por eso hay tantos hombres capaces de comulgar con
ruedas de molino. Os hago esta advertencia pensando en algunos de vosotros
que habrdn de consagrarse a la politica (Machado, 1982a: 43).

Los utilitaristas no han reparado en que lo que ellos hacen es invitar a elegir
una fe, una creencia, y que el racionalismo que ellos combaten es ya un producto
de la eleccidén que aconsejan, y el més acreditado hasta la fecha. Hablando del
aprendizaje automdtico que preconizaba el utilitarismo —en virtud del cual y
desde el primer tercio del siglo, se puede aprender el inglés u otro idioma, en
quince dias y por correspondencia, si asi se necesita— Machado afirma que es
deber de los profesores el prevenir a los alumnos de extravagancias de tan mal
gusto —son sus palabras textuales— como estos esnobismos o novedades irre-
flexivas. Es curioso el contemplar cémo Machado, tan progresista en otros temas,
se muestra aqui tan cldsico y precavido a la hora de enjuiciar conceptos nuevos
y antiguos relativos a la transmisién del saber. Nos dice que el pasado y lo que
implica viven en la memoria de las gentes, que, por actuar en las consciencias,
se hallan incorporados al presente y en constante funcién de porvenir. Por ende,
lo pasado es materia de infinita plasticidad, apta para ser transformada y recibir
las mds variadas formas, pero sin desaparecer. A este esnobismo utilitarista del
aprender sin base, Gnicamente en virtud de lo inminentemente util, se le puede
aplicar el siguiente comentario de Mairena:

Recordad lo que tantas veces os he dicho: De cada diez novedades que
se intentan, mas o menos flamantes, nueve suelen ser tonterfas; la décima
y tltima, que no es tonteria, resulta a tltima hora de muy escasa novedad.
Y esto es lo inevitable, sefiores. Porque no es dado al hombre el crear un
mundo de la nada, como hizo el Dios biblico, ni hacer tampoco lo contra-
rio, cosa més dificil todavia. La novedad propiamente dicha nos estd vedada

(Machado, 1982a: 129).
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Ademds de lo dicho, y con respecto a las criticas hechas a la aplicacién sis-
temdtica de la l6gica tradicional por parte del alumno para la obtencién de
conocimiento, Machado llega a una afirmacién harto tajante: la de que casi todo
ataque a algo anterior presupone una ignorancia bdsica del concepto en si o,
como minimo, una interpretacién errénea del mismo. La broma que se permite
sobre este antitradicionalismo cultural es lo suficientemente ilustrativa:

—A Vd. le parecerd Balzac un buen novelista —decia a Juan de Mairena
un joven ateneista de Chipiona.

—A mi, si.

—A mi, en cambio, me parece un autor tan insignificante, que ni siquie-

ra lo he leido (Machado, 1982a: 59-60).

Pero no todos aceptan este punto de partida tan descorazonador. Hay gentes
que saben muchas cosas, hay eruditos, hay especialistas en todas las ramas del
saber. Estamos en buenas manos, se podria decir. Pero Machado no las tiene
todas consigo y no deja de enjuiciar el tema de la supuesta erudicién de un siglo
y un continente cultos:

Cantad conmigo en coro: Saber, nada sabemos,
de arcano mar vinimos, a ignota mar iremos...
Y entre los dos misterios estd el enigma grave;

tres arcas cierra una desconocida llave.
La luz nada ilumina y el sabio nada ensena.

¢Qué dice la palabra? ;Qué el agua de la pefia? (Machado, 1982b: 142)
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Pero no hay que ser tan exagerado. Evidentemente hay gentes que saben
cosas. Muchas cosas. Pero gsirve para algo el acaparamiento del saber? Segtin lo
que se haga luego con lo aprendido, pues nos menciona en caso de un erudito
amigo suyo que aprendid tantas cosas que no tuvo tiempo de pensar en ninguna
de ellas. Y eso sin tener en cuenta que el tiempo deformard lo sabido, lo que le
lleva a afirmar en Proverbios y cantares que:

De toda la memoria sélo vale

el don preclaro de evocar los suefios (Machado, 1983: 212).

Hay que considerar con mucho cuidado el aspecto de la finalidad del saber.
Machado critica el hecho de que sus contempordneos se empenen en que el pue-
blo aprenda a leer, sin decirle para qué. Ademds, pone de relieve que, aunque el
amor a la verdad es el mds noble de todos los amores, no es oro en ¢l todo lo que
reluce. Porque no faltan sabios, investigadores, eruditos que persiguen la verdad
de las cosas y de las personas, con la sola esperanza de deslustrarlas.

Otro riesgo que corre el sabio en ciernes es el de la excesiva personalizacién
de la sabidurfa. Dice Mairena:

Nosotros, los maestros, somos un poco egoistas, y [...] quisiéramos aca-
parar [la cultura]. Nuestras mismas ideas nos parecen hostiles en boca ajena,
porque pensamos que ya no son nuestras. La verdad es que las ideas no

deben ser de nadie (Machado, 1982a: 117).

Pasa, a continuacién, a criticar y casi ridiculizar el concepto de especializacién
del saber, del que ya habia hablado Ortega en La barbarie del especialismo, cap.
XII de La rebelion de las masas, diciendo: «Cuando el saber se especializa, crece
el volumen total de la cultura. Esta es la ilusién y el consuelo de los especialis-
tas. {Lo que sabemos entre todos! ;Oh, eso es lo que no sabe nadie! (Machado,

1982a: 45)»
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Y remata sus comentarios sobre este punto asegurando que los hombres que
estan siempre de vuelta en todas las cosas son los que no han ido nunca a ningu-
na parte. Porque ya es mucho ir; pero volver, jnadie ha vuelto!

3. Individualismo

Pasando ya a términos mds constructivos Mairena recalca la importancia que
su Escuela darfa al individualismo: «El que no habla a un hombre, no habla al
hombre; el que no habla al hombre, no habla a nadie (Machado, 1982a: 267)».

Recuerda que Unamuno habria proclamado que cada uno de los hombres es
una especie Unica y afirma tajantemente: «Nosotros [la Escuela de Sabiduria] no
pretenderfamos nunca educar a las masas. A las masas que las parta un rayo. Nos
dirigimos al hombre, que es lo tinico que nos interesa (Machado, 1982a: 201)».

Aclara, no obstante, que no es partidario del aristocratismo de la cultura, en
el sentido de hacer de ésta un privilegio de casta. La cultura debe ser para los
mds, debe llegar a todos individualmente; pero antes de propagarla, es preciso
hacerla. La pedagogia de regadera —afirma— quiebra indefectiblemente cuando
la regadera estd vacia.

Mairena estd convencido de que no hay mds sabiduria que la propia y se
manifiesta en contra de la nocién de sabiduria colectiva. Por més vueltas que
le da no halla manera de sumar individuos. La bdsqueda del saber no es, no
puede ser una experiencia gregaria: «Sobre todo no olvidemos que la cultura es
intensidad, concentracién, labor heroica, callada y solitaria, pudor, recogimiento
antes, mucho antes que extension, propaganda (Machado, 1982c¢: 134)».

Aquello de que dos cabezas piensan mejor que una es una solemne tonteria.
Al contrario, nos asegura que donde varios hombres o varios sabios se retinen
a pensar en comun, hay siempre un orangutdn invisible que piensa por todos.

La aventura del pensar es algo que el hombre debe emprender en solitario,
sin importar adonde llegue. Por ello, la Escuela de Sabiduria no seria en absoluto
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dogmatica, sino que estaria abierta a todo tipo de ideas, por estrafalarias que
pudieran parecer:

Nadie debe asustarse de lo que piensa, aunque su pensar aparezca en
pugna con las leyes mds elementales de la l6gica. Porque todo ha de ser
pensado por alguien, y el mayor desatino puede ser un punto de vista de lo
real. Que dos y dos sean necesariamente cuatro, es una opinién que muchos
compartimos. Pero si alguien sinceramente piensa otra cosa, que lo diga.
Aqui no nos asustamos de nada (Machado, 1982a: 169).

Y si este principio individualista es aplicable al aprendizaje, lo es también a
la ensefianza. Por ello, Mairena se quejaba de que no hubiera un buen manual
de literatura espanola. Hubiera deseado que tal manual existiera para poder
prescindir de éL.

Ahora bien, no se estd hablando aqui de autodidactismo a ultranza. Por el
contrario: Machado nos previene contra los autodidactas, pues afirma haber visto
en su soledad «[...] cosas muy claras / que no son verdad». Y afiade:

Sin maestro, por revelacién interior o por reflexion autointrospectiva,
pudimos aprender muchas cosas, de las cuales cada dia vamos sabiendo
menos. En cambio, hemos aprendido mal muchas otras que los maestros nos
hubieran ensefado bien. Desconfiad de los autodidactas, sobre todo cuando
se jactan de serlo (Machado, 1982a: 61).

El maestro es una pieza fundamental, pero lo que ocurra entre el maestro y
el discipulo si que ha de ser un proceso personal, tinico e intransferible. Ademds,
no sirve cualquier maestro: ha de darse una adecuacién pertinente de maestro y
ensefianza. Como ejemplo de esto nos transmite su conviccién de que, en una
Facultad de Teologia bien organizada, tendria que existir imprescindiblemente
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una Cdtedra de Blasfemia, y ésta la tendria que desempenar inexorablemente el
mismo Demonio.

4. La duda sistematica

Y ese maestro ideal serfa el que, antes que nada, nos ensenaria a dudar, pues la
duda es una de las més esenciales herramientas del conocimiento, a semejanza de
la l6gica y la razén. Pero Machado, como ya hemos mencionado, no aconseja la
duda a la manera de los fil6sofos, sino la duda poética, que es duda humana, de
hombre solitario y descaminado entre caminos. Nos dice: «Aprende a dudar, hijo,
y acabards dudando de tu propia duda. De este modo premia Dios al escéptico
y confunde al creyente (Machado, 1985: 92)».

Lo importante es ser siempre conscientes de que todo puede y debe ser
cuestionado. Nos recuerda que hay hombres que nunca se hartan de saber. Y hay
otros, en cambio, que nunca se hartan de ignorar. No se duermen tranquilos sin
averiguar que ignoraban profundamente algo que crefan saber. Por ello la duda
metddica debe llevarse hasta sus tltimas consecuencias. Por principio, no hay
que creer ni al maestro: «Doy consejo a fuer de viejo: / nunca sigas mi consejo.»

Recalca Mairena: «No toméis demasiado en serio nada de lo que os diga.
Desconfiad sobre todo del tono dogmdtico de mis palabras. Porque el tono
dogmitico suele ocultar la debilidad de nuestras convicciones (Machado, 1982a:

264)».

En ninguna circunstancia se ha de incurrir en el error de tomarse demasiado
en serio uno mismo. Porque —se pregunta— ;con qué derecho someterfamos
nosotros lo humano y lo divino a la mds aguda critica, si al mismo tiempo
declardsemos intangible nuestra personalidad de hombrecitos docentes?

Y, junto con la duda, el instrumento supremo no es sino la vieja légica
aristotélica, criticada por algunos innovadores utilitaristas no por intil, sino por
antigua. Sin embargo, es algo imprescindible para la especie:
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El hombre es por natura la bestia paraddjica,

un animal absurdo que necesita légica (Machado, 1982b: 143).

A esta légica Mairena la describe como «[...] el artificio maravilloso que
empled el pensamiento humano durante siglos para andar por casa» y afade
que la vieja légica es como los andadores con los que se ha de hacer todavia un
largo camino, como una calabaza que sirve para flotar en nuevas aguas y que
compensa con su vacio la pesada macicez de algunos encéfalos. Los métodos de
aprendizaje pueden ser diversos hasta cierto punto, pero han de flotar siempre
con esta metaférica calabaza, haciendo al estudiante reflexionar continuamente
sobre todos los factores e implicaciones de lo que aprende.

Su validez la plantea Mairena de forma negativa. Reta a sus alumnos a que la
impugnen y a que la utilicen hasta su extremo, para demostrar su imperecedera
eficacia: «A dltima hora, arte, ciencia, religién, todo ha de aparecer ante el Tri-
bunal de la Légica. Por eso nosotros queremos reforzar la nuestra, sometiéndola
a toda suerte de pruebas ante el Tribunal de si misma (Machado, 1982a: 2306)».

Esta idea es la que Machado quiere llevar a su extremo. Se ha dicho que
los sabios ignoran el método, puesto que se limitan a vivirlo. En las clases de
Mairena, éste intenta imbuir en sus oyentes la concepcién de esta fuerte necesi-
dad de un procedimiento razonado para el aprendizaje, concepto antiguo, pero
que, debido a su validez, vuelve a repetirse. Como nos dice en sus Proverbios:

Bueno es recordar
las palabras viejas

que han de volver a sonar (Machado, 1975: 147).
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5. El valor de la légica

Machado hizo una defensa a ultranza de la epistemologia aristotélica: la expe-
riencia no se puede transmitir directamente y de forma automdtica, sino que s6lo
se puede poner a los otros individuos en condicién de adquirir la misma expe-
riencia mediante un procedimiento razonado, predominando asi la deduccién
sobre la induccién. Por ello, nuestro autor hubo de enfrentarse a los métodos
educativos que surgieron de una sociedad orientada en gran medida hacia el
utilitarismo. Los conceptos de «saber para saber» o de «saber para evolucionar» se
hacian impopulares por momentos y las tendencias educativas de Europa senala-
ban hacia lo ficil y, sobre todo, hacia lo prictico. Nuestro pensador se rebela ante
un procedimiento educativo que tiende a ensenar conclusiones sin ensefiar cémo
se llega a ellas y que pretende mecanizar y automatizar la ensefianza. «Despacito
y buena letra —dice—; el hacer las cosas bien / importa mds que el hacerlas».
El poeta comenta que no hemos de sorprendernos si encontramos en la légica
—considerada inttil— otro valor de mds alta categoria que el de la utilidad.

Cuando Machado habla del razonamiento légico como elemento de apren-
dizaje —concepto basado en una antigua tradicién— se opone a las nuevas
tendencias de su momento, que crefan més en el valor de la espontaneidad que
en los beneficios del sistematismo y las normas. Hace evidente su interés por
mejorar el nivel de comprension del estudiante y en no facilitar una asimilacién
primaria, fuera del terreno de lo sistemdtico, que lleva indefectiblemente a un
conocer superficial, como al que combate cuando dice:

Bueno es saber que los vasos
nos sirven para beber;
lo malo es que no sabemos

para qué sirve la sed (Machado, 1982b: 149).
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Dentro de este proceso Machado otorga gran valor a la palabra y a todo
lo que ella implica. Como curiosidad se podrian mencionar las opiniones del
pensador sobre el aprendizaje de lenguas, puesto que todo el proceso légico
cognoscitivo del que hemos hablado sélo puede llevarse a cabo dentro de los
paradigmas de la propia lengua y la lengua es, segtin Machado, aquella en la que
se vive y piensa y no puede ser mds que una —asi como sdlo es una la légica—
por lo que debemos contentarnos —y cito textualmente— con el conocimiento
externo, gramatical y literario de las demds. Por consiguiente, sobre el concepto
de aprender otras lenguas de meta como la propia, nos dice:

El francés, el inglés, el alemdn, el italiano deben estudiarse como el latin
y el griego. Un causeur espaiiol, entre franceses cultos, serd siempre perfec-
tamente ridiculo; vuelto a Espana al cabo de algunos anos, serd un hombre
intelectualmente destemplado y disminuido por la dificultad de pensar bien
en dos lenguas distintas. Que Dios nos libre de ese hombre, que traduce a
su propio idioma las muchas tonterias que, necesariamente, hubo de pensar
en el ajeno. Y si llega a ministro... (Machado, 1982a: 169)

El parrafo queda cortado por unos puntos suspensivos que dejan de nuevo a
la légica encargada de deducir sus consecuencias.

A modo de ejemplo a lo anterior, el poeta, teorizando sobre la Retérica y su
empleo de la Légica como punto de partida, se pregunta:

:Creéis vosotros que es posible hablar bien, pensando mal? Si pensdis
conmigo que esto no es posible, ;0s extranard que la retdrica nos conduzca
necesariamente a la légica, al estudio de las normas o hébitos de pensar que
hacen posible el conocimiento de algo? (Machado, 1982a: 148)

Y son precisamente estos hdbitos de pensar los que el Machado pedagogo
inculca a sus hipotéticos estudiantes mediante la practica continuada y meto-
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dolégica de silogismos, sorites, contradicciones, refutaciones, argumentos ad
hominem, a contrariis, a simili, y todo tipo de ejercicios 16gicos que son, a su ver,
los procedimientos deductivos del aprendizaje y los que van a colocar a sus edu-
candos en posicién de poder aprender ordenadamente en el futuro. Unicamente
tras esta preparacién que el poeta propugna puede tener validez la aplicacién
préctica de la llamada «pedagogia de la alusién», a la que Ortega define en su
libro Meditaciones del Quijote y segtin la cual, para ensefiar una verdad, basta
con una alusién leve con la que la légica que hemos aprendido y asimilado tiene
material suficiente para hacernos llegar hasta dicha verdad. Ortega contaba, evi-
dentemente, con una generacién con conocimientos racionalmente adquiridos.

El resultado de todo esto es que la légica de Mairena sale triunfante de todas
las pruebas y ensefia claramente a deducir y a desglosar las implicaciones de cual-
quier afirmacién. Se observa que el procedimiento educativo de Machado se basa
totalmente en la aplicacién sistemdtica de este razonar inquisitivo, que se pre-
gunta el porqué de las cosas, que considera que, para un espiritu medianamente
cientifico, todo conocimiento es la respuesta a una pregunta y que, si no existe
la pregunta, no puede haber tal conocimiento. Machado ensefia con ejemplos la
aplicacion total de la légica a todo postulado, como en el caso siguiente, donde
reflexiona sobre un mandamiento cristiano:

Amar a Dios sobre todas las cosas, es algo mds dificil de lo que parece.
Porque ello parece exigirnos: primero, que creamos en Dios; segundo, que
creamos en todas las cosas; tercero, que amemos todas las cosas; cuarto, que
amemos a Dios sobre todas ellas. En suma: la santidad perfecta, inasequible
a los mismos santos (Machado, 1982a: 49).
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6. Conclusiones

Para finalizar mis comentarios intentaré enumerar brevemente los aspectos
principales de la epistemologia de Machado, tal y como los propugna, y de sus
aplicaciones practicas, a mi modo de entender:

1. Interpretacién metafisica como origen de las formas y teorias de
conocimiento. Relacién directa entre metafisica y epistemologia, actuante
en todos los planos del aprendizaje.

2. Explicacién del universo como consciencia activa.

3. Presentacién de los procesos de conocimiento como destilacién de
una préctica de siglos.

4. Concepto de la ensefanza «total» y no limitada por consideraciones
utilitaristas temporales.

5. Necesidad de un procedimiento sistemdtico en cualquier método de
ensefanza.

6. Empleo de la consciencia légica como tnico instrumento de cono-
cimiento.

7. Visién de la l6gica como disciplina no innata, que ha de aprenderse
y ejercitarse.

8. Defensa de la prictica continuada de ejercicios légicos y deductivos,
a partir de una base fijada de antemano.

Estos puntos sobre la necesidad de la comprension racional y no automatiza-
da del aprendizaje son un somero resumen de lo antedicho, pero es, en realidad,
presuntuoso el pretender sintetizar ideas de un pensador que en breves tercetos
y aun en pareados, supo condensar toda suerte de enrevesados pensamientos
y reflexiones. Y sobre este tema, Machado, maestro indiscutible de la sintesis,
afirma:
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Esta es la escala gradual de nuestro entendimiento: primero, entender las
cosas; segundo, entenderlas bien; tercero, entenderlas mejor; cuarto, enten-
der que no hay manera de entenderlas sin mejorar nuestras entendederas.
Cuando esto lleguéis a entender, estaréis en condiciones de entender algo, o

sea, en los umbrales de la filosofia (Machado, 1982a: 153).
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ORTEGA'Y EL. AMOR

ORTEGA AND LOVE

Manjula BALAKRISHNAN'

Universidad Francisco de Vitoria

ResuMmEN: Este ensayo estudia la original visién del filésofo raciovitalista José Orte-
ga y Gasset sobre el controvertido tema del amor. Sus opiniones se encuentran recogidas
en su obra titulada Estudios sobre el amor, asi como en una serie de articulos varios,
publicados en el diario £/ So/ a lo largo de diversos afios. En este trabajo se analizan
todas las diferencias histdricas del amor que Ortega establece, las variedades del mismo
y, sobre todo, lo que el pensador denomina “pseudoamor”. Es ésta una teorfa que sos-
tiene que los enamoramientos no son amor verdadero, sino meramente un proceso de
atencién mal dirigida, de concentracidn excesiva en otra persona, independientemente
de sus cualidades.

PaLaBRAS cLAVE: Ortega, amor, pseudoamor, pasidn, deseo.

AsstrACT: This essay studies the original vision of the raciovitalist philosopher
José Ortega y Gasset on the controversial subject of love. His opinions are included in
his work Studies on love, as well as in a series of articles published in the newspaper £/
Sol over several years. In this paper we analyse all the historical differences of love that
Ortega establishes, the varieties of love and, above all, what the thinker calls ‘pseudo-
love’. This is a theory that sustains that the act of falling in love is not true love, but
merely a process of wrongly aimed attention, of excessive concentration on another
person, regardless of his/her qualities.
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Ortega y Gasset nombra metaféricamente el amor como «una abeja estre-
mecida que sabe de miel y de punzada» y se queja de que no muchos fildsofos se
hayan ocupado antes de él, lo que considera una imperdonable negligencia: «El
amor es para Ortega uno de los grandes problemas filos6ficos del pensamiento
occidental» (Haro Honrubia, 2018: 183). Por lo general, el hombre dedicado a
la busqueda del saber idolatra la razén y desprecia el sentimiento y el instinto.
La sociologia misma tiende a ignorarlos y, aunque abunda en el estudio de las
condiciones de las familias y las circunstancias de las parejas, tampoco se detiene
en el hecho en si.

Pero la visién de Ortega es, afortunadamente, mds amplia. Hace suyo el anti-
guo dicho de «Nada humano me es ajeno». Y es porque siempre intenta decirnos
con muchas y adecuadas palabras lo que bien puede resumirse en una simple
frase: «El acontecimiento mds importante de nuestra vida es el hecho de la vida
misma». En efecto, los sucesos tienen importancia porque los vivimos. Fuera de
la vida no hay sobre qué filosofar. ;Y qué hay mds vital que el amor? «Ortega
medit6, y mucho, sobre el amor. El “eterno insatisfecho”, como Ortega define el
amor en Estudios sobre el amor (1941) recorre sus paginas desde sus inicios hasta
el final de su produccién» (Haro Honrubia, 2018: 177). Para Ortega la filosofia
era «la ciencia general del amor; dentro del globo intelectual representa el mayor
impetu hacia una omnimoda conexién» (Ortega, 1963: 752).

El filésofo dedica al tema todo un libro: Estudios sobre el amor. Esta obra es
una recopilacién de tres trabajos distintos, titulados Facciones del amor, Amor en
Stendhal'y La eleccion en amor, que se publicaron como folletones en el diario
El Sol de Madrid entre 1926 y 1927 y que se reunieron después en un libro
del que apareci6 en 1933 la traduccidn alemana, antes que la primera edicién
espafnola, que no se puso a la venta hasta 1941. Ademds, se ocupa del tema en
toda una serie de articulos varios, dispersos entre todas sus obras, y que aparecen
principalmente en Las Atldntidas, Meditacion de un pueblo joven, El espectador y
Goethe desde dentro. Como es inevitable cuando se publican series de conferencias
sobre el mismo tema a lo largo de los afios, muchas ideas aparecen repetidas en
diferentes escritos y, en general, el material se encuentra en desorden. Es muy
gratificante, empero, la labor de clasificar y analizar un cimulo de opiniones de
este tipo, que se encuentran entre las que menos interés han despertado hasta el
momento de la ingente obra del filésofo.
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1. Variedades del amor

Hablemos de amor, dice Ortega; pero comencemos por no hablar de amores.
Los amores son historias mds o menos accidentadas que acontecen entre hombres
y mujeres. En ellas intervienen factores innumerables que complican y enmara-
flan su proceso hasta el punto de que, en la mayor parte de los casos, hay en esos
amores de casi todo, menos de eso que en rigor merece llamarse amor.

La dificultad de definir de entrada lo que es el amor obliga a utilizar un pro-
cedimiento inverso: atin no se sabe bien qué es eso, pero se intuye claramente lo
que 70 es y la labor ha de iniciarse limpiando de hierbajos el jardin.

Y asi nos encontramos, en primer lugar, con el pseudoamor, que no es ni
siquiera un mero suceddneo del amor verdadero, sino, a decir de Ortega, lo
rotundamente otro. Veamos esto en detalle.

El término de “pseudoamor” (amor falso o enganoso) se lo toma Ortega
prestado a Stendhal, especificamente de su obra De [amour [Sobre el amor, 1822],
que comenta en detalle. Allf el francés habia intentado —sin mucho éxito, segtin
nuestro autor— clasificar las especies erdticas y teorizar ampliamente sobre el
tema. De cualquier forma, Ortega emplea este término peyorativo alternativa-
mente con otro que puede llevar a engano: el término “enamoramiento”, sobre
el que dice: que no es el amor verdadero en absoluto, pero que nos confundimos
al referirnos a él. «Por malaventura perturba la comprensién de esta realidad,
que por ser elemental debia ser resplandeciente, el vicioso e inveterado uso de
llamar con la sola palabra “amor” las cosas mds dispares» (Ortega, 1964b: 49). El
enamoramiento, en cambio, es un estado de alma complejisimo donde el amor
en sentido estricto tiene un papel secundario.

Este pseudoamor, dice el fildsofo, es lo mds necio y antivital que existe. En él
para nada interviene la voluntad. Es un proceso automdtico e irreflexivo. «Una
vez iniciado, el proceso del enamoramiento transcurre con una monotonia des-
esperante» (Ortega, 1964a: 584). Todos los que se enamoran, se enamoran igual,
lo que confirma su cardcter mecdnico.

Para que se produzca tienen que darse unas condiciones especificas. La
primera de ellas es la de la predisposicion: el que se enamora es porque quiere
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enamorarse y ese deseo existe antes que el objeto. Téngase en cuenta que el amor
es la actividad que se ha encomiado mds. Los poetas, desde siempre, lo han
ornado y pulido, dotdndolo de cierta realidad abstracta, hasta el punto de que
antes de sentirlo, lo conocemos y nos proponemos ejercitarlo en el futuro como si
fuera un arte o un oficio. Se ama el amor y lo amado es s6lo un pretexto. «Ortega
concede que, en definitiva, el hombre sélo ama lo amable, lo que merece ser
amado, pero si esto no existe en la realidad debe imaginarlo. Y las perfecciones
fantaseadas producen el amor» (Mordn, 2002, 4).

Son necesarias también unas condiciones de percepcion. Partiendo del deseo
ya existente se busca a quien lo pueda satisfacer, o sea, la persona que va a ser
amada. Intervienen asimismo condiciones de emocidn, la capacidad de responder
emocionalmente a esa visién de lo amable. Y también se precisan unas condi-
ciones de constitucidn en nuestro ser para coincidir en mente y quimica y poder
mantener la ilusién que nosotros mismos hemos creado.

El proceso de este falso amor, de este «enamoramiento» es, definitivamente,
algo negativo. Es un fenémeno de atencién, es mds, de concentracién, pero de
concentracion neciamente dirigida. «El exclusivismo de la atencién dota al objeto
favorecido de cualidades portentosas» (Ortega, 1964a: 580). Es algo semejante
al entusiasmo mistico. El mundo no existe para el amante. La amada lo ha des-
alojado y sustituido. No se trata, pues, de un enriquecimiento de nuestra vida
mental. Todo lo contrario. Hay una progresiva eliminacién de las cosas que antes
nos interesaban. Ortega recalca que el enamoramiento es un estado de miseria
mental en el que nuestra vida interior se estrecha, empobrece y paraliza. Sin
embargo, el enamorado tiene la impresién de que su vida de consciencia es mds
rica. Esto sucede porque, al reducirse su mundo, se concentra mds y todas sus
fuerzas psiquicas convergen para actuar en un punto, lo que le da a su existencia
un falso aspecto de intensidad. Pero no nos enganemos. Durante el enamora-
miento se produce un angostamiento y una relativa paralizacién de nuestra vida
de consciencia. «Bajo su dominio somos menos, y no mds, que en la existencia

habitual» (Ortega, 1964a: 577).

El enamoramiento se caracteriza por contener a la vez estos dos ingredien-
tes: el sentirse «encantado» por otro ser que nos produce «ilusién» integra y el
sentirse absorbido por €l hasta la raiz de nuestra persona, como si nos hubiera
arrancado de nuestro propio fondo vital y viviésemos trasplantados a él, con
nuestras raices vitales en él. Es éste un recinto hermético, sin porosidad ningu-
na hacia el exterior y del que es muy dificil salir. Si en el paroxismo de nuestro

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 409 -426. UNED, Madrid



ORTEGA Y EL AMOR 413

enamoramiento pudiésemos de pronto ver lo amado en la perspectiva normal
de nuestra atencién, su mdgico poder se anularia. Al enamorado sélo le salva el
choque recibido violentamente desde fuera. Por ello los viajes son una buena cura
para los enamorados, porque son una «terapéutica de la atencién». Pero mientras
el choque no sucede, el enamorado tiende automdticamente hacia el frenesi y,
necesariamente, hacia la infelicidad.

Ortega finaliza sus reflexiones sobre este pseudoamor definiéndolo literal-
mente como «un estado inferior del espiritu, una especie de imbecilidad transi-
toria» (Ortega, 1964a: 581).

Estrictamente hablando el amor es, segtin Ortega, pura actividad senti-
mental hacia un objeto, que puede ser cualquiera, persona o cosa. En cuanto
actividad sentimental queda el amor, por una parte, separado de todas las
funciones intelectuales: percibir, atender, pensar, recordar, imaginar (Haro

Honrubia, 2018: 198).

2. Pseudomorfosis del amor

Siguen ahora otras formas de «<amor» que tampoco son amor, a decir de
Ortega, sino tnicamente lo que podriamos llamar «pseudomorfosis del amor»
y que conviene identificar y dejar momentdneamente a un lado para evitar la
posibilidad del equivoco. La que mds frecuentemente le substituye es la pasidn,
segun él, una forma inferior del amor, a la que en los Gltimos tiempos se le ha
otorgado un rango y un favor resueltamente indebidos. Hay quien piensa que
se ama mds y mejor en la medida que se esté cerca del suicidio o del asesinato,
de Werther o de Otelo, y se insinta que toda otra forma de amor es ficticia y
«cerebral».
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Ortega trata de devolver al vocablo «pasién» su antiguo sentido peyorativo.

Afirma:

Pegarse un tiro o matar no garantiza la calidad ni siquiera la cantidad de
un sentimiento. Es sélo la manifestacién externa y extrema de una obsesion.
No es la culminacién del afén amoroso, sino al contrario, su degeneracién
en almas inferiores. En él no hay encanto ni entrega. (Ortega, 1966: 473).

Efectivamente: el obsesionado lucha con su obsesién, pues no la acepta en
si, y, sin embargo, ésta le domina. Asi cabe una pasién sin contenido apreciable
de amor. Cuando tenemos sed, se desea intensamente un vaso de agua, pero no
se la ama —nos dice—. El morfinémano desea la droga al propio tiempo que la
odia por su nociva accién. Ademds, el deseo muere automdticamente cuando se
logra: fenece al satisfacerse. El amor, en cambio, es un eterno insatisfecho. Del
amor nacen, sin duda, deseos, pero el amor mismo no es desear.

Tras estas reflexiones llega a la conclusién de que la pasidn es un estado
patolégico que implica siempre la defectuosidad de un alma. La persona ficil
al mecanismo de la obsesién, o de estructura muy simple y ruda, convertird en
pasion —es decir, en mania— todo germen de sentimiento que en ella caiga. El
que mata o se mata por amor, lo harfa igualmente por una disputa, una pérdida
de fortuna o cualquier otra cosa.

De igual manera no ha de confundirse amor con gusto, pues el amor lo
tenemos por una sola cosa, y el gusto, por muchas. Lo mismo podria decirse
del interés sexual, pues basta advertir el hecho constante de que el hombre desea
sexualmente a innumerables mujeres, mientras que ama a muy pocas. «Basta
advertir el hecho constante de que el hombre desea sexualmente, con una u otra
intensidad, innumerables mujeres, en tanto que su amor, por hipertréfico y pulu-
lante que sea, sélo se fija en unas cuantas, para que resulte imposible identificar
ambos impetus» (Ortega, 1964a: 611-612). Menos ain se ha de confundir con
el carifio, que suele ser, en el mejor caso, la forma del amor matrimonial. Aqui
dos personas sienten mutua simpatia, fidelidad, adhesién, pero tampoco hay
encantamiento ni entrega. Cada cual vive sobre si mismo, sin arrebato en el otro.
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3. Una definicion abarcadora de variedades

Empezando por el mismisimo principio —el origen del término— hallamos
que la situacién lingiiistica es especialmente desdichada: esta palabra, «<amor», nos
es profundamente ininteligible porque arrastra para nosotros una raiz muerta, sin
sentido. Nuestras lenguas la tomaron del latin, pero no era una palabra latina.
Los romanos la habian, a su vez, recibido del etrusco, que es hoy una lengua
desconocida y hermética. Los griegos empleaban el término ‘%z erotikd”, las cosas
del amor, lo que tiene para nosotros una connotacién muy limitada.

Ademds, el amor, junto con la religién, tienen la desgracia de que no se suele
pensar en ellos sino religiosa y amorosamente. Todo esto sin contar con la dis-
persion que se produce por generalizacién. No sélo ama el hombre a la mujer y
la mujer al hombre, sino que amamos el arte o la ciencia, ama la madre al hijo,
el hombre religioso ama a Dios y el numismdtico aficionado ama a su coleccién
de monedas y mds intensamente a su mds rara pieza. «Con el solo nombre de
amor denominamos los hechos psicolégicos més diversos, y asi acaece luego que
nuestros conceptos y generalizaciones no casan nunca con la realidad» (Ortega,
1966: 470). ;Cémo colocar en el mismo casillero al amor a Dios, al arte 0 a la
ciencia, junto con el amor por una persona del sexo opuesto?

La tradicién platénica hablé del reconocimiento de lo bueno y lo bello, y ello
ha marcado de manera indeleble nuestras nociones culturales. Es incalculable
hasta qué estratos de la humanidad occidental han penetrado elementos de la
antigua filosofia. El hombre mds inculto usa vocablos y conceptos de Platén,
de Aristdteles o de los estoicos. Y fue Platén quien conecté amor y belleza. Ya
en el Renacimiento Lorenzo de Médicis decia: «Lamore é un apetito di belleza»,
reafirmando que el verdadero amor es el amor a la belleza de lo amado. Pero esta
definicién no convence a Ortega. Porque si tomamos el término «belleza» en su
sentido mds simple y directo, los efectos no coinciden con lo que de las causas
cabria esperar. El filésofo considera un error creer que el entusiasmo del amante
se fije en la belleza pldstica. Y a este respecto escribe lo siguiente:

Siempre he visto que de las mujeres pldsticamente mds bellas se enamo-
ran poco los hombres. En toda sociedad existen algunas «bellezas oficiales»,
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a las que en teatros y fiestas la gente senala con el dedo, como monumentos
publicos; pues bien, casi nunca va a ellas el fervor privado de los varones.
Esta belleza es tan resueltamente estética, que convierte a la mujer en objeto
artistico, y con ello la distancia y la aleja. Se la admira, pero no se la ama.

(Ortega, 1964a: 600).

A esta opinién de Ortega cabria objetar que el sentido de belleza en Platén
era mucho mds amplio. Para el griego, la belleza no significaba propiamente la
perfeccion de un cuerpo, sino que era el nombre de toda perfeccién y optimidad,
la forma en que a los ojos de los griegos se presentaba todo lo valioso. Pero tam-
bién tiene Ortega respuesta para esto, porque, si lo que amamos es la cualidad en
el otro ser, ;c6mo explicar que el amor concluya si el objeto amado permanece
idéntico? «Serifa preciso mds bien suponer [...] que nuestras emociones erdticas no
se regulan por el objeto al que van, sino al contrario: que el objeto es elaborado
por nuestra apasionada fantasfa» (Ortega, 1964a: 566). En definitiva: si el amor
muere, s6lo puede deberse al hecho de que su nacimiento fue una equivocacién.

La otra nocién de herencia platénica es la de que el amor es un divino
arquitecto que bajé al mundo para que todo el universo viviera en conexidn,
un sentimiento metafisico de unién que tenemos con el universo. Platén ve en
el eros un impetu que lleva enlazar las cosas entre si; es —dice el griego— una
fuerza unitiva y es la pasién de la sintesis. Por eso, en su opinidn, la filosofia,
que busca el sentido de las cosas, va inducida por el eros. La meditacién es un
ejercicio erdtico.

Estas palabras son poéticas, pero para Ortega, nada convincentes. Insiste en
que le son igualmente enojosas las dos tendencias usuales de deformar el amor:
la que pretende adornarlo con una decoracién metafisica y la que quiere descom-
ponerlo en un prurito fisiolégico. Nuestro pensador intenta hallar el término
medio verdadero entre las interpretaciones materialistas e idealistas del fenémeno
y no se le oculta que éste participa tanto de lo sublime como de lo cotidiano. «El
amor es obra de arte mayor, magnifica operacién de las almas y de los cuerpos.
Pero es indudable que para producirse necesita apoyarse en procesos mecdnicos,
automdticos y sin espiritualidad verdadera» (Ortega, 1964a: 581).

Sus reflexiones le llevan a considerar al amor como un fenémeno de eleccion,
una ampliacién de la individualidad a costa, dirfamos, de la otra persona. Para
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él el amor es precisamente un viaje hacia lo intimo, es el afin de abandonar la
periferia del ser amado, que se ofrece por igual a todo el mundo, y apoderarse de
su intimidad latente, secreta y que sélo a uno puede entregarse.

4. Caracteristicas del amor

Dicho esto, pasemos a considerar qué caracteristicas comunes pueden iden-
tificarse entre todas las variaciones que surgen de la conducta social.

La primera que menciona es sorprendente: el amor es raro, infrecuente; no
llega a ser una aberracién del comportamiento humano, pero si decididamente
una anomalia. Veamos por qué.

Insiste el fildsofo: «Si se quiere ver claro en el fenémeno del amor, es preciso,
ante todo, desasirse de la idea vulgar que ve en él un sentimiento demético, que
todos o casi todos son capaces de sentir y se produce a toda hora en torno nues-
tro, cualquiera que sea la sociedad, raza, pueblo, época en que vivimos» (Ortega,
1966: 475). El verdadero amor es un sentimiento que sélo ciertas almas pueden
llegar a sentir; es un talento maravilloso que algunas criaturas poseen, como el
don de hacer versos, el espiritu de sacrificio o la inspiracién musical. No ama
cualquiera ni se ama a cualquiera con verdadero amor.

Este «divino suceso» se produce tnicamente cuando se dan unas condiciones
especificas y muy rigurosas entre el sujeto y el objeto. Basta enumerar las con-
diciones que se precisan para que sea altamente verosimil esta afirmacién suya
sobre su extremada infrecuencia.

Otra peculiaridad que nos sugiere es la que podriamos llamar anticipacion. El
ideal amoroso existe positivamente, aunque no se sea siempre consciente de él.
El hombre lleva dentro de si unas nociones de feminidad que valora y aprecia y
por eso no puede defenderse cuando se encuentra repentinamente con una mujer
que posee dichas caracteristicas. «La mujer, cuando lo es en plenitud, es siempre
bella durmiente del bosque vital que necesita ser despertada» (Ortega, 1964c:
434). Esto ha de hacerlo la persona idénea, pues también la mujer tiene prefijada
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una imagen de varén. Y la demostracién es que, en los casos mayoritarios de
hombres que aman a lo largo de su vida a varias mujeres, todas ellas repiten con
clara insistencia el mismo tipo de feminidad. Por lo general, la coincidencia llega
a mantenerse dentro de un mismo formato fisico. La razén es que se estd amando
en todas ellas a una sola mujer genérica.

Este proceso explica dos incégnitas del tema amoroso.

La primera es el subito enamoramiento, lo que denominamos el «flechazo».
Poco puede apostarse por un amor que nace lentamente; cuando es plenario
surge de un golpe, produciendo un irresistible anonadamiento. Este fenémeno
s6lo tiene explicacién en virtud de la coincidencia entre el modelo imaginado
y la persona real que aparece de improviso. El amor a esa persona existia ya de
antemano.

El segundo enigma explicado es la sensacién de que el amor es eterno, de que
ya se querfa desde antiguo. Al amar, parece que se ha conocido al ser amado desde
mucho antes de haberlo conocido en realidad. Esto proporciona una ilusoria
impresién de eternidad. «Schiller creia que él y su amada antes de esta vida se
habifan amado durante otra entera vida, no sabia bien en qué estrella» (Ortega,
1965: 565). Esta sensacion dota al amor de un halo de maravilla y de cosa divina.
Este fenémeno puede ejemplificarse con el parangén fisico de la voluptuosidad,
que nos hace sentir un apetito antes de conocer a la persona que lo va a provocar
efectivamente y que lo va a satisfacer.

Otra caracteristica esencial del amor estriba en su naturaleza puramente men-
tal, pero no como proceso inconsciente, sino como proceso plenamente dirigido,
totalmente intelectual. Las opiniones irracionalistas sobre el tema consideran al
amor como un efecto mégico y mecdnico, exento de razén y que sucede «porque
si», excluyendo todo andlisis y toda perspicacia. Y a ellas se opone rotundamente
Ortega: «Sin discutir ahora la conexién que pueda tener con ciertos instintos
césmicos yacentes en nuestro ser, creo que el amor es todo lo contrario de un
poder elemental» (Ortega, 1966: 474). Afirma que es una creacion de la mente,
casi un género literario, con todas sus reglas y la proporcién de organizacién,
reflexién y artificialidad que una obra artistica requiere.

Esta emocién es un producto de la mente y se asemeja al puro razonamiento
en que no brota espontineamente, no surge ex nihilo, sino que tiene su fuente
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psiquica en las calidades del objeto amado. Nadie ama sin una razén o «porque
si». Se ama algo porque ese algo es amable.

En resumen: «el amor es [...] una institucién, invento y disciplina humanos,

no un primo de la digestién o de la hiperclorhidria» (Ortega, 1964b: 51).

Decia Pascal: «Pintar el amor ciego es una sinrazén de los poetas; es preciso
quitarle la venda y devolverle para siempre la alegria de sus ojos» (Swaan, 1999:
27). La razén es que el amor es un zahori, sutil descubridor de tesoros ocultos.
Ortega se muestra de acuerdo, diciendo que el amor no ve, pero no porque
sea ciego, sino porque su funcién no es mirar. El amor no es pupila, sino, mds
bien, luz, claridad meridiana que recogemos para enfocarla sobre una persona o
una cosa. Merced a ella queda el objeto favorecido con inusitada iluminacién y
ostenta sus cualidades con toda plenitud. El amor ni miente, ni ciega, ni alucina:
lo que hace es situar lo amado bajo una luz tan favorable que sus gracias mds
recénditas se hacen patentes. El amor es por lo pronto, un grado superior de la
atencién. Por ello, lo normal es que el hombre amador de un ser o de un objeto
tenga de ellos una visién mds exacta que el indiferente. Hay en todo objeto cali-
dades y valores que sélo se revelan a una mirada entusiasta. La funcién esencial
del amor es descubrir dichos valores.

El amor tiene, obviamente, un alto grado de personalizacion. En él colaboran
la fantasia, el entusiasmo, la sensualidad, la ternura y muchos otros aspectos de
la quimica intima. La dosis en que aparezca cada uno y el rango que ocupe en
la perspectiva total deciden el cariz que va a presentar el sentimiento amoroso.
Podemos hallar en el amor el sintoma mds decisivo de lo que una persona es,
porque el menester amoroso es, en esencia, uno de los mds intimos, probable-
mente s6lo superado por el sentimiento metafisico, o sea, la impresién Gltima
que el hombre tiene sobre el Universo. Por tanto, aunque todos lo demds actos
y apariencias nos engafien sobre la verdadera indole de cualquier ser, sus amores
nos descubrirdn su secreto, por muy cuidadosamente recatado que lo mantenga.
En nada como en nuestra preferencia erdtica se declara tan patentemente nuestro
mis intimo cardcter. El tipo de humanidad que en el otro ser preferimos, dibuja
el perfil de nuestro corazén.

Ahora bien, siendo el amor el acto mds delicado y total de un alma, en él
se reflejardn la condicién e indole de ésta. Es preciso no atribuir al amor los
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caracteres que a ¢l llegan de la persona que lo siente. Si ésta es poco perspicaz,
sc6mo va a ser zahori el amor? Si es poco profunda, ;cémo serd hondo el amor?
Segtin se es, asi se ama.

Sin embargo, a veces se presenta una paradoja que quizd no es tal. Con
frecuencia oimos decir que las mujeres inteligentes se enamoran de hombres
tontos y viceversa. Ortega confiesa que, aun habiéndolo oido muchas veces, no
se lo ha creido nunca: «En todos los casos donde pude acercarme y usar la lupa
psicolégica he encontrado que aquellas mujeres y aquellos hombres no eran, en
verdad, inteligentes, o, viceversa, no eran tontos los elegidos» (Ortega, 1966:
474). Se habla generalmente de elecciones erréneas, cuya consecuencia es, ine-
vitablemente, la infelicidad. Se dice que uno o dos de los amantes se ha equivo-
cado. Si lo creyéramos, llegarfamos a la conclusién de que la equivocacién es el
elemento mds frecuente en el amor. Pero nuestro pensador se niega a considerar
como valida esta premisa:

Yo no puedo aceptar, sin hartura de razones, ninguna teorfa segin la cual
resulte que la vida humana, en una de sus actividades mds graves e impor-
tantes —como es el amor—, es un absurdo constante, un despropésito y
una equivocacién (Ortega, 1964a: 615).

La equivocacidn, en la mayor parte de estos presuntos casos, no existe. Y
afirma que no es raro que una muchacha se enamore de un «calavera», antes de
que éste ejecute sus calaveradas. «Poco después, el marido le empena las joyas
y la abandona. Las personas amigas consuelan a la damita sin ventura por su
“equivocacién”; pero en el tltimo fondo de su conciencia sabe ésta muy bien
que no hubo tal, que una sospecha de tales posibilidades sintié desde el princi-
pio, y que esa sospecha era un ingrediente de su amor, lo que le “sabia” mejor
en aquel hombre» (Ortega, 1964a: 615). Este ingrediente de riesgo era quizd el

mds atractivo en aquel amor.
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5. El caracter historico del amor

Nuestro autor hace énfasis en el hecho de que, al igual que sucede en las
ciencias y las artes, existen en el amor genialidades e ineptitudes y, ;cémo no?,
decadencias y apogeos. Habla de una «coalescencia entre lo natural y lo cultural»
y nos hace ver la patente realidad de que el amor estd sujeto a las modas. En
un «Prélogo» a una edicién de E/ collar de la paloma, de Ibn Hazm de Cérdo-
ba, afirma: «Suponer que un fenémeno tan humano como el amar ha existido
siempre y con idéntico perfil, es creer erréneamente que el hombre posee una
naturaleza preestablecida y fija» (Ortega, 1964b: 49). Para ¢l, el hombre es un
ente histérico, determinado —como se sabe— por su circunstancia, y no puede,
por ende, haber amado siempre del mismo modo. La emocién amorosa recoge y
abarca cuanto el hombre es y depende, por tanto, del grado de perfeccién al que
se haya llegado en un momento histérico concreto. En otras palabras: el amor es
una dimensién de la cultura en la que se avanza o se retrocede con los tiempos.

Para explicarlo habla de generaciones y de estilos. El sentimiento amoroso
—parangona— se parece sobremanera a la evolucién y la historia de un arte. Se
suceden en él los estilos y cada época posee un distinto ritual de amor. Se dan en
él generaciones y cada una de ellas varfa o modifica en algtin punto los postulados
u objetivos de la generacién precedente.

[En cuanto a las teorias del amor] el mundo antiguo se orienté primero
en la de Platén; luego, en la doctrina estoica. La Edad Media aprendié la
de Santo Tomds y de los drabes; el siglo xvir estudié con fervor la teorfa de
las pasiones de Descartes y Spinoza. Porque no ha habido gran filésofo del
pretérito que no se sintiese obligado a elaborar la suya (Ortega 1964a: 457).

En la época de Ortega primaban las teorfas de los alemanes, especialmente las
del filésofo psicologista Alexander Pfiander (en su libro Die Secle des Menschen [El
alma del hombre]) y las del personalista Max Scheler (en su obra On the Eternal
in Man [De lo eterno en el hombre]). Segtin este concepto, surge en cada época un
tipo de amor distinto, punto que Ortega nos ilustra con un recorrido histérico
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por las mds importantes variedades: en el siglo X111 existié el amor cortés; en el
x1v, el amor gentil y el platdnico en el xv; el siglo xvir hablé de estima; el xvi,
de galanteria y el x1x de romanticismo. Y presenta ejemplos del todo paradéjicos
sobre estas diferencias histéricas. Por ejemplo: los romanos tuvieron que nombrar
al concepto con un vocablo forastero, de origen etrusco, como ya hemos dicho,
puesto que no tenfan palabra para una actividad tan humana; el siglo xvi, con
su rigida razén, redujo el sentimiento a un frio erotismo y a una sensualidad
exquisita y nada mds. Y esta diferenciacidn histérica no afecta Gnicamente al
concepto genérico del amor, sino al objeto mismo, y por ello cada generacién
prefiere un tipo general de varén y otro tipo general de mujer, cierto grupo de
tipos en uno y otro sexo. Y como el matrimonio es la manera estadistica de
analizarlo, vemos que en cada época se casan mejor mds mujeres de cierto tipo
que de los demds.

6. Otras peculiaridades diferenciadoras

Entre ellas puede mencionarse el cardcter climatérico del amor, pues al igual
que el amor difiere segtin las épocas, como hemos visto, también lo hace segtin
el lugar, de forma altamente heterogénea. De igual manera que lo hace cada
generacién, cada raza va forjando también un prototipo de femineidad o de
masculinidad que no se produce espontidneamente, sino que va siendo modelado
a fuerza de coincidir la mayoria de las mujeres o la mayoria de los hombres en
apreciarlo. Un esquema cuidadoso e implacable de lo que es, por ejemplo, la
archimujer espafiola arrojarfa —nos dice— «pavorosas luces sobre las cavernas
secretas del alma peninsular» (Ortega, 1964a: 620).

El amor es, asimismo, una fuente de tristeza, y se puede medir y calcular por
el dolor y sufrimiento que es capaz de producirnos, en comparacién con otras
muchas cosas que nos dejan indiferentes. Respecto a esto, Ortega pone el ejemplo
de una monja portuguesa, Mariana Alcoforado, que fue seducida y maltratada
luego por un vividor al que amé hasta su muerte. Y transcribe una carta suya
a su seductor, donde leemos: «Os agradezco desde el fondo de mi corazén la
desesperacién que me causdis y detesto la tranquilidad en que vivia antes de
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conoceros. [...] Adiés; amadme siempre y hacedme sufrir ain mayores males»

(Ortega, 1964a: 555).

Este sentimiento tiene también su temperatura especifica, con las mis sutiles
gradaciones por las que se pasa en diversas etapas. «Sutilmente el lenguaje usual
habla de amores que se enfrian y el enamorado se queja de la tibieza o de la frial-

q y qucj
dad de la amada» (Ortega, 1964a: 557). Esta metifora es muy valida y precisa
para entenderlo. Esto ha afectado a pueblos y a épocas y se podria hablar del frio
de Grecia, de China y de la Europa del xviir o del ardor medieval o romdntico.
Y también, de que cuando dos seres se encuentran, lo primero que perciben uno
del otro es su grado de calorias sentimentales.

Oftra caracteristica para tener en cuenta es que el amor estd dotado de movi-
miento. Explica nuestro autor que a fuer de «actividad» sentimental, el amor se
diferencia de los sentimientos inertes, como alegria o tristeza. Se estd alegre o se
estd triste en pura pasividad. En cambio, amar algo no es simplemente estar, sino
actuar hacia lo amado. El amor es de suyo, constitutivamente, un acto transitivo
en el que el amante se afana por lo que ama. A cien leguas del objeto, y sin que
se piense en ¢él, si se le ama, se emana hacia ¢l una fluencia indefinible, de cardcter
afirmativo y cdlido. En este punto cita Ortega a San Agustin en sus Confesiones,
quien decia: «Amor meus, pondus meum; illo fervor, quocumque feror» [Mi amor
es mi peso; por €l voy dondequiera que voy] (Ortega, 1964a: 580). Y continda
ilustrando su teorfa ayuddndose de las opiniones de Pfinder, con estas palabras:

Por el poro que ha abierto la flecha incitante del objeto, brota el amor y
se dirige activamente a éste; camina, pues, en sentido inverso a la incitacién.
Va del amante al amado en direccidn centrifuga. Este cardcter de hallarse
psiquicamente en movimiento, en ruta hacia un objeto, el estar de continuo
marchando intimamente de nuestro ser al del préjimo, es esencial al amor y
al odio. [...] El amor es una fluencia, un chorro de materia animica, un flui-
do que mana con continuidad, como de una fuente (Ortega, 1964a: 556).

Este sentimiento incluye, por supuesto, el aspecto de la intensa #nidn. En
el amor nos sentimos unidos al objeto. Pero no es una unidn fisica, ni siquiera
precisa de proximidad. Tal vez el ser amado vive lejos, pero estamos unidos con
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él en una convivencia simbdlica. Nuestra alma parece dilatarse fabulosamente,
salvar las distancias y, esté donde esté, nos sentimos en una especial unién con el
ser amado. En amor se produce la necesidad de una fusién, de unidad entre los
amantes, de negacién de la dualidad. Y la razén que Ortega da para esto es que el
amor es una cura psicoldgica contra la soledad. Se quiere a otro en la medida en
que, ademds de ser uno lo que es, se quiere también ser el otro, solidarizarse con
la existencia del otro, y se siente, en efecto, el ser del otro como algo inseparable,
COMO UNO CON NUESLIO Ser.

Conclusiones

1.- El enamoramiento consiste en un exceso de atencién sobre otro ser. Esta
atencién conduce a convertir a ese ser en algo desmesuradamente importante y
aparentemente dotado de todas las cualidades que valoramos. Su presencia en
nuestra mente es constante, en detrimento de otros asuntos u otras personas.

2.- Cuando se inicia el proceso de enamoramiento, es harto dificil de dete-
ner. Cuanto mds tiempo pasa, mds atados estamos a la imagen del ser amado,
produciéndose una completa desproporcion de nuestra actividad, en relaciéon
con el resto de las acciones vitales.

3.- El enamoramiento es un estado de imbecilidad transitoria.

4.- El enamoramiento pone de relieve cémo somos. Adjudicaremos al objeto
de nuestro amor nuestros ideales.

5.- No todas las personas se enamoran ni todas son objeto de enamoramiento.

6.- El amor es algo infrecuente, s6lo sentido por algunos; es como un talento
mds, una capacidad mds de nuestra mente.

7.- Cuando el proceso de enamoramiento tiene lugar es siempre semejante
y mondétono. No todas las personas se enamoran de lo mismo, pero todas se
enamoran de la misma manera.
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8.- El deseo desaparece cuando lo ansiado se consigue. El amor, sin embargo,
siempre se muestra insatisfecho.

9.- El amor propende al exclusivismo. El entusiasmo por un ser hace que
ignoremos a los otros seres.

10.- El amor es bdsicamente un proceso de eleccién basado en nuestras mds
intimas preferencias.

11.- En el proceso del amor, nos proyectamos hacia fuera, en el sentido de
que dejamos de ser nosotros el centro de nuestro propio mundo.

12.- El amor consiste en una atraccion por la belleza, por una forma de ser
que consideramos la mejor y vemos o creemos ver reflejada en otra persona.

Pero después de considerar todos estos aspectos, hemos de darnos cuenta de
que la caracteristica mds real, mds verdadera, mds hermosa del amor (y también
la mds orteguiana) es la de su vinculo con la existencia. Y éste es el punto en el que
mds insiste. Amar es vivificacién perenne, creacién y conservacion intencional de
lo amado. Amar algo es estarle continuadamente dando vida. «Amar una cosa es
estar empefado en que esa cosa exista; no admitir, en lo que dependa de uno, la
posibilidad de un universo en donde aquel objeto esté ausente» (Ortega, 1964a:
559). El amor no es, en definitiva, sino una reafirmacién de la vida.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 409 -426. UNED, Madrid



426 MANJULA BALAKRISHNAN

Bibliografia

Fuentes primarias

ORTEGA Y GASSET, J. (1963). Meditaciones del Quijote, en Obras completas, vol. 1,
Madrid: Revista de Occidente, 62 ed.

— (1964a). Estudios sobre el amor, en Obras completas, vol. V, Madrid: Revista de Occi-
dente, 62 ed.

— (1964b) «Prdlogo a El collar de la paloma, de Ibn Hazm de Cérdoba», en Obras
completas, vol. VII, Madrid: Revista de Occidente, 22 ed.

— (1964c¢). ;Qué es la filosofia?, en Obras completas, vol. VII, Madrid: Revista de
Occidente, 22 ed.

— (1965). Veldzquez, en Obras completas, vol. VIII, Madrid: Revista de Occidente,
22 ed.

—(1966). Goethe desde dentro, en Obras completas, vol. IV, Madrid: Revista de
Occidente, 62 ed.

Fuentes secundarias

Haro HonruUBIA, A. de (2018). «La teoria del amor en el pensamiento de Ortega a la
altura de 1914. Claves ético-filoséficas y antropologicas en Meditaciones del Quijo-
te», Anales del Seminario de Historia de la Filosofia, 35, 1, pp. 175-204.

MoraAN, J.C. (2002). «Sobre el amor en Proust: de Stendhal a Ortega», Revista de Filo-
sofia y Teoria Politica, 34, pp. 235-241.

Swaan, B. de (1999). Blaise Pascal: el malabarista de los niimeros, Santiago de Chile:
Andrés Bello.

Recibido: 10/10/2018
Aceptado: 20/11/2018

Este trabajo se encuentra bajo una licencia de Creative Commons Reconocimiento-
NoComercial-SinObraDerivada 4.0

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 42, 2018, pp. 409 -426. UNED, Madrid


http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/
http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

RESENAS






Maria TerResa ROMAN, La exploracion de la conciencia. En Oriente y Occiden-
te, Barcelona: Kairds (2017), 454 pédginas.

Piedad Yuste Leciviena’

El libro que resehamos a continuacién fue la Gltima aportacién y la mds
intima y personal que hizo la profesora Maria Teresa Romdn al mundo acadé-
mico. Algunos han dicho de él que fue su testamento filos6fico, su despedida,
su reflexién final acerca de todo aquello que le preocupaba y que estimulaba su
curiosidad y sus ansias ilimitadas de saber. Y puede que fuera asi, ya que nada mds
comenzar y antes incluso del prélogo redactado por el Dr. Manuel Almendro,
hay un apartado de agradecimientos en el que la autora menciona a todas aque-
llas personas que de algiin modo colaboraron con ella a lo largo de los anos. Pero
esta apreciacién se debe sobre todo a que la publicacién del libro casi coincidié
con el fallecimiento de Maria Teresa: solo unos pocos dias para mirar y acariciar
lo que con tanto cuidado y esmero habia elaborado.

La obra que comentamos se interna en esos dmbitos del ser humano que
todavia hoy nos inquietan y de los que tan poco sabemos: explora el mundo de
la conciencia y de sus diversas manifestaciones, con valentia, sabiendo que va
a ocasionar rechazos y filias, pero que nunca dejard indiferente a sus lectores.
El propésito de la misma, nos dice su autora, es «formularse preguntas que no
suelen transitar por las autopistas convencionales [...] y esto entrafa peligro» (p.
24). ;De qué peligro habla y cudles son esas preguntas? Peligro porque los temas
que va a abordar no son objeto de examen cientifico o, al menos, la ciencia ain
no ha conseguido pergenar una explicacién adecuada y objetiva para algunos
de ellos. Peligro también en las respuestas insinuadas por la autora, apoyadas
en numerosos textos entresacados de las tradiciones sapienciales y literarias de
Oriente y Occidente; fragmentos escogidos de pensadores, poetas, misticos,

fil6sofos y cientificos con los cuales va tejiendo su coloquio: William Blake, San
Juan de la Cruz, Ken Wilber, David Bohm, Krishnamurti...

" Departamento de Filosoffa, UNED. E-mail: pyuste@fsof.uned.es
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La doctora Romdn se atrevié a dirigir su aguda mirada a esos aspectos de la
realidad que nos intrigan o atemorizan y que no son sino fenémenos genera-
dos por la conciencia: nos referimos a los suefios, a los estados de éxtasis, a las
experiencias insélitas ocasionadas por el consumo de drogas, a la sensacién de
comunién con el universo o con un dios creador. Recoge los relatos de aquellos
que han sentido el gélido aliento de la muerte y de los que creen haber podido
comunicarse con los espiritus. Situaciones que algunas personas han experimen-
tado (o provocado) y que conviene analizar. No basta repudiarlas por conside-
rarlas irracionales o patoldgicas: es necesario tratar de comprender cémo y por
qué se producen. Aqui serd donde los caminos se bifurquen: las neurociencias
investigardn su correlato cerebral; mientras nosotros, en este libro, tomaremos
contacto con esas pricticas que en tiempos pasados se consideraban malignas o
heréticas, o bien, un signo de santidad, y que hoy en dia contintian asombran-
donos. Es verdad que la autora, en muchas ocasiones, arremete contra la ceguera
del reduccionismo cientifico: ;podemos afirmar sin temor a equivocarnos que
la conciencia surge como efecto de la actividad cerebral? ;O es més bien aquella
quien dirige y determina las funciones de la segunda? Y si fuera asi, ;no serd que
posee una sustancia inmaterial? Maria Teresa, inspirada en la sabiduria oriental,
se decanté hacia la eliminacién de todos los dualismos, entendidos estos como
oposicién excluyente entre dos términos; asi, no podriamos hablar de materia vs
espiritu; pero de qué, entonces. Su propdsito es ofrecernos un abanico de posi-
bilidades: retazos escogidos de pensadores y misticos; también ideas extraidas del
campo de la ciencia. Recupera de Raimon Panikkar el siguiente comentario: «la
realidad no es una, no es numérica: es no dual» (p. 69), apuntando hacia una
concepcién holista de la naturaleza en la que todos los organismos que la integran
interactiian entre si y conforman una sola sustancia; como si se tratara de una
inmensa red que se retuerce y ovilla.

Son siete los capitulos componen este libro: Qué es la realidad. El universo de
los suenos. Un campo de prdctica, experiencia y estudio. La conciencia chamdnica.
;Un viaje de ida y vuelta? Misceldnea de lo desconocido. Una nueva vision del mun-
do. En el primero de ellos, la autora nos plantea una duda: jestamos seguros de
que esto que observamos a diario es la realidad? La realidad, tal como la concebi-
mos y experimentamos viene tamizada por el lenguaje; un lenguaje racional que
«nos impide penetrar en el mundo de la imaginacién, lo poético y lo mitico» (p.
32). Utilizamos el lenguaje para ordenar nuestros pensamientos: formas eternas
e inmdviles para expresar y dar cuenta de un universo tan cambiante y fugaz
como la arena que se escapa entre los dedos. Lenguaje entendido como parloteo
incesante que amordaza nuestro mundo interior (p. 45). La autora critica lo que
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denomina «comunidad del lenguaje» y reclama para nosotros la necesidad de
dejar hablar al silencio', donde no anidan ni el lenguaje ni las estructuras creadas
por él; donde el ser se encuentra consigo mismo y se deleita en su contemplacién.

Los restantes capitulos describen, sin tratar de indagar en sus posibles causas
fisioldgicas, esos otros estados de conciencia que los expertos califican de altera-
dos; repliegues y recovecos de la mente que esconden mundos paralelos y visiones
incontrolables; sensaciones y emociones que escapan a nuestro dominio y al jui-
cio de la razén. Se abre ante nuestros ojos un abismo polimorfo que nos atrae y al
que llegamos, a veces, de modo premeditado, buscado; en ocasiones, es la mano
del chamdn la que nos lleva: rituales y bebedizos sabiamente administrados, en
su justa medida. No asi en los suenos, donde el inconsciente aflora desbocado.
Los suefios nos persiguen de noche o de dia mostraindonos aquello que negamos,
dando verosimilitud a lo inverosimil, mezclando tiempos y espacios, rescatando
los recuerdos del olvido o conformando mdgicos escenarios. La autora inicia
este capitulo con una cita de Ramana Maharsi: «La vigilia es larga y un suefo
es corto; aparte de eso, no hay diferencia. As{ como los acontecimientos de la
vigilia parecen reales mientras estamos despiertos, lo mismo sucede con los de un
suefio mientras sonamos» (p. 87). La realidad para el budismo es como un suefio
del que hay que despertar; pero esto solo se logra tras un largo y tenaz proceso
de aprendizaje. El despertar, la iluminacién, el nirvana o disolucién en el todo
es la meta que intenta alcanzar el monje budista y que consigue practicando la
meditacidn, el yoga de los hinduistas. Permitir que nuestros pensamientos vengan
y se marchen, no retenerlos; vaciar nuestra mente de elementos que la perturben,
ya sean agradables o infelices; borrar deseos, temores, anhelos y preocupaciones;
viajar cada vez mds adentro hasta encontrar la Verdad: desaparicién de la antitesis
sujeto/objeto; para algunos: gozo de sentir a Dios, unién espiritual con todos
los seres que pueblan el universo. Experiencia que lleva aparejada una sensacién
de sosiego e imperturbabilidad similar a la que describen los misticos cuando
evocan momentos de éxtasis. Emociones parecidas y alcanzadas desde diversos
dmbitos, no solo el religioso; provocadas a veces por la contemplacién estética,
la lectura de un poema, la audicién de un fragmento musical; también tras sufrir
el intenso dolor que produce la pérdida de la persona amada. El ser humano
siente entonces como se diluyen sus fronteras, cémo su ser forma parte de un
todo mds amplio, mds hermoso, menos arraigado a las cosas, mds sublime. De
esta sensacién de trascendencia nos habla Maria Teresa en su libro, respaldando

' Marfa Teresa Romdn, «Reflexiones sobre el silencio y el lenguaje a la luz de Oriente y

Occidente», Endoxa. Series Filosoficas 56 (2012), pp. 53-65.
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su discurso en los testimonios de sabios y maestros, como el que toma de Miguel
de Molinos: «No hablando, no deseando, no pensando se llega al verdadero y
perfecto silencio mistico» (144). Los ensayos clinicos realizados con expertos
meditadores han mostrado cémo la mente puede generar una respuesta neuro-
nal, por ejemplo, liberar dopamina®. El subsiguiente estado de paz y serenidad,
comun en los momentos de éxtasis, no tendria entonces un origen patolégico,
pues la voluntad y el recogimiento podrian haberlos desencadenado.

En el capitulo denominado ;Un viaje de ida y vuelta?, la autora estudia las
experiencias cercanas a la muerte a través de los comentarios y descripciones apor-
tados por médicos y por personas que han estado a punto de morir, sefialando
que algunas de esas experiencias son muy parecidas a las que relatan los misticos:
«Ambos estados de conciencia se caracterizan por una sensacion de paz, sublime
belleza, luces divinas, ausencia de tiempo, y la absoluta certeza de que el “verda-
dero yo” nada tiene que ver con el yo fisico» (229). Son las experiencias cumbre
que define Abraham Maslow y que también examiné Carl Jung. Conjunto de
percepciones y sensaciones que solo unos pocos han sido capaces de interpretar
y sentir; estados anémalos de la mente que los cientificos intentan analizar y
catalogar. En Misceldnea de lo desconocido, la autora nos habla de la fascinaciéon
del ser humano por lo oculto e incomprensible: sucesos prodigiosos como la
clarividencia, fenémenos paranormales de cualquier indole, visiones, milagros y
apariciones son objeto de su andlisis. Pero simultdineamente nos induce a reflexio-
nar sobre la pequenez humana, todavia ignorante de casi todo: por mucho que
la ciencia haya avanzado, quedan demasiadas cosas por descubrir; demasiadas
incégnitas, demasiado temor e incertidumbre.

En el tltimo capitulo de este libro, Una nueva visién del mundo, 1a profesora
Romadn nos ofrece una desalentadora panordmica del mundo actual en el que
la humanidad se siente «oprimida por los sufrimientos, frustrada por una cons-
tante pérdida de apoyos internos y externos, desfondada, sin paz interior...» (p.
345). La desigualdad social llega a herirla; la falta de objetivos, el conformismo,
la fascinacién por el lujo, la aceptacién de lo inaceptable que observamos en
derredor, la perturba y duele. Como contrapartida a esta situacién e intentando
dar respuesta a las inquietudes de una humanidad descontenta, han surgido
movimientos y corrientes espiritualistas que buscan curar (o salvarse de) esta

2 Michel R. Hagerty at al. (2013), «Case Study of Ecstatic Meditation: fMRI and EEG
Evidence of Self-Stimulating a reward System», Newural Plasticity 2013. htep://dx.doi.
org/10.1155/2013/653572.
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sociedad que enferma por momentos. Algunos buscan en las nuevas religiones lo
que las tradicionales no les han podido conceder; otros han creado un complejo
entramado de ideas, pricticas y rituales en oposicién al escepticismo creciente,
donde todo cabe y se amalgama. Maria Teresa se refiere al movimiento de la
Nueva Era, surgido en los afos sesenta del siglo pasado y cuyo eclecticismo
doctrinal admite elementos de cualquier especie, incluidos algunos disparatados
e ingenuos. También son objeto de estudio en este capitulo otras escuelas cuyo
ideario principal estd inspirado o vinculado de alguna manera a las ancestrales
ensenanzas de Oriente, como la Sociedad Teosdfica. Sin olvidar mencionar la
influencia que actualmente han adquirido personalidades tan relevantes como
Jiddu Krishnamurti, Sri Aurobindo y Teitaro Suzuki, en la exploracién de la
conciencia humana. Finalmente, la autora dedica un dltimo apartado a explicar
en qué consiste la psicologia transpersonal y cudl es su horizonte de actuacidn:
analizar esos comportamientos que consideramos fuera del dmbito de lo comiin
y que habitan en lo mds profundo de la mente.

Creo que la profesora Romdn consigui6 en este magnifico libro lo que se
habia propuesto: que el lector olvide por un momento sus prejuicios y contemple
el mundo y la vida desde otra orilla; que escuche las voces de los sabios; que no
admita sin mds lo que la costumbre y la rutina le han obligado a aceptar.

Este trabajo se encuentra bajo una licencia de Creative Commons Reconocimiento-

NoComercial-SinObraDerivada 4.0
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