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En esta obra se efectia un re-
corrido histérico por algunos de
los métodos de meditacion que,
basados en la atencion al presente,
a la sensacion de ser o autocons-
ciencia, tienen por finalidad el
desapego o desapropio de los
pensamientos y, en definitiva, de
la identidad al cuerpo-mente. Para
ello, se han seleccionado y glosado
textos de autores tradicionales del
vedanta advaita, hermetismo gre-
. Co-egipcio, pitagorismo, estoicis-
mo, neoplatonismo, de la mistica
judia (Filon de Alejandria) y de la
Cébala, dedicando especial
atencion al cristianismo a través
de autores como Gregorio de Nisa,
San Agustin , Evagrio Pontico,
Juan Casiano, Dionisio Areopagita, el maestro Eckhart, Nicolas de
Cusa, Santa Teresa de Jesus, San Juan de la Cruz, Miguel de Molinos,
etc., concluyendo con un epilogo dedicado a la meditacion en el
sufismo.
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NOTA INTRODUCTORIA

Este libro tiene por finalidad el estudio de ciertos métodos de
meditacion seguidos no solo por tradiciones religiosas 0 movi-
mientos metafisicos que continuan vivos actualmente como el
vedanta advaita, la cabala (dentro de la tradicion judia), el cristia-
nismo o el isldm (particularmente el sufismo), sino practicados
también por otras corrientes o escuelas que, aunque ya desapare-
cidas, influyeron significativamente en Occidente. Es el caso del
neoplatonismo o del estoicismo cuya influencia se dejo sentir en
el cristianismo antiguo y medieval, o del hermetismo greco-
egipcio que tuvo un papel destacado en el Renacimiento cultural
europeo a partir del siglo XV. Especial consideracion se ha dado
a la tradicion cristiana mostrando algunos de los autores mas re-
presentativos del recogimiento y de su método de meditacion.

El objeto de este estudio puede parecer paradodjico. De un la-
do suele afirmase que los métodos se transmiten de maestro a
discipulo y se custodian en cofradias y linajes espirituales. Pero,
de otra parte, también se afirma que no existe método alguno y
que todo ello no es mas que una invencion de la mente o, si se
prefiere, del ego, que disfruta entreteniéndose con las ideas de
“busqueda”, “progreso espiritual”, “Iluminacion”, etc. De hecho,
algunos sabios hablan del método como un no-método, pues, en
rigor, {qué método puede haber para ir de mi mismo a mi mis-
mo? Pero si el Espiritu no necesita progresar ni encontrar nada,
(quién es entonces el que busca y quién es el que es encontrado?
Al final parece que el método no se encamina a obtener nada
(pues lo que buscamos ya lo tenemos) sino a despojarnos de lo
que, erroneamente, creemos que somos... Ante tamafias cuestio-
nes, la empresa de escribir un libro sobre este asunto parece, a
primera vista, demasiado ambiciosa. Advirtamos de entrada, no
obstante, que al adoptar el punto de vista historicista, ni siquiera
es necesario resolver el enigma... basta con sefalar la existencia
de la paradoja.
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Precisamente el punto de vista historico-critico es el mas ade-
cuado para introducirse desde fuera en ese sutil universo. No obs-
tante lo anterior, se advierte que la exposicion temporal obedece
a fines meramente utilitarios que no prejuzgan o implican la
aceptacion de una historia evolutiva de la espiritualidad, el misti-
cismo, el esoterismo, o que tal evolucion resida exclusivamente
en influencias o préstamos que hayan pasado de una tradicion a
otra. Por el contrario, las similitudes de las descripciones de las
denominadas experiencias misticas también se deben a la exis-
tencia de dimensiones o estados supraindividuales fuera del
tiempo y del espacio propiamente humanos que pueden ser trans-
cendidos o rebasados #ic et nunc en determinadas circunstancias.
Por eso, quienes en nuestros dias han vivido o reproducido una
tal experiencia 'y han conectado con Eso o sido tomados por esa
Fuente, 1o han hecho de la misma manera que lo experimentaron
los ascetas, sabios, magos o filésofos de hace siglos. La Fuente es
la Misma y Unica, y el momento es siempre Ahora.

En nuestro deseo de respetar el pensamiento original de los
autores aqui estudiados, hemos seleccionado los textos mas signi-
ficativos de ciertas obras guiando al lector por un determinado
itinerario con algunas glosas procurando permanecer siempre de-
tras del discurso originario. Al respecto, una de las dificultades
que encontramos al intentar profundizar en el pensamiento de au-
tores antiguos proviene del diferente sentido que confieren a con-
ceptos como “Dios”, “alma”, “mistico”, “método”, “conocimien-
to espiritual”, etc. Ante tal pluralidad de significados nos ha pare-
cido mas adecuado respetar el vocabulario utilizado por cada au-
tor efectuando, en algunos casos, algunas aclaraciones. Es el ca-
so, por ejemplo, de la palabra “mystika”, tan polifacética hoy en
dia, y que hemos procurado recuperar en su sentido estrictamente
etimoldgico. En efecto, palabras como “mistico”, del griego mys-
tikos, al igual que «mito» o «misterio», mustérion, o silencio,
mueo, lo referente a los misterios (ta mystika), es decir, a las ce-
remonias mistéricas, el iniciado (mystes), el adverbio mystikos
(secretamente), proceden del verbo myo. Este verbo se origina del
sonido onomatopéyico derivado de la accion de cerrar fuertemen-
te los labios para no articular sonido alguno. Por tal motivo, tra-
dicionalmente, la palabra “mistica” o “misticismo” ha designado
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la “ciencia del misterio”, la “ciencia de los iniciados” y, mas ex-
presivamente, la «disciplina del silencio», entendiendo por silen-
cio o secreto no solo aquella “experiencia” espiritual que, por su
propia naturaleza, es «inexpresable» e «incomunicabley», sino
también un cierto método y técnica para facilitar el paso de la
meditacion en formas y objetos hacia la meditacion pura o con-
templativa, es decir, exenta de pensamientos. Ilustres sabios co-
mo Guénon han mostrado su rechazo a emplear la palabra “misti-
ca” referida al d&mbito metafisico con el argumento de que “el
sentido actual de la palabra mistica esta demasiado alejado de su
acepcion etimologica como para permitir volver a ella”, propo-
niendo sustituirla por la de “esotérico”, “inicidtico” o “metafisi-
co”. Sin embargo, la palabra “esoterismo”, asumible en la época
de Guénon (primera mitad del siglo XX), ya no resulta tan clari-
ficadora a comienzos del XXI debido a su indiscriminado uso en
todo tipo de ambitos. Otro tanto sucede, aunque en menor medi-
da, con el empleo del término “iniciatico”, o “metafisico”, que
han sido privados de todo contenido espiritual y se utilizan fun-
damentalmente en un sentido filoséfico especulativo cuando no
vulgar. Ello explica que retomenos las palabras “mystika” y
“mystes”, en su sentido originario. Lo mismo acontece con el uso
indiferenciado de palabras como “espiritu” y “alma” que se hace
en numeras obras antigiias y modernas siendo, no obstante, dos
conceptos totalmente distintos. También aqui hemos respetado la
terminologia de cada autor. Bien es verdad que en la tradicion re-
ligiosa judeocristiana se distingue entre ruach (espiritu), el alma
(heb. néfesch) y el cuerpo, de modo que, mientras que el alma o
néfesch muere con el cuerpo, la ruach (espiritu) es inmortal. Sin
embargo, como ruach y néfesch fueron traducidas ambas al grie-
go como yoyn (psykhé) y al latin como anima (alma), muchos
misticos han utilizado las palabras “alma” o “espiritu” como si-
nénimas. También los estoicos distinguian entre cuerpo (soma),
alma (psiqué) y espiritu (hegemonikon). Igualmente, algunos au-
tores tradicionales hacen la distincion entre el “Ser que causa el
Ser” (es decir, el Dios antes de la aparicion de Dios y que en el
Antiguo Testamento se denomina Yahweh) y el “Ser” mismo, lo
que equivale a la distincién que en la India se hace entre Para-
brahman (es decir, lo que esta mas alla de “Yo soy”) y Brahman
(“Yo soy”), o la que Eckhart hacia entre la Divinidad (antes de la
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aparicion de la Creacion) y Dios (como creador). El que tales dis-
tinciones respondan a una realidad metafisica o sean mas bien
constructos mentales de utilidad pedagogica, es cuestion que ve-
remos mas adelante.

Hechas estas consideraciones, pasemos a comentar algunos

de los autores, episodios y textos representativos del camino me-
tafisico.
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PROLOGO ADVAITA

“Lo mismo que los gusanos en el cagajon de
vaca, los hombres, en e%momento en que el ca-
gajon se seca, estan acabados, por mucho progre-
so que hayan hecho” (Sri Nisargadatta, Semillas
de Consciencia, p. 77).

(Por qué un prologo Advaita? Tratando esta obra de la histo-
ria de los métodos de meditacion, parece oportuno comenzar por
el Vedanta Advaita por ser considerada una de las manifestacio-
nes mas antiguas que, no obstante ello, mantienen todavia su pu-
reza y vitalidad.

En esta introduccion no se pretende exponer una historia de
la metafisica de la India en general'. Ni siquiera de una de sus
creaciones mas acabadas, profundas y eficaces como es el Ve-
danta Advaita (ad-vaita= no-dual). Mas bien efectuaremos algu-
nas reflexiones en torno a algunos textos de antiguos maestros
como Sri Sankaracharya o de representantes contemporaneos
como Sri Ramana Mabharshi y Sri Nisargadatta Maharaj.

El Vedanta Advaita no es ni una filosofia ni una religién ni
mezcla de ambos; es una doctrina metafisica’.Veda viene de vid-,

! Para una aproximacion a la metafisica de la India, la obra de René Guenon si-
gue siendo referencia obligada; Introduccion General al estudio de las doctrinas
hindies, Madrid, 2006; EI Hombre y su devenir segun el Veddnta, Madrid,
2006. También son utiles H. Zimmer, Filosofias de la India, Buenos Aires, 1965
y Mircea Eliade, El Yoga. Inmortalidad y libertad, Madrid, 2001.

Nos hemos basado en diversas obras clasicas como el Ribhu Gita, Madrid,
2007; de antiguos maestros advaitines como las de Sri Sankaracharya, por ejem-
plo, Dieciocho Tratados Advaita, Madrid, 2011 (en adelante lo citamos como
Sri Sankaracharya, 18TA) o de maestros contemporaneos como Sri Ramana
Mabharshi, Sea lo que usted es, Madrid, 2005, (citado como SUE), Conversacio-
nes con Sri Ramana Maharshi, 2 tomos, Madrid, 2006 (citado como CRMI y
CRMII); Sri Nisargadatta, Antes de la consciencia (citado como AC), Semillas
de Consciencia (citado como SC), Yo soy Eso, Madrid, 2011 (citado como
YSE), Yo no sabia, Madrid, 201 1(citado como YNS); Michael James, La felici-
dad y el arte de ser, Madrid, 2008 (citado como FyAS); David Carse, Perfecta
brillante quietud, mas alla del yo individual, Madrid, 2009 (citado como PBC) y
otros textos que citaremos oportunamente.
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“ver” (como en latin videre) o “saber”, de donde procede vidyd
(conocimiento, siendo el Vedanta, el final del conocimiento), da-
do que tal saber consiste en una “vision interior” de la unidad del
Ser o, si se prefiere, de la no-dualidad del Absoluto que acaba
con la busqueda del conocimiento. Segun esto, la individualidad
humana no es mas que un estado del Ser, entre un nimero indefi-
nido de estados, cuya suma no refleja el Ser total, siendo tales es-
tados de existencia un reflejo ilusorio sobrepuesto al Ser. Solo el
Ser es, mientras que los estados existen (ex-stare), es decir, son
sustentados o vivificados por el Ser, que es lo Unico real. El Uni-
co es el Uno sin segundo, siendo el segundo un mero espejismo.
Ahora bien, la no-dualidad del Absoluto no significa que no exis-
tamos, sino, mas propiamente, que no SOMOS COMO creemos que
somos (Qué somos realmente?

Ensena el Advaita que cuando alguien comienza la busqueda
de un conocimiento trascendente, debe examinar cuales son los
auténticos propositos que le mueven a ello para que, llegado el
caso, abandone aquellos prejuicios o ideas preconcebidas que re-
sulten un verdadero lastre. Uno de los prejuicios mas comunes
consiste en creer que la Via metafisica otorgara al buscador ven-
tajas tales como la iluminacion, la paz, poderes, reconocimiento
ajeno, conocimiento (aunque sea de si mismo), etc. En suma, esta
buscando algo que viene de fuera y le proporcionara experiencias
satisfactorias. Otro error muy comun acontece cuando uno cae
victima de sus propios espejismos. Por ejemplo, en el momento
en que uno se considera un aspirante o buscador espiritual
(sadhaka) o incluso un comprensor, comienza a autosugestionar-
se imponiéndose y sobreimponiendo a los demas una determina-
da imagen o modelo conceptual; “debo adoptar tal pose”, “no de-
bo comer esto”, “debo parecer asi”, “esto es malo”, “esto es
bueno” y, en definitiva, “este es un ignorante”, “yo estoy en la
verdadera senda”, “yo tengo el conocimiento”. Y asi vive estran-
gulado por los conceptos que él mismo ha creado. Otro de los
errores mas extendidos es el voluntarismo. El voluntarista cree
que la “liberacion” es el resultado de aplicar un método concreto
basado en practicas ascéticas, devocionales, meditativas e intrin-
cados métodos de acrisolado linaje que le facilitaran la realiza-
cion de sus deseos. Asi, por ejemplo, aprendera a controlar la
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respiracion y a llevarla a algiin punto del cuerpo con el fin de en-
trar momentaneamente en samadhi y alcanzar la conviccion de
ser un realizado. Sin embargo, quienes practican éstas u otras
técnicas para entrar y salir del samadhi o cualquier otro estado
supraindividual raramente comprenden que ello no es la finalidad
de la busqueda, y que tal estado pasajero no implica necesaria-
mente el verdadero conocimiento.

(Cual es el verdadero conocimiento? Para el Advaita, el co-
nocimiento dual produce ignorancia y sufrimiento, mientras que
el conocimiento no dual que, en rigor, puede considerarse un no-
conocimiento, constituye el Unico fiable. En un antiguo texto Ve-
danta se explica que, como el mundo del conocimiento es inago-
table, no puede proporcionar por si mismo la verdadera sabiduria
porque todo conocimiento implica la dualidad, es decir, separa-
cion del conocedor y lo conocido; “Si hay esclavitud, hay libera-
cion; en la ausencia de la esclavitud, no hay ninguna liberacion.
Si hay muerte, hay nacimiento; en la ausencia del nacimiento, no
hay tampoco ninguna muerte. Si hay «tu», hay «yo»; si no hay
ningun «tu», no hay ninglin «yo». Si hay «esto», hay «eso»; en la
ausencia de «eso», no hay tampoco ninglin «esto». «Si ello esta
aqui» implica que algo no estaba aqui; «ello no estaba aqui» im-
plica que algo estaba aqui. Si hay un efecto, hay alguna causa; en
ausencia de efecto, no hay ninguna causa. Si hay dualidad, hay
[un concepto de] no dualidad; en la ausencia de dualidad, no hay
tampoco ningin [concepto de] no dualidad. Si hay algo que ver,
también hay un veedor; en la ausencia de algo que ver, no hay
tampoco ningun veedor” (Ribhu Gita, p. 22). La realidad no es ni
subjetiva ni objetiva, ni mente ni materia, ni tiempo ni espacio.

Pero aunque todas estas divisiones son solo creaciones de la
mente humana, lo cierto es que ha de haber algo o alguien que
esté aqui para ser testigo de ello y que no forma parte del espe-
jismo. Ser consciente del problema supone el primer paso para
salir del problema; “Asi como el que percibe una vasija es siem-
pre distinto de la vasija y nunca puede ser la vasija, también ti, el
perceptor de tu cuerpo, eres distinto de tu cuerpo y nunca puedes
ser el cuerpo... De modo similar puedes estar seguro de que tu, el
espectador de los sentidos, no eres los sentidos, y darte cuenta de
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que tu tampoco eres ni la mente, ni el intelecto, ni el aliento vital”
(Sri Sankaracharya, 18TA, p. 73-76).

Lo paradéjico es que, aunque la biisqueda metafisica consista
en deshacerse de Maya (etimologicamente, “lo que no es”), el
propio deseo de escapar de ella es Maya misma. Si uno compren-
de que esta viviendo un suefio que se llama “vigilia” o “mundo”
y que la bisqueda forma parte de ese sueno, entonces deja de
buscar salidas o, al menos, acaba con la angustia de la bisqueda.
La idea misma de ir mas alla del suefio es ilusoria porque forma
parte del suefio. Sri Nisargadatta afirmaba que el problema no re-
side en saber que se esta sofiando, sino en que nos agradan unas
partes del suefio y rechazamos otras.... nos empefiamos en resistir
y combatir esas partes del suefio e, incluso, nos embarcamos en
cruzadas para mejorar este sueflo que llamamos mundo sin plan-
tearnos que tal vez no es el universo el que necesita mejorar, sino
solo nuestro modo de mirar (AC, p. 51). Si el conocimiento de
todo lo que vemos es tan falso como un espejismo (Maya), por-
que tiene como causa y consecuencia la dualidad, se deduce de
ello que el conocimiento verdadero es el no dual, es decir, el co-
nocimiento de Si Mismo. Este auto-conocimiento tiene un sabor
y aroma especiales que lo distingue de otras supuestas formas de
conocimiento indirecto o mediato, pues no se basa en el paradig-
ma usual y sulbalterno de un conocedor (mente), un objeto cono-
cido y el acto de conocer (pensamiento). Por el contrario, el co-
nocimiento no dual es directo ¢ inmediato porque, siendo el suje-
to su objeto de conocimiento, prescinde del pensamiento para si-
tuarse en otro dominio del Ser. Unos lo llaman nous, otros inte-
lecto puro, otros atencidon o auto-consciencia, otros “Yo soy”...
Sea como fuere, es un estado, todo lo superior o trascendente que
se quiera, pero, al fin y al cabo, un estado mas. Llegados a este
punto, nuevamente hay que dejar constancia del panico, por no
decir, horror, que el buscador occidental siente cuando se habla
de rebasar, sublimar o “aniquilar” la mente. Esta tan identificado
a la mente y a los pensamientos que le resulta extraordinariamen-
te dificil entender que ella es solo una herramienta mas entre
otras. Generalmente entiende como progreso espiritual algo asi
como la potenciacion de la mente y el desarrollo de sus poderes
parapsicologicos y mentales. En coherencia con tal equivoco, se
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embarca en una frenética carrera por acumular lecturas y expe-
riencias de lo “transcendente” que le proporcionen la suficiente
“autoridad” intelectual.

Ante este tipo de actitudes generalizadas de btisqueda de co-
nocimiento se recomienda la autocritica mas feroz. Primeramente
debe averiguarse si lo que se esta buscando es un conocimiento
que, siendo aceptable para la mente, pueda ser objeto de apropia-
cion y exhibicion ante los demas para que reconozcan su superio-
ridad. En tal caso, ha de comprender que esa clase de conoci-
miento no consiste mas que en repetir lo que previamente se ha
leido o escuchado y que la mera erudicion solo llenard la mente
de innumerables conceptos que reforzaran la vanidad. Por el con-
trario, en el ambito metafisico, no se trata de conocer sino de ser,
no se trata de potenciar la mente, sino de trascenderla para que no
obstaculice otro instrumento que se considera superior; la cons-
ciencia. Entiéndase bien, para el Advaita, la erudicion en si mis-
ma no afecta a la Via metafisica si se pone al servicio de la bus-
queda de la Verdad. No lo es si conduce al deseo de ser admira-
do, si alimenta el espejismo de la dualidad, es decir, el hecho de
suponer que hay un “alguien”, una identidad individual, que “co-
noce” o “sabe” y otros que “no saben”.

Por tanto, el progreso en la Via Advaita no consiste en acu-
mular conocimientos y experiencias sino, por el contrario, en
desapegarse o desprenderse de todo aquello que se considera una
adherencia extrafia a la verdadera naturaleza del Ser (Espiritu, Si
Mismo, Atmdn). Y hay que advertir que, para el Vedanta Advai-
ta, el organismo que usualmente creemos que somos, es decir, el
cuerpo-mente, no es mas que una adherencia momentanea y pa-
sajera que no es el Si Mismo. Cada organismo cuerpo-mente po-
see unos condicionamientos latentes que han de ser conocidos,
reconducidos y, finalmente, sublimados. En la India tales condi-
cionamientos o latencias psicomentales son denominados sam-
skaras o vasands, “impregnaciones” o “residuos” que, como hoy
diriamos, tienen su origen en la “memoria genética” y en el en-
torno cultural. En tanto que nuestros vasanas o deseos latentes no
estén debilitados, el organismo cuerpo-mente continuara errante
y disperso. Si se trata de que el jinete (nuestra naturaleza real)
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dome el caballo (vasanas del cuerpo-mente) para que le ayude a
desplazarse rapidamente hacia su destino, jen qué consiste la
doma? Una cosa parece clara; no consiste en forzar o violentar
nada. En la India se suele poner el ejemplo de la vaca que se es-
capa del establo y se va a pastar a los campos vecinos. Si se la
fuerza a permanecer en el establo, volvera a escaparse, pero si se
la alimenta con buen pasto, finalmente, se la puede dejar en liber-
tad porque solo querra el forraje del establo. Similarmente, la
mente que esta acostumbrada a prestar atencion a los objetos ex-
ternos debido a la fuerza de los vasanas latentes que se manifies-
tan como pensamientos, si es educada adecuadamente, acabara
por dejar de prestar su atencion a Maya y se centrard en el Si
Mismo.

L.- YO NO SOY EL CUERPO

(Donde estaba “yo” antes de nacer?, ;donde estaré “yo” den-

i oS’ , qu i ] ]
tro de cien afos? “Eso”, que permanece inalterado y mas alla de
las condiciones espacio-temporales y esta mas alla de una forma
(cuerpo) y un nombre individual, soy “Yo” (es decir, “Yo” sin

6‘y0’7)‘

Usualmente se dice que no somos el cuerpo, ni la mente, ni
los sentimientos, ni los deseos, etc., pero esa misma reflexion-
negacion (neti, neti) sigue siendo un proceso conceptual. Cierta-
mente no hay nada malo en la idea «yo soy el cuerpo», siempre y
cuando se comprenda que no somos solo un cuerpo (o una men-
te) que tiene un nombre y que nacid en tal fecha. Simplemente
hay que comprender que quien toma erroneamente este cuerpo
como “yo” es la mente, porque “Yo” es una realidad omniabar-
cante y trascendente (transmental o supramental) que abarca no
solo el “yo”, sino también el “ti” y el “ello”, es decir, Todo (y
por tanto, también es Nada).

A la pregunta ;quién soy yo? el Advaita suele responder con
la metafora del cuenco con agua que es devuelta al lago, o del
riachuelo que vuelve al mar ;Puede alguien distinguir cuales son
las aguas de los diferentes rios que confluyen en el mar? De la
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misma manera, jcomo distinguir esa particula de consciencia
“individual” que constituye el “yo” cuando se sumerge en la
consciencia total que es el “Yo” o “Eso”. Es mas, en ultima ins-
tancia no existen diferencias entre el agua de mar, el agua de la-
g0, el agua de rio o el agua del grifo. Todas son agua que arrastra
sales y demas componentes u adherencias minerales segun discu-
rra por diversos lugares. Por eso, al igual que el agua no tiene
partes separadas, pensar que uno es aparte de la Fuente Primor-
dial no deja de ser una pretension creada por el ego. Para el Ad-
vaita, la consciencia individual, entendida como la sensacion «yo
soy un individuo o un alma confinada dentro de los limites de un
cuerpoy, es una forma distorsionada de la consciencia pura «yo
soy» que aspira a prolongar el “deseo de ser alguien; alguien se-
parado, alguien especial; alguien con su propia historia y que se
encuentra completamente atrapado en este estar tejiendo la tela-
rafia personal, en este estar construyendo y sosteniendo la historia
personal, impulsado por el afan de afirmar y reconfirmar de con-
tinuo el yo individual” (David Carse, PBC, p. 101).

En suma, para el Advaita, no es el individuo el que tiene
consciencia, es la Consciencia la que asume innumerables for-
mas. Pero estamos tan acostumbrados a pensarnos como cuerpos
que tienen consciencia, que no concebimos que sea la Conscien-
cia quien sostiene los cuerpos.

II.- YONO SOY LA MENTE

Se afirma que “la mente es ella misma la polucién, siempre.
La mente misma es la magia maravillosa. La mente misma es la
gran ilusién. La mente es como el hijo de una mujer estéril. La
mente misma es pensamiento, y la mente misma es egoidad” (Ri-
bhu Gita, p. 59). De nuevo estamos ante otra paradoja; a pesar de
la desconfianza del Advaita hacia el conocimiento, no obstante,
se afirma que es el propio conocimiento el que puede ayudarnos a
salir del laberinto de los conceptos para descubrir qué o quién
somos en realidad. Ciertamente, la mente es necesaria en la vida
diaria, pero intentar comprender la metafisica por medio de con-
ceptos es como buscar los cuernos de una liebre: “Los 6rganos
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del conocimiento, los sentidos, los 6rganos de accion, la vigilia,
el suefio con suefos, el suefio profundo, y todos los demas esta-
dos son todos como los cuernos de una liebre. Toda esclavitud,
toda «liberaciony, todo «conocimiento», Dios, todo el tiempo, y
toda instruccion son todos como los cuernos de una liebre” (Ri-
bhu Gita, p. 51). El buscador recrea conceptos transcendentes
como Dios, karma, reencarnacion, salvacion, y, por tanto, se ve
obligado a mantenerlos, defenderlos e incluso imponerlos a los
demas viviendo con la angustia de perpetuarlos. No obstante,
siendo el mundo (nuestro mundo) una mera proyeccion de nues-
tros pensamientos, la cuestion seria mas bien cémo salvar tal
mundo de nosotros mismos. El paso principal consiste en com-
probar experimentalmente que la mente no es nada mas que el
pensamiento «yo», es decir, que la mente y el ego son lo mismo;
“La mente es un paquete de pensamientos. Los pensamientos
surgen debido a que hay el pensador. El pensador es el ego. El
ego, si es buscado, se desvanecerd automaticamente. El ego es el
pensamiento-raiz del que surgen todos los demas pensamientos”
(Sri Ramana Maharshi, CRMI, p. 442). Llegados a este punto,
cabe preguntarse; ;qué hay por encima de la mente? O, emplean-
do el lenguaje Advaita, ;quién observa la mente?, ;quién es testi-
go de los pensamientos? Sin duda, la consciencia.

IIL.- PERO YO NO SOY CONSCIENCIA

Una de las aportaciones mas trascendentes de la mistica de la
India es la experiencia de la consciencia-testigo, es decir, la
consciencia desprendida de las adherencias psicomentales, fisicas
y de sus condicionamientos genéticos y culturales individuales.
Mientras la consciencia se involucra en los pensamientos, la
mente parece tener su propia autonomia, pero cuando retiramos
la atencion de todos los pensamientos descubrimos que la mente
no es nuestra ultima realidad; hay vida mas alla de la mente. To-
dos experimentamos el hecho de pensar, incluso podemos ser tes-
tigos de pensar, es decir, ser conscientes de que estamos pensan-
do. Pero podemos dar un paso mas cuando somos conscientes de
que somos conscientes. En ese momento se produce un bucle que
detiene el flujo metal y nos situa en un estado de autoconsciencia
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o de consciencia pura. Alli no hay pensamientos o, si quedan,
son observados con total desapego y neutralidad. Pero imediata-
mente también observaremos nuestra incapacidad para permane-
cer estables en dicho estado porque los pensamientos requieren
nuestra atencion. Pues bien, ese estado de consciencia individual
“yo soy”, libre de pensamientos, es lo que en la terminologia re-
ligiosa se denomina «almay y constituye la puerta o preliminar
hacia el estado de consciencia universal® ¢ ilimitada «Yo soy»,
que es lo que se llama «espirituy», «corazony, «nicleo del almay» o
«Dios». Y se la llama Dios porque tal consciencia “yo soy” es la
fuente original de la que surge la dualidad, es decir, Dios-mundo,
Creador-Creacion.

Este hecho explica que el nombre del dios Brahma proceda
de brahm-ahan, literalmente “yo soy”. Asi, el mahavakya o “gran
dicho” «Yo soy brahmany (Brihadaranyaka Upanishad 1. 4. 10)
significa precisamente, “yo soy, yo soy”. Ello coincide con el se-
creto nombre de Dios que aparece revelado a Moisés en Exodo
(3. 14); «YO SOY EL QUE SOY» (EHYEH ASHER EHYEH)
cuya importancia se deduce del hecho de que es la tinica vez que
en la Biblia un nombre de Dios aparece en mayusculas. Y en el
Evangelio de San Juan y en otras partes de la Biblia se dice que
«Antes de que Abraham fuera, yo soy» (8.58), colocandose ese
«yo soy» al final de la frase para acentuar el significado de «yo
soy» pretendido por Jests. Ahora bien, este “yo soy” no es un
pensamiento; “yo soy”’ no consiste en pensar en “yo soy”.

Por eso conviene distinguir entre el «yo» como puro Si mis-
mo, y el pensamiento «yo soy». Una cosa es experimentar la au-
toconsciencia 0 «Y0 soy» y otra cosa es pensar que «Yo soy».
Hasta cierto punto son dos situaciones incompatibles en la medi-
da en que la autoconsciencia “yo soy” rebasa o transciende el
pensamiento. En suma, la consciencia «yo soy» no es un pensa-
miento, sino el estado desde donde se observan los pensamientos.

3 Conviene advertir que la consciencia universal no es la consciencia colectiva.
Mientras la primera es la fuente homogénea y sin partes, la segunda, que es una
creacion de la psicologia moderna, implicaria una suma de partes que mantienen
su individualidad.
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IV.- EL “YO SOY” COMO TESTIGO O LA PARADOJA
DEL METODO

(Cémo dejar de ser la rata en el laberinto? ;Como acceder al
interior del corazon (hridaya)? El Chhandogya Upanishad
(3,14,3) explica que el Ser, la Consciencia Brahma, reside en el
centro vital del ser humano que, simbodlicamente, se ubica en el
ventriculo mds pequefio (guhd) del corazén (hridaya), pues su
verdadera ubicacion no estd sometida a la condicion espacial. Por
eso se explica que Atmd, cuando toma el dominio de la existencia
individual, es Jivdtma (jiva= vida, o sea, la vida de Atmd) y que
es mas sutil o “pequefio” que un grano de mostaza. Pero ese pe-
quefio grano es mas grande que la tierra (dominio de la manifes-
tacion fisica), mas grande que la atmoésfera (dominio de la mani-
festacion sutil), mas grande que el cielo (dominio de la manifes-
tacion informal) y mas grande que todos estos mundos juntos
(mas alla de toda manifestacion, puesto que es incondicionado).

Sin embargo, aparentemente, la Consciencia universal se ha
identificado con un cuerpo individual de modo que, mientras esta
identificacion persista, solo pensaremos en beneficiar a esta
pseudo-personalidad. Inicialmente basta con comprender, aunque
solo sea intelectualmente, que uno no esta ni en el cuerpo ni en la
mente, aunque sea presenciador de ambos y que, por tanto, sien-
do la consciencia individual una consciencia falsa o ilusoria,
prestando “atencion” a esa forma de consciencia individual y li-
mitada que sentimos ser «yo», acabaremos descubriendo que no
es mas que un reflejo distorsionado de la consciencia real e ilimi-
tada «Yo soy», que es Dios. Asi, cuando se comprende que todo
lo que vemos es solo el funcionamiento de la Consciencia univer-
sal y que no hay realmente ninguna entidad individual, desapare-
ce el problema de la liberacion, del nacimiento o de la muerte e,
incluso, el del hacedor que hace algo (Sri Nisargadatta, AC, p.
250). De hecho, la mera comprension intelectual implica que uno
ya esta mas alla. Aceptar que todo ello es un concepto implica
que se ha rebasado el mero nivel conceptual. No obstante, no hay
que detenerse alli, porque la conviccion es solo un estado mental.
“Eso” esta mas alla de la mente.
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Insiste el Advaita en que los métodos para estimular o poten-
ciar la concentracion en la “yo soidad” no van dirigidos a adqui-
rir nada. Por tanto, hay que censurar por falsos esos planteamien-
tos que incitan a aumentar el “foco de consciencia” (?) o a crecer
espiritualmente (?) que convierten el Atmdn en un objeto movil
sometido a todo tipo de condicionamientos. De entrada, el Advai-
ta insiste en algo evidente: no somos mas o menos Ser o “espiri-
tu” porque Eso no se adquiere; ya lo somos.

En tal caso, ;para qué sirve la practica meditativa? Los maes-
tros del Advaita concuerdan en afirmar que ningiin método puede
llevar a la verdad o al Si Mismo. A lo mas, el método puede con-
tribuir a disciplinar la mente durante un cierto periodo. Sri Ra-
mana ensefiaba que la realizacion del Si mismo no admite pro-
greso porque si ello fuera algo a obtener en el futuro, habria la
misma posibilidad de que se pudiera perder. La verdadera finali-
dad de la practica no se encamina, por tanto, a tomar consciencia
del Ser que ya somos, sino a desenmascarar a quien no somos, a
desalojar o desprenderse de las adherencias genéticas y cultura-
les (vasanas). La paradoja de todo esto es que la propia practica
ya forma parte del “yo soy” y puede convertirse en un apego mas
o vasana. Por eso se dice que la practica puede producir atletas o
campeones de la beatitud cegados de orgullo espiritual. Y por eso
también se dice que, en Ultima instancia, el objetivo de la practica
reside en rendirse a la evidencia de que ninglin esfuerzo te acerca
a Eso y que, por tanto, la practica solo se mueve en el &mbito de
la dualidad, que es el de “Yo soy”.

En efecto, una de las convicciones mas importantes que so-
brevienen tras la incesante practica meditativa consiste en com-
prender quién es el que busca y qué es lo que se busca. En pala-
bras de David Carse, “Luchamos instintivamente y creemos que
eso sirve de ayuda, cuando en realidad es esa lucha, en si misma,
lo que constituye el problema. La lucha, la busqueda, no es mas
que el sentido de yo individual intentando perpetuar su historia.
No hay nada que buscar. La ilusion es la apariencia de separa-
cion, no hay nada que esté separado, nada. Solo hay Uno, no-dos,
y Eso Es. Y todo lo demaés, no es” (PBC, p. 110). Por tanto, ;has-
ta qué punto nuestra busqueda no esta motivada por la necesidad
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de experimentar supuestos estados superiores de consciencia?
(Hasta qué extremo la practica de rituales, meditaciones, plega-
rias... buscan alimentar el ego? La liberacion real parte de acep-
tar que, como individuo, somos nada y que, por tanto, el punto de
vista de un hacedor individual es mera sugestion o espejismo que
recrea constantemente los eventos de la vida otorgandoles una
imaginaria causalidad. La conclusion es que ningun esfuerzo lle-
va a la realizacion... aunque ayuda a aquietar la mente.

V.- FINALIDAD DE LA PRACTICA MEDITATIVA

Son diversos los métodos y técnicas que se proponen la expe-
riencia de la no-dualidad, aunque todos ellos coinciden en la ne-
cesidad de sosegar la mente y desapegarse de los pensamientos
para que la realidad que esta detras de ellos se haga evidente.

El principal método para experimentar la no-dualidad es la
meditacion. Como decia Sri Nisargadatta, “la meditacién es un
intento deliberado de penetrar en los estados mas altos de la
consciencia y finalmente ir mas alla de ella” (YSE, p. 450). El
Vedanta Advaita previene al buscador del culto excesivo a los
métodos de meditacion. Lo que deberia ser una ayuda o muleta
para el principiante, puede convertirse en un fardo insuperable. Y
es que, cuando se practica la meditacion, conviene preguntarse
(quién medita? El Si Mismo, el Yo, Atman, no necesita meditar;
es la mente agitada la que se embarca en esa actividad buscando
sensaciones. Ciertamente, la meditacion ayuda a los estratos “in-
conscientes” de nuestro psiquismo a aflorar, aceptar y superar an-
tiguos recuerdos y frustraciones reprimidas proporcionando un
cierto alivio, preparando la base sobre la que practicar la autoin-
dagacion (Nisargadatta, YSE, p. 519). Comprender estas esencia-
les reglas del juego (Lila) de Maya ayuda a no albergar falsas ex-
pectativas cuando no se obtienen los resultados deseados.

De entre los diversos medios para favorecer la atencion, una
de los mas sencillos es la concentracion sobre un tnico objeto. El
objetivo del meditador se encamina a arrinconar los pensamien-
tos y ampliar el espacio-tiempo de autoconsciencia mediante la
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atencion sostenida. Ahora bien, puesto que mantener la atencion
es tan dificil como lograr que el humo de un bastoncillo de in-
cienso se detenga, la experiencia milenaria de la India, ha desa-
rrollado ciertas técnicas para facilitar la capacidad de mantener la
atencion en uno mismo; el ayuno (yama), la disciplina del cuerpo
(asana), el ritmo de la respiracion (prdndydma), la privacion sen-
sorial (pratydhdra), la concentracion (dharand, de la raiz dhr,
“mantener apretado” en el sentido de “fijacion del pensamiento
en un unico punto” (Yoga Sutras® III, 1), etc. Asi, por ejemplo, la
concentracion sobre un objeto Unico (ekagratd), sea un objeto fi-
sico (el entrecejo, la punta de la nariz, una fuente luminosa, etc.)
0 un pensamiento (una verdad metafisica o versiculo sacado de
un texto sagrado) o Dios, tiene por finalidad la suspension mo-
mentanea de la actividad de los sentidos (indriya), la actividad
del subconsciente (samskara) y de los pensamientos. Al concen-
trarse o adherirse a un Unico pensamiento, se facilita el aleja-
miento de los demds pensamientos y poco a poco la mente devie-
ne mas atenta. Igualmente, por la disciplina de la respiracion o
prandydma, el hombre profano deja de respirar de una manera
arritmica y se concentra en un determinado ritmo de notables
efectos psicomentales (Brhadaranyaka-Upanishad, por ejemplo,
I, 5, 23)°. Parejamente, la repeticion incesante del nombre de
Dios o de palabras sagradas (mantra-japa), por ejemplo, AUM
(Maitri-Upanishad V1, 5 y 23), ayuda a controlar la mente, sobre
todo si son practicadas con devocion y conviccion. En la India
son especialmente venerados los cuatro mahavakyas o “grandes
dichos” contenidos en cada uno de los cuatro Vedas. El maha-
vakya del Rig Veda es «prajiianam brahmay, es decir, «la cons-
ciencia pura es brahmany (Aitareya Upanishad 3. 3), el del Yajur
Veda es «aham brahmasmi», que significa «yo soy brahman»
(Brihadaranyaka Upanishad 1. 4. 10), el del Sama Veda es «tat
tvam asi», que significa «ello [brahman] ti eres» (Chandogya
Upanishad 6. 8. 7), y el del Atharva Veda es «ayam Atmd brah-
may» que significa «este si mismo es brahman» (Mandukya Upa-
nishad 2). Por otra parte, con esta y otras técnicas, muchos

*F. Tola y C. Dragonetti, Yogasiitras de Pataiijali, texto sanscrito con traduc-
cion directa, introduccion y comentario, Barcelona, 1973.

5 El ritmo y retencién de [a respiracién también tiene un papel importante en el
taoismo (¢ 'ai-hsi) y en la mistica musulmana (por ejemplo, al recitar el dhikr).
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sadhakas pretenden activar la kundalini, los chakras, etc. con el
fin de obtener poderes o cierto tipo de ventajas psiquicas o men-
tales. Pero todo ello son cero, nada (Sri Nisargadatta, SC, p. 132),
pues como explica Sri Ramana, los poderes llamados parapsico-
logicos no otorgan la paz o la felicidad sino que, por el contrario,
nos hardn completamente miserables; “Ademas, ;para qué sirven
estos poderes? El presunto mago (siddha) desea exhibir los sidd-
his (poderes) para que otros le aprecien. Busca reconocimiento, y
si el aprecio no viene, no sera feliz. Debe haber otros que le apre-
cien. Y hasta puede encontrar a otro que posea mas poderes. Eso
le pondra celoso y generara infelicidad” (CRMI, p. 37). Resulta
evidente que la experiencia de la no-dualidad no puede basarse
en presupuestos que aceptan la dualidad; “quiero poderes para ser
admirado”. Pero ;quién hay sino Brahma?, ;quién quiere poderes
sino el ego? ;jante quién quiere exhibirse? El sadhaka debe re-
chazar esos “espejismos magicos”, “solo deseables para los igno-
rantes”.

En todo caso, las técnicas, aunque solo provocan una inmer-
sion temporal de la mente, ayudan a experimentar el gozo de mo-
rar en el estado de consciencia libre de pensamientos y, por tanto,
ceban la mente para que continiie con su practica de autoanona-
damiento.

VI.- LA MEDITACION EN “YO SOY”

Una de las principales revelaciones de la practica meditativa
es que cuando prestamos atencion a los objetos externos, tal aten-
cion adopta la forma de «pensamientosy», pero cuando prestamos
atencion a la “sensacion de ser”, la atencion permanece como ser
(M. James, FyAS, p. 245). Ciertamente, este hecho no debe ser
un «pensar» en nosotros, sino un prestar atencion a «yo soy» que
provoca que la mente se desenrrolle como un calcetin hasta que
podamos observar el asombroso hecho de que nuestro pensa-
miento cesa y permanece en el estado de solo ser. Mientras que
en la meditacion convencional se requiere de un objeto sobre el
cual meditar, en la meditacion “yo soy” hay solo el sujeto sin el
objeto. O, si se prefiere, el sujeto hace de si mismo su objeto de
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observacion hasta que, paulatinamente, experimenta que no hay
sujeto ni objeto, sino solo observacion impersonal.

El punto de partida es nuestra constatacion de que somos-
existimos o, dicho en otros términos, nuestra sensacion de pre-
sencia consciente. La meditacion es, nada mas y nada menos, que
prestar atencion a esa sensacion de presencia que esta obstruida
por una cortina de pensamientos. La “meditacion es rechazar toda
experiencia, y ser en el estado sin experiencia” (Sri Nisargadatta,
SC, p. 237). Es importante insistir en que la atencion a esa sensa-
cion de si mismo ha de ser efectuada de forma paciente y sosega-
da eliminando cualquier sobreesfuerzo o violencia. Es atencion
sin tension. Cualquier esfuerzo fisico o intelectual en este sentido
lo es siempre del cuerpo-mente. La verdadera meditacion, como
la verdadera presenciacion, es siempre sin esfuerzo. Por tanto, no
se trata de combatir los pensamientos, sino de no prestarles aten-
cion. Enfrentarlos seria como querer apagar un fuego con gasoli-
na; si se les combate, eso mismo les da vida. Simplemente basta
con darse cuenta, cada vez con mayor frecuencia, de que acon-
tezca lo que acontezca, acontece debido a que “yo soy”. No es
necesario dejar de pensar, sino dejar de estar interesado en los
pensamientos. Y ello solo se consigue al experimentar que somos
consciencia que esta mas alla presenciando los pensamientos. Es
el desapego a los objetos externos, es decir, a los pensamientos,
lo que proporciona la fuerza y conviccidén necesarias para reco-
rrer la via metafisica. A la pregunta jes util el pensamiento «yo
soy Dios»? Ramana respondia que no, "porque «Yo soy lo que
yo soy». «Yo soy» es Dios, no pensar «yo soy Dios». Realice
«yo soy» y no piense «yo soy». Esta escrito «Sabe que yo soy
Dios», y no «Piensa que yo soy Dios» (Sri Ramana Maharshi
CRMI, p. 105).

(Como mantener sin esfuerzo la atenciéon en “yo soy”? Sri
Ramana recomendaba mantener o recuperar la atencién pregun-
tandonos insistentemente Ja quién?; “si surgen otros pensamien-
tos, debemos investigar a quién le han acontecido. Por muchos
pensamientos que surjan, ;qué importa? Tan pronto como apare-
ce cada pensamiento, si investigamos vigilantemente a quién ha
acontecido, «a mi» sera claro. Si investigamos «;quién soy yo?»,
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es decir, si volvemos nuestra atencion hacia nosotros mismos y la
mantenemos fijada firme y atentamente en nuestro ser auto-
consciente esencial para descubrir qué es realmente este «mi», la
mente vuelve a su lugar de nacimiento y puesto que con ello nos
abstenemos de prestarle atencion, el pensamiento que habia sur-
gido también se sumerge” (parrafo seis de Nan Yar?)®.

Afirma el vedanta advaita que siendo el Si mismo (Espiritu)
la tinica realidad existente, el «yo» individual que creemos que
somos es una entidad errénea que asume una falsa identidad al
apropiarse de los objetos. Como «yo» no es mas que otro pensa-
miento (de hecho, es el primer pensamiento), cuando surgen otros
pensamientos, el pensamiento «yo» se apropia de ellos y asume
que «yo pienso», «yo hago», «yo quiero» recreando una historia
personal hecha de apropiaciones de recuerdos y expectativas. Pe-
ro dado que realmente no hay ninglin «yo» individual que exista
de manera independiente de los objetos, si separamos el sujeto
«yo» de los objetos, dado que el pensamiento «yo» no puede
existir sin objetos, entonces el «yo» individual se desvanecera de-
jando paso al Si mismo (el Ser).

Explicaba Ramana que el mejor método para aislar el «yo»
era la autoatencion. Por supuesto que no desautorizaba las diver-
sas técnicas previas de concentracion o de meditacion. Pero
siempre teniendo en cuenta que, como todas ellas se mantienen
en la dualidad sujeto-objeto, deben ser abandonadas en algin
momento de la practica, pues “la meditacion requiere un objeto
sobre el cual meditar, mientras que en la auto-atencion (vichara)
hay solo el sujeto sin el objeto” (SUE, p. 88).

(Como se practica o en qué consiste el método de la auto-
atencion (vichara)? El lector encontrara la mejor exposicion de
tal método en la segunda parte de la recopilacion sistematizada

% Desde este punto de vista, cuando Jesucristo afirma que «Yo soy el camino, la
verdad y la vida: ningin hombre llega al Padre sino por mi» (San Juan 14.6),
puede interpretarse en el sentido de que «El espiritu “yo soy” es el camino, la
verdad, y la vida: ningun hombre llega al espiritu “yo soy”, que es el Padre o
fuente de todas las cosas, sino por este mismo espiritu» (M. James, FyAS, p.
57). Es decir, “Yo soy es el camino, la verdad y la vida”.
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de las ensefianzas de Sri Ramana publicadas bajo el titulo de “Sea
lo que usted es”. Alli se explica que el practicante ha de poner su
atencion sobre la sensacion de ser todo el tiempo que sea posible.
Para solventar las continuas distracciones provocadas por los
pensamientos, Sri Ramana proponia un sencillo método auxiliar
que consistia en preguntarse a uno mismo “;a quién le ha venido
ahora mismo este pensamiento?” tantas veces como hiciera falta
para volver a centrar la atencion en la sensacion «yo»; “;Qué im-
porta si surgen muchos pensamientos? En el momento mismo en
que cada pensamiento surge, si uno indaga vigilantemente «;A
quién ha surgido?», se sabra «A mi». Si uno indaga entonces
«;Quién soy yo?», la mente se volvera hacia su fuente [el Si
mismo] y el pensamiento que habia surgido también se sumergi-
ra. ... Si usted estd vigilante y hace un esfuerzo para rechazar ca-
da pensamiento cuando surge, pronto encontrara que usted pro-
fundiza cada vez mas dentro del propio Si Mismo interno hasta
que ya no es necesario hacer ningn esfuerzo para rechazar los
pensamientos” (SUE, p. 95-96).

Puede que en los primeros momento de la practica, la aten-
cion a la sensacion «yoy» tome la forma de una actividad mental
en la que la atencidn se centre en el pensamiento «yo», pero pau-
latinamente, los pensamientos irdn cediendo hasta dejar paso a la
experiencia de la autoatencion sin pensamientos, es decir, a una
consciencia de ser natural y sin esfuerzo, pues vichara no es una
actividad intelectual, sino, por el contrario, un método para trans-
cender o aislar la mente y recuperar la paz o pureza primigenia.
Como afirmaba Sri Ramana, los grandes dichos como «yo soy
Brahman [aham Brahmasmi]» no estaban hechos para “pensar
«yo soy Brahmany, pues Aham [«yo»] es conocido de todos.
Brahman mora como aham en cada uno. Encuentre el «yo». El
«yo» es ya Brah-man. Usted no necesita pensarlo. Simplemente
encuentre el «yo» y todo estard resuelto” (SUE, p. 117). Y este
sencillo método de autoatencion es compatible con los quehace-
res diarios pues “no hay necesidad de renunciar a la vida de ac-
cion. Si usted medita durante una hora o dos cada dia puede en-
tonces continuar con sus deberes. Si usted medita de la manera
correcta entonces la corriente de mente inducida continuara flu-
yendo incluso en medio de su trabajo... En la medida en que us-
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ted lo haga encontrara que su actitud hacia las gentes, los aconte-
ceres y los objetos cambia gradualmente. Sus acciones tenderan a
seguir a sus meditaciones por si solas...” (SUE, p. 97).

Expliquemos este proceso mas detenidamente.

VIL- EL TIEMPO COMO APROPIACION DE OBJETOS

Nuestra concepcion del tiempo es cuantitativa; creemos que
el tiempo es la medida de la realidad de manera que suponemos
que cuanto mas dure o permanezca una cosa, mas real serd. Y
cuando el objeto es inestable, al proyectar nuestros sentimientos o
expectativas sobre €I, una parte de nosotros parece morir tras la
desaparicion de los objetos. Lo cierto es que el universo y todo
aquello que esté sometido al devenir no puede ser real. Si fuera
real, es decir, si fuera inmutable, quedaria perfecto e idéntico a si
mismo y en ese mismo instante el tiempo se detendria y el uni-
verso desapareceria. Por eso Platon afirmaba que nuestra vida es
una sucesion de instantes de la consciencia ninguno de los cuales
es igual al siguiente, es decir, que una persona no es nunca la
misma en dos momentos sucesivos. Pero “el hecho de que los
cambios acaecidos en periodos breves de tiempo sean habitual-
mente minimos nos induce a interpretar erroneamente el incesan-
te proceso de cambio como si fuera real”’. Por tanto, es ilogico
afirmar que algo es si ese algo nunca permanece y se encuentra
en constante cambio, es decir, parece que estd siendo. Lo que Es,
nunca puede dejar de Ser, nunca cambia (Platon, Banquete 207d,
Fedon 78d).

Yo no consisto en tiempo. Nuestra Naturaleza Real no con-
siste en tiempo. Si formasemos parte del devenir temporal no po-
driamos advertir su movimiento aparente de la misma manera
que no advertimos el veloz movimiento de un avidon o vehiculo si
estamos en su interior. Eso significa que si somos conscientes del
devenir es porque el observador no forma parte del tiempo. Es

7 Ananda, K. Coomaraswamy, E! Vedanta y la tradicion occidental, Madrid,
2001, p. 365.
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decir, el tiempo es un estado de la existencia, esta siendo sosteni-
do, presenciado o experimentado por alguien. Desde el punto de
vista fisico o fenoménico parece que somos tiempo, que hemos
nacido y que moriremos. Pero metafisicamente, es decir, en cuan-
to Ser, no somos pasado ni futuro porque no estamos sujetos a
condicionamientos temporales ni espaciales. Somos una pura
atemporalidad que se expresa en el Ahora siempre presente.

1.- No existe el pasado sino el recuerdo desde el presente.

El pasado no existe como sucesion de acontecimientos que
queden registrados y petrificados en algiun lugar. Es solo una
construccion tedrica que carece de existencia autonoma, es decir,
que necesita de alguien que lo recuerde. Solo existe como acumu-
lacion de impresiones diversas registradas en la memoria. En
efecto, el pasado es solo una modalidad de pensamiento que de-
nominamos recuerdo, es decir, memoria. Los recuerdos, en cuan-
to biografia personal, son pensamientos en los que he consignado
experiencias que basicamente consisten en deseos (recuerdos del
placer) y temores (recuerdos del sufrimiento).

Los hechos del pasado no quedan archivados en algin lugar,
ni siquiera en el cerebro humano, siguiendo un orden cronologi-
co. Es la mente la que al evocarlos desde el ahora, ordena se-
cuencialmente los recuerdos confiriéndoles un determinado sen-
tido. La continuidad es, por tanto, otra ficcion creada por la me-
moria. Por eso, toda sucesion de acontecimientos es solo una se-
leccidn arbitraria y fragmentaria de pensamientos con los que la
mente construye una cadena aparentemente logica de recuerdos a
los que atribuye una causalidad. El tiempo es secuencial, la in-
temporalidad es simultanea. Balsekar explicaba esto con el ejem-
plo de los miles de fotogramas de una descomunal pelicula ex-
puestos sobre una gran pared de cientos de metros de alto por
cientos de metros de largo. Mientras que la consciencia pura pue-
de presenciar en su justa perspectiva todos los fotogramas simul-
tdneamente percibiendo su unidad esencial, la mente especulativa
necesita acercarse a la pared para ver los fotogramas de manera
que, incapaz de percibirlos todos, ira imaginando y recreando se-
cuencias o historias a las que atribuird una conexién temporal o
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un argumento 16gico en funcion de los recorridos visuales efec-
tuados sobre los diversos fotogramas. Pero ese sentido o nexo
causal es puramente ficticio o arbitrario porque esta solo en la
mente del observador.

Para el individuo, los recuerdos personales que constituyen
su pequeiia historia, le confieren una falsa sensacion de continui-
dad. Asi, el pasado nos proporciona la sensacion de identidad y el
futuro nos da la esperanza de una realizacién personal. Pero en
rigor, no existimos en el pasado, solo existimos en el ahora, de
modo que es la memoria la que configura la personalidad del in-
dividuo. O dicho en otros términos, sin memoria del pasado y sin
expectativas en el futuro, el individuo se anonada, porque el “yo”
lo es en la medida en que tiene pasado y futuro. Fuera del ambito
temporal ordinario, la sensacion de identidad queda suspendida.

En definitiva, el sentido del “yo” no puede permanecer en el
“ahora” porque en el presente no hay sentido de apropiacion de
recuerdos ni de expectativas.

Cuando los recuerdos se colectivizan o socializan, los llama-
mos Historia general, historia local, historias de todo tipo. Tales
Historias, no son mas una hilazon subjetiva de determinados
acontecimientos. Incluso los llamados restos o documentos de va-
lor arqueoldgico, lo son en la medida en que los pensamos y va-
loramos en el ahora, es decir, los interpretamos y utilizamos con
las categorias mentales e ideologicas del presente. El pasado es
una construccion artificial efectuada desde el presente. Toda His-
toria es siempre presentista.

2.- No existe el futuro sino las expectativas desde el presente.

El pensamiento solo puede nacer y desplegarse en el tiempo.
Su actividad principal consiste en imaginar proyectos, plantearse
objetivos. Su esencia es el mafiana. Despliega su estrategia y ac-
tividad esperando obtener resultados en el mafiana. Sin embargo,
el futuro es un presente imaginado. El futuro es un pensamiento
por el que una persona orienta las actividades o expectativas rea-
lizadas en el ahora esperando obtener un resultado. Pero el futuro
no existe mas que en la mente porque cuando ese supuesto futuro
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llega, siempre sera ahora. De hecho, buena parte de las frustra-
ciones del hombre actual se debe a su obsesion por evitar vivir el
presente y mantener la mente preocupada en un futuro imagina-
do, es decir, viviendo con la esperanza de obtener resultados ma-
nana. Ese es precisamente un terreno fértil para el ego, porque los
objetivos y las metas necesitan tiempo para ser realizados y dan
la oportunidad a la mente especulativa para disefiar sus planes,
disfrutar con los proyectos, el desarrollo en la ejecucion y obtener
satisfacciones tras su consecucion. Sin embargo, el concepto “fu-
turo” es solo una estrategia de reafirmacion de la mente para evi-
tar afrontar el presente porque sabe que alli ha de ceder el control
a la consciencia pura. Sabe que los deseos, las expectativas, los
proyectos, etc. no pueden sobrevivir en el presente porque necesi-
tan tiempo para ser realizados. De esta manera, muchas personas
viven autosugestionadas por una continua expectativa con la idea
de mejorar en el futuro. Pero ese futuro imaginado nunca llega,
nunca es suficiente 0 nunca permanece porque €s un mero con-
cepto inventado por la mente tan imposible de alcanzar como el
horizonte. Nadie ha alcanzado jamas el horizonte de modo que,
entre proyectos y esperanzas, la vida parece dar la espalda y se
escabulle una y otra vez.

En definitiva, el pasado es un recuerdo “ahora”, es una expe-
riencia que tiene lugar porque es evocada en el presente para pro-
porcionarnos un sentido de identidad frente al resto del mundo. Y
el futuro es también un pensamiento surgido en el “ahora” sobre
un presente que todavia no ha “llegado” en el que depositamos
incesantemente nuestra esperanza de obtener felicidad. De esta
manera, como el futuro nunca llega (porque la mente necesita de
la idea “futuro” para sobrevivir), nunca alcanzara su felicidad.

3.- ;Qué es el ahora?

“El Ahora es el momento favorable” (San Pablo, II Cor. 6,2).
El tiempo se experimenta como pasado o como futuro porque la
mente especulativa se identifica con los pensamientos (recuerdos
y expectativas) del personaje imaginado que trata de buscar utili-
dad, placer o sentido en los objetos externos. Por el contrario,
cuando la mente se sitia en el presente y atiende a si misma, es
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decir, cuando hay consciencia de que es consciente o, dicho en
otros términos, cuando se da cuenta de que estd pensando, y lo
hace con intensidad sostenida, deviene consciencia pura. Preci-
samente uno de los mayores descubrimientos o revelaciones en
historia de la espiritualidad es la comprension de que el “ego” no
puede sobrevivir en el ahora. El presente anula el sentido de
apropiacion. En tal estado de consciencia que atiende a si misma,
al cortarse el flujo de los pensamientos, el ego queda sin alimento
ni fronteras a las que referir experiencias; no hay un “yo” que
pueda apropiarse de nada. Al no haber identificacion con los pen-
samientos, no hay tampoco apego al pasado bajo la forma de re-
cuerdos, ni sentido del futuro bajo la forma de expectativas. Que-
da una consciencia limpia y natural, una vision que presencia las
cosas sin proyectar sobre ellas los deseos y ambiciones del ego.
En definitiva, cuando no hay sentido de apropiacion de las cosas,
el tiempo es abolido y cesan las secuencias de continuidad por las
que la mente se identifica o construye su personaje. Cuando la
mente acaparadora estd ausente, es decir, cuando dejamos de
identificarnos con el flujo de los pensamientos, accedemos a una
forma de atemporalidad. Por eso se ha dicho que el Ahora es una
puerta a la eternidad. Pero la eternidad, mas que como una mag-
nitud cronoldgica, o sea, una duracion temporal indefinida o ili-
mitada, hay que entenderla como una condicion intemporal. El
verdadero “Ahora” no es un instante en el tiempo sino una puerta
de acceso al Ser inmutable no condicionado por el tiempo. Por
eso, para el Advaita, la verdadera inmortalidad no es la vida eter-
na, sino la realizacion de que no se ha nacido jamas, pues solo lo
que no ha nacido jamés no puede morir nunca®.

(Qué no es el Ahora? “El ahora que fluye constituye el tiem-
po, el Ahora que permanece constituye la eternidad” (Boecio, De
Trinitate). La naturaleza dual de la mente ha dividido imagina-
riamente el tiempo en dos direcciones opuestas; el pasado y el
presente. Pero también ha imaginado lo opuesto al propio tiempo;
el presente eterno. Y en la medida en que se conciba o imagine

8 El concepto de evieternidad (lo que ha tenido nacimiento pero no tendra muer-
te) referida al alma es una manera forzada de conciliar la teologia con la metafi-
sica.
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ese presente eterno, se lo convierte automaticamente en otro
constructo mental mas, un pensamiento. Es decir, al concebir el
presente como una idea, lo introducimos en el pasado, y deja de
ser ahora. Por tanto, estamos ante una de las maniobras mas suti-
les de la mente para seguir acaparando experiencias y mantener
el control sobre el personaje que cree representar. Al advertir que
en el Ahora no hay un “yo” que se apropie de las experiencias, la
mente disefia un modelo subalterno de presente en el que se ima-
gina conceptos grandilocuentes como ‘“no-mente”, “disolucion
del ego”, “Paraiso”, “realizacion personal”, etc. que le sirvan de
sucedaneos. Pero no es lo mismo pensar en el Ahora, que Ser en
el Ahora, pues solo asi no hay apropiacién de pensamientos. No
se trata de un Ahora pensado sino de un Ahora sin pensamiento.

Por otra parte, el presente es una puerta a la Realidad, pero no
es un medio para conseguir un fin. Cometeriamos un error si
convirtiéramos el presente en otro objeto mental mas, es decir, en
una etapa cronologica dentro de una secuencia temporal que debe
concluir en la futura realizacion de un individuo. En tal caso, el
“ahora” no seria mas que un mero pensamiento creado para satis-
facer al ego. Hay que tener muy claro que en el Ahora no hay
sentido de apropiacion. Si hay expectativas, objetivos, deseos...
hay “ego”. Y si hay “ego”, no hay 4hora. No hay que confundir
el presente con sus contenidos; no hay que confundir la vision
con los objetos presenciados de la misma manera que no hay que
confundir los fotogramas de la descomunal pelicula con la panta-
lla.

4.- El tiempo es ego.

Mente y tiempo son inseparables porque la accion de conocer
implica un movimiento mental, es decir, el desplazamiento del
pensamiento a través del tiempo. El pensamiento necesita despla-
zarse en el tiempo para desplegarse. A efectos meramente ilustra-
tivos, Sri Ramesh Balsekar distinguia entre la mente funcional o
especulativa que se mueve en un tiempo productivo o racional
(en el sentido de que sdlo analiza en busca de su “racién”) y la
mente operativa que se mueve en un tiempo inerte.
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La mente acaparadora o especulativa, el “yo” egoista no
puede permanecer en el presente. Necesita el tiempo (es decir, el
pasado y el futuro) para moverse a apropiarse de objetos. En el
presente hay consciencia individual, pero no hay sentido de apro-
piacion porque la mente no dispone de espacio-tiempo suficiente
para identificarse con los objetos. O dicho en otros términos, si se
estrecha la franja temporal de la consciencia, el “ego” se debilita
y acaba por fenecer. La mente especulativa se mueve en un tiem-
po productivo en el que toda accion busca un resultado cuyos be-
neficios han de ser aprovechados. Dos son los elementos caracte-
risticos de la mente especulativa; hay sensacion del devenir del
tiempo y hay sentido de apropiacion de los objetos. Asi, el pen-
samiento “yo” se afana en acumular objetos, disefiar proyectos,
alcanzar objetivos que le reporten una felicidad estable. Pero co-
mo los objetos son mudables, el placer que proporcionan es efi-
mero, lo que provoca en la mente un ansia insaciable por acapa-
rar objetos. Asi, esa huida hacia delante no hara mas que produ-
cirle emociones negativas, pues si cree que va ganando la carrera
aumentara su ambicidn, arrogancia, orgullo y vanidad, pero si
cree que va perdiendo se vera preso de la envidia, la angustia y la
frustracion.

Por el contrario, la mente operativa actia desde el Ahora, lo
que significa que cuando evoca recuerdos o imagina situaciones
futuras o se plantea proyectos, lo hace sin sentido de apropiacion.
La mente operativa trata las situaciones sin componente pasional
afiadido; observa los acontecimientos como meros sucesos y no
como problemas. No se atormenta estudiando los pros y los con-
tras, ni se angustia por los resultados antes incluso de emprender
la accion. En suma, la mente operativa no se pre-ocupa, sino que
se ocupa de las cosas. Se relaciona con los objetos sin sentido de
apropiacion. En consecuencia, tanto los objetivos como el resul-
tado de sus acciones no son producto de la ambicion, el temor, la
codicia, etc. Asi, por ejemplo, ante la vision de un gran prado
verde, mientras que la mente operativa puede sentir la paz y be-
lleza del lugar sin emitir juicios ni comparaciones, la mente espe-
culativa se apropiara imaginariamente del terreno y disefiard su
casa en medio o calculara cuantos beneficios le reportaria si pu-
diera venderlo una vez parcelado y urbanizado. Mientras que la

40



PROLOGO ADVAITA

mente operativa pasearia por un bosque sintiendo la unidad de la
aparente pluralidad, la mente especulativa no veria mas que ma-
dera que talar y vender. Para la mente especulativa la relacion
con las personas y cosas es siempre interesada porque esta condi-
cionada por los beneficios que le puedan proporcionar.

5.- ;Como liberarse de las cadenas del tiempo?

Para el Vedanta Advaita, la domesticacion del tiempo parece
simple; basta liberarse del sentido de apropiacion. Sin embargo,
resulta paraddjico hablar de liberacion del tiempo-ego porque
ello implicaria un proceso precisamente... en el tiempo. ;Acaso
cabria liberarse del tiempo-ego empleando precisamente aquello
que lo alimenta, es decir, el propio tiempo? La misma idea de que
“he de conocerme a mi mismo” o de que “he de realizarme a mi
mismo” es equivoca porque implica que Yo no estoy realizado
ahora. Si tal realizacion es progresiva, es decir, sometida al tiem-
po, no es verdadera, porque la auténtica Realizacion no puede
cambiar ni estar sujeta al tiempo. En consecuencia, la denomina-
da “realizacion espiritual” estd fuera de la dimension temporal.
Desde el punto de vista metafisico, que es el unico punto de vista
real, nadie puede adquirir, alcanzar o realizar nada que no tenga
ya por naturaleza e inherente a si mismo. Pero la mente quiere
procesos, metas, experiencias, comparaciones entre lo mio y lo
tuyo con las que establecer fronteras imaginarias y reafirmar su
sentido de identidad. La mente huye del tiempo vertical, es decir,
del presente, porque depende del tiempo horizontal o cronologi-
co, de la sensacion de continuidad de los acontecimientos para
mantener el espejismo de que hay un ser individual que progresa
en el tiempo a base de acumular experiencias y que compite con
otros individuos por ser mas o ser diferente de ellos.

Podria suponerse que la abolicion del tiempo equivale a su
detencion. No obstante ;como detener algo que no existe mas
que como pensamiento? Puede detenerse aquello que tiene una
existencia objetiva, pero el tiempo carece de existencia objetiva.
De hecho, la supresion del tiempo es solo un concepto de la men-
te que inmediatamente construye su opuesto polar. Frente al
Tiempo, opone la atemporalidad (eternidad). Y esa es tal vez la
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clave. Si el tiempo es una modalidad de la actividad mental vol-
cada hacia los objetos externos, su abolicion o trascendencia im-
plica el ensimismamiento de la mente a través de lo que conoce-
mos como meditacion o atencion al presente. Se trata de facilitar
el desapego al pasado y al futuro, de acortar el tiempo de aten-
cion del ego hacia el pasado y el futuro mediante una creciente y
paulatina atencion al Ahora. Se trata, en definitiva, de Ser, de
sustituir el “yo fui” o “yo seré” por la forma presente, es decir,
“yo soy”’.

Por otra parte, las palabras “liberacion”, “realizacion”, “feli-
cidad”, etc. son conceptos elaborados por la mente para mante-
nerse activa y sentirse util. La mente, al identificarse con una de-
terminada secuencia de acontecimientos recrea o construye un
personaje. Ese personaje se cree sometido a los condicionamien-
tos temporales y espaciales de modo que cree que ha nacido, que
va a morir y que necesita imperiosamente aprovechar al maximo
el tiempo para acumular experiencias que le hagan feliz. Sin em-
bargo, es consciente de que nada de este mundo es permanente y
que no puede retener los momentos de dicha. Apenas concluye
un instante de gozo, cuando el tiempo ya le sume en la busqueda
desesperada por obtener otras experiencias placenteras que le de-
vuelvan la felicidad perdida. Por eso, el hombre aspira a una feli-
cidad que nunca consigue retener, lo que le provoca impotencia,
angustia o malestar, es decir, sufrimiento. Asi, los dias transcu-
rren en medio de la frustrante dualidad del placer y del sufrimien-
to. Todos los males del hombre se pueden definir en coordenadas
temporales; el temor es una forma de rechazo al futuro; el remor-
dimiento o culpa es el encadenamiento a recuerdos negativos; la
ansiedad es una obsesion por el futuro; la nostalgia es el apego a
los recuerdos placenteros.

Como ya advertian los antiguos, el tiempo es la comarca de la
dualidad; no puedes bafiarte dos veces en el mismo rio; todo flu-
ye, nada permanece estatico. El hombre vive atrapado por un bu-
cle temporal tejido solo de pensamiento. Ese pensamiento es
dual; el pasado como recuerdo, y el futuro como anticipacion. De
esta manera, el hombre, al mantener la esperanza de alcanzar la
felicidad en el futuro, no hace mas que aplazar la solucion al pro-
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blema porque no existe el futuro, solo existe el akora. Hay que
insistir en que el futuro no es mas que un espejismo creado por la
mente que impide permanecer en el presente. Mientras uno con-
fie en que el futuro le libre del pasado, no hard mas que alejar la
solucion, porque el tiempo no nos libera del tiempo. Solo el pre-
sente nos libera del pasado y del futuro.

Ensena el Advaita a morar en el presente. Pero permanecer
en el presente no es una forma de escapismo mental, no se trata
de huir de las responsabilidades familiares o laborales, no es una
manera de mirar a “otro lado”o de esconder la cabeza cual aves-
truz para evadir los problemas. Por el contrario, no hay peor es-
capismo que el de huir del presente con el pretexto de un futuro
mejor. De hecho, la continua busqueda de objetivos y proyectos
de futuro suele ser una manera de escapar del pasado o de evitar
hacer frente al momento presente. Y la mente evita el Ahora re-
curriendo a la comoda ensofiacion de la espera, porque la espera
es la negacion del presente. El avestruz esconde la cabeza preci-
samente porque teme el futuro. El Advaita no preconiza la vida
ociosa y relajada, ni censura la actitud de plantearse proyectos y
acometer objetivos. Ellos son inevitables y aun necesarios para
simplificar y hacer mas facil la vida diaria. Por el contrario, lo
que plantea es la necesidad de no afiadir pre-ocupacion a la nor-
mal y cotidiana ocupacion. Se trata de no afiadir més confusion
sobre la agitacion ya existente, de no sobreimponer mas sufri-
miento al dolor inevitable.

En suma, la liberacion de las cadenas del tiempo, la “conquis-
ta de la inmortalidad” se produce cuando cesa el sentido de apro-
piacion de los objetos, de todos los objetos incluido ese personaje
imaginario (el organismo cuerpo-mente) que representa diaria-
mente un papel en nuestro nombre. En tltima instancia, la aboli-
cion del tiempo implica liberarse de la idea de que el pasado nos
da una identidad, es decir, de la errénea suposicion de que el
“Yo” tiene una historia personal hecha de recuerdos. Y también
implica liberarse de la idea de que el futuro contiene la esperanza
de obtener la felicidad.
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VIIL.- LA INSUSTANCIALIDAD DEL “YO”

Advierte el Advaita que Eso que denominamos la Conscien-
cia universal, “Yo soy”, “Dios” o “Brahma”, es un estado pasaje-
ro e impermanente que esta siendo presenciado. O dicho en otros
términos, que la Consciencia forma parte de la Dualidad; “Todas
las experiencias que usted tiene en la meditacion estan confinadas
al reino de la consciencia. La consciencia ha nacido y se ira. Us-
ted es antes de ella” (Sri Nisargadatta, SC, p. 121). El estado «Yo
soy» no es mas que eso, un “estado” del Ser, algo que esta siendo
experimentado y que tarde o temprano desaparecera. Ciertamen-
te, como afirma Sri Nisargadatta, traer la mente a la sensacion
«yo soy» solo ayuda a apartar la mente de todo lo demas, pero
incluso “Yo soy” es algo contingente (YSE, p. 304, y también Sri
Ramana, Guru Vachaka Kovai verso 716). Mas alla de la mente
esta el estado “Yo soy”, libre de pensamientos, pero mas alla de
“Yo soy” hay el Yo soy libre de «yo soy» (Sri Nisargadatta, AC,
p. 243).

Dado que el nirvana o el samddhi implican la pérdida de la
individualidad, la persistencia del “yo” y la Realizacion son in-
compatibles. Siendo la Realizacion un “estado” supraindividual,
mientras permanezca el “yo” (la identificacion a un cuerpo-
mente), no acontecera la paz o la “iluminacion”. Patafijali definia
el estado de dhydna (expresion que origina la palabra zen) como
“una corriente de pensamiento unificado” (Y-S., III, 2) lo sufi-
cientemente sostenida como para “penetrar” mas alla del velo de
la mente y permanecer en el estado de consciencia libre de pen-
samientos. Samddhi expresa otra “experiencia” o “estado” indes-
criptible en donde se trascienden las distinciones entre sujeto y
objeto. Para la mayoria, tal estado podra ser experimentado mo-
mentineamente o a intervalos [manolaya)]’. Solo una minoria se-
fialada por la Gracia hara de ese estado una morada, es decir, una

° Los maestros advaitines desaconsejan la Via a aquellos practicantes que solo
buscan la experiencia del trance, pues las practicas espirituales como la medita-
cion pretenden eliminar las tendencias psico-mentales y culturales del hombre
(vasanas), no suspenderlas momentaneamente mientras dure la practica medita-
tiva. Tampoco aconsejan el empleo de ciertos narcoticos, dado que el resultado
no serd la paz o la liberacion, sino la drogadiccion.
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situacion permanente [manonasa] (Sri Ramana Maharshi, SUE,
p. 94).

Consecuentemente, el denominado “despertar espiritual”
puede ser un espejismo de la consciencia si tal Realizacion impli-
ca la dualidad de un sujeto que busca realizar algo o de un sujeto
realizado y un sujeto no realizado. Y no hay que olvidar que, co-
mo la llamada “Realizacion”, “Iluminacién” o “Comprension” no
€s un proceso ni una experiencia que pueda tener lugar en el
tiempo-espacio, si llevamos esta idea a sus ultimas consecuen-
cias, llegaremos a la conclusion de que la misma idea de “Libera-
cién” o “Beatitud” es solo un concepto exclusivo del mundo de la
consciencia. Mas alla de la Consciencia no hay “Liberacion” o
“Realizacion”, porque en la Unidad no cabe diferencia alguna en-
tre un ser “iluminado” y un ser “no iluminado”. Algunos maes-
tros del Advaita ensefian que mas alla de la Consciencia “todos
estamos realizados”, lo que equivale a decir igualmente que “na-
die lo estd”, pues Alli no cabe distincion alguna. Cuando se acep-
ta esa idea, finalmente, se comprende que nunca hubo nada que
buscar ni nada que encontrar, pues nunca hubo nada perdido. Na-
die necesita alcanzar lo Absoluto ni llegar al Ser, porque lo que
pretendemos ya lo somos. No verlo es solo otro espejismo creado
por la mente.

En suma; no hay individuos realizados, pues siendo la deno-
minada Realizacion, Liberacion o Gnosis de orden supraindivi-
dual, lo que caracteriza a tal evento es la ausencia del mismo sen-
tido de individualidad. No hay individuos liberados porque “el
Realizado” ha dejado de creerse un individuo, ha comprendido y
verificado no solo que no hay individuos con consciencia ni
Consciencia que se manifiesta mediante individuos (Nisargadatta,
YSE, p. 218), sino Nada, pura ilusiéon o espejismo. Por eso el
despertar es la realizacion de que no hay nadie que despierte. En
suma, en la medida en que la “Realizacion” implica la superacion
de la individualidad, no puede haber un “yo” que pueda reivindi-
car ese “estado”. Afirmar “yo estoy realizado” es una contradic-
cion en los términos dado que la “Liberacion” es un estado “su-
praindividual” mas alla del “yo”. Y por eso mismo, en un tal es-
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tado transpersonal, no cabe hablar de experiencia de Dios o expe-
riencia de la Consciencia.

IX.- (QUE HAY MAS ALLA DE LA CONSCIENCIA?

(Quién presencia la Consciencia? Erroneamente suponemos
que la Consciencia es el estado final o el no-estado mas alla de
todo estado condicionado en el que la consciencia esta observan-
do a la consciencia. Lo cierto es que «yo soy», el “espiritu”,
“Dios”... no es la Realidad Suprema porque se encuentra limitado
al tiempo (Sri Nisargadatta, SC, 24). Por el contrario, la “yo soi-
dad” forma parte del espejismo universal. Ahora bien, debe que-
dar claro que no estamos ante una forma de panteismo o inma-
nentismo, pues aunque Dios estd en la cosas, las cosas no son
Dios. Brahma contiene y penetra la manifestacion, pero es distin-
to de ella, pues “todos los seres estan en mi y yo no estoy en
ellos... Mi ser soporta los seres sin que esté en ellos” (Bhagavad
Gita 9, 4-5). Ciertamente, se afirma que el Dios que pueda lla-
marse Dios, no es un verdadero Dios aunque se le apliquen atri-
butos tales como omnipotencia, omnisciencia y omnipresencia,
dado que seguiremos estando en el mundo dual de los conceptos;
hay Dios porque hay Creacion; sin Creacion, no hay Dios. Bien...
y sin embargo... /qué hay mas alla de la dualidad?, ;qué o quien
habia antes de la Creacion?...

La Consciencia es el deseo de «ser» que quiere perpetuarse.
Su cualidad es el deseo de vivir y mantenerse creando las condi-
ciones adecuadas para proseguir su actividad en el mundo. De
hecho, la felicidad supuestamente mas alta (sat-chit-ananda) es
una forma de felicidad superior que, sin embargo, no es perma-
nente; es solo un estado de la consciencia. Sat-chit-ananda, ser-
consciencia-beatitud es, en efecto, un estado de felicidad que, no
obstante, sigue siendo un “estado” sujeto al tiempo-espacio, es
decir, esta siendo sostenido o presenciado por “alguien” mientras
haya un cuerpo a disposicion de la Consciencia Unica. La llama-
da Realizacion, en consecuencia, no tiene nada que ver con la
Consciencia por muy Unica o Universal que sea. Se parece mas
bien a un estado neutro sin cualidad ni forma, un estado de no-
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mente, donde la supuesta individualidad es permanentemente ce-
ro, Nada (Sri Nisargadatta, ;Que es Eso que estas buscando?,
Madrid, 2011, p. 94).

Por tanto, a la pregunta ;hay una realidad superior a la cons-
ciencia?, el vedanta Advaita contesta afirmativamente; mas alla
de la consciencia estd Parabrahman, lo Absoluto. Pero como lo
Absoluto estd mas alla de toda experiencia, no puede ser conce-
bido ni explicado por la mente; “Lo Absoluto no puede ser expe-
rimentado. No es un asunto objetivo. Toda manifestacion, todo
funcionamiento, toda presenciacion, solo puede tener lugar en la
dualidad. Bien es cierto que sujeto y objeto aunque parecen ser
dos, no son dos; son las dos puntas de la misma cosa” (Sri Nisar-
gadatta, AC, p. 161). O como diria el esoterismo chino; “El Tao
del que puede hablarse no es el verdadero Tao”.

Para solventar tal problema conceptual, el Advaita distingue
entre consciencia y presenciacion. La consciencia pertenece al
mundo de la dualidad y, por tanto, del “ego”. Toda aspiracion a la
autoconsciencia no es mas que una modalidad refinada del deseo
de obtener algo y, por tanto, es una artimafia sutil del ego. La
consciencia es, en ultima instancia, consciencia de la dualidad,
mientras que en la presenciacion no hay ninguna dualidad. Por
contra, cuando la mente o “ego” esta ausente, se produce la Pre-
senciacion. Se trata de un estado de no-dualidad en el que no hay
nadie que sea consciente. Es el estado original antes de la apari-
cion de la consciencia.

Ahora bien, ;quién presencia en la presenciacion? Afirmar
que “yo presencio” supone que “yo soy consciente de experimen-
tar que presencio” lo que resulta contradictorio dado que en la
Presenciacion no hay ningun “yo”. Ciertamente, para presenciar,
debe haber alguien y algo que presenciar y, por tanto, seguimos
en el mundo de la dualidad; presenciador-presenciado-acto de
presenciar. No obstante, a falta de una expresion mejor, conven-
cionalmente se utiliza la palabra “Presenciar” para hacer referen-
cia al Supremo Estado, al estado original, sin comienzo ni fin,
inmutable y sin causa. A tal “estado” se le denomina Parabrah-
man, mas alla de Brahma o mas alld de “Yo soy”. Como conce-
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sion pedagogica, algunos sabios han definido el estado natural de
presenciacion o auto-conocimiento no-dual como el “cuarto esta-
do” (turiya) para sefialar que estd mas alld de los tres estados or-
dinarios de vigilia, suefio con suefios y suefio profundo. Asi, turi-
ya es el que presencia a los tres estados. Sin embargo, cabria pre-
guntar ;quién presencia furiya? La mente puede imaginar otro
testigo superior que trascienda el cuarto estado (furiyatita, lite-
ralmente, mas all4 del cuarto). Pero tales conceptualizaciones, tan
del gusto de la mente, son interminables porque, siguiendo ese
camino, siempre habra un nivel superior de presenciacion. Y lo
cierto es que denominarlo el estado sin estados, el estado més alla
de los estados o el cuarto estado (furiya) no deja de ser un absur-
do pues, en rigor, como es anterior o superior a la mente, no pue-
de ser descrito ni experimentado; uno s6lo puede ser-Lo. Incluso,
como matiza Sri Nisargadatta, ni siquiera se puede Ser-Lo en ese
estado, porque se trata mas bien de un estado que no es (Sri
Nisargadatta, AC, p. 72).

Si no hay nada que presenciar ni nadie que presencie, ni hay
nadie que reivindique o se atribuya accion alguna, ;deja de haber
experiencias? No. La presenciacion deviene un estado neutro en
el que parece registrarse la presencia o la ausencia de experien-
cia, pero como no hay un “alguien” que se atribuya la accion de
experimentar, toda accion deviene impersonal. Ahondando en las
diferencias entre consciencia y presenciacion Sri Nisargadatta
explica que “no hay consciencia sin presenciacion, pero puede
haber presenciacion sin consciencia (como acontece en el suefio
profundo). La presenciacion es absoluta, la consciencia es relati-
va. La consciencia es parcial y cambiante, la presenciacion es to-
tal, sin cambio, calma y silente. La presenciacion no es del tiem-
po. El tiempo existe solo en la consciencia. El Parabrahman no
tiene comienzo ni fin, mientras que la consciencia tiene un co-
mienzo y un fin. Lo Absoluto, la Presenciacion, es el principio
sustentador de la consciencia” (Sri Nisargadatta, SC, p. 135). La
presenciacion no se logra con esfuerzo ni atencion, porque ello
implica un movimiento en el nivel de la mente. Como mucho, es-
taremos pensando que practicamos el hecho de presenciar, en cu-
yo caso, sera la mente la que piensa que presencia... pero enton-
ces, habremos vuelto a las redes de Maya.
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Dicho esto, el vedantin avezado sabe que por mucho que
afilemos los conceptos, éstos no pueden dar de si lo suficiente
como para definir claramente el asunto de que se habla. En rigor
el concepto “Presenciacion” no deja de ser una concesion peda-
gbgica para facilitar la comprension de algo imposible de expe-
rimentar y que no refleja, ni de lejos, la Naturaleza real del Ser.
De hecho, mas que “Presencia”, nuestra auténtica Realidad
vendria definida mas rigurosamente como ‘“Ausencia” en el
bien entendido que esa Nada no es inerte.

X.- LA “EXPERIENCIA” DE LA PRESENCIACION ES
LA EXPERIENCIA DE LA NADA.

Algunas personas tienen una imagen bastante pintoresca de lo
que es un sabio iluminado o un “realizado”, circunstancia que se
explica en la proliferacion de falsos “maestros” y de “gurtis” im-
postores que se aprovechan de la buena fe de buscadores inge-
nuos. Es lamentable el espectaculo de esos falsos profetas, verda-
deros ego-saurios, que solo buscan alimentar con la adulacién su
propio espejismo. El mismo culto a la individualidad que exigen
es ya una prueba palmaria de su hipocresia. De entrada hay que
indicar que un jrani (comprensor de su naturaleza real) no se va-
nagloria de ello pues, si esta mas alla de la dualidad, ;jante qué
otro “quien” podria presumir?

(Como es un jnani? Mientras que el individuo comun se
identifica con el cuerpo-mente y es feliz o infeliz segun cambian
los acontecimientos diarios, el junani solo presencia ecuanime-
mente sin estar interesado individualmente en lo que acontece.
Mientras el mundo del hombre corriente estd hecho de suefios y
nada permanece, el mundo del jnani es real y nada cambia. Para
el jnani, los tres estados de vigilia, suefios con suefios y suefio
profundo son fodos ellos un mero suefio. El mismo samadhi no es
mas que un tipo de suefio. Explica el Ribhu Gita que “Al que es
de una sola naturaleza, el Si mismo en paz, vacio del pensamien-
to de que algo sea separado, a ese tal que no tiene absolutamente
nada, se le llama un jivanmukta (liberado en vida). Nada de todo
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esto es mio. Yo no tengo ningiin mérito. Yo no tengo ningln de-
mérito. Yo no tengo ningin cuerpo. Yo no tengo nada auspicio-
s0. Yo no tengo nada que ver. Para mi no hay ningun linaje, para
mi no hay ninguna raza, para mi no hay ningin conocimiento.
Para mi no hay ninguna existencia. Para mi no hay ningin naci-
miento. Para mi no hay ningun envejecimiento. Para mi no hay
ninguna fama. Para mi no hay ninguna filosofia. Para mi no exis-
te ninguna vejez. Para mi no existe ninguna infancia. Para mi no
existe ninguna muerte” (Ribhu Gita, p. 77-85). Ante tal descrip-
cion, se entiende la razén de que la “experiencia” de la presencia-
cion pueda compararse a la experiencia de la Nada. Ahora bien,
mientras que en el pensamiento occidental los términos “vacio” y
“nada” tienen un caracter negativo, en el pensamiento oriental
presentan una dimension positiva. Esto es asi porque en Occiden-
te se adopta el punto de vista antropoldgico, es decir, del hombre
considerado como centro del universo, mientras que en Oriente
se adopta el punto de vista metafisico; Creacion y criaturas son
apariencias dentro de lo Unico que es Realidad; el “yo” aislado e
independiente no solo no existe sino que no comprender tal espe-
jismo provoca grandes frustraciones. Desde esta Optica, el vacio o
la nada oriental (aunque también en algunas drdenes monasticas
occidentales existe un concepto trascendente de la “nada”) se de-
fine como la ausencia de un “ego” o “yo” que sea experimentable
como algo real y que se arrogue la autoria de sus actos. Es decir,
para la mente individual, cuya naturaleza esta edificada sobre la
apropiacion de recuerdos personales y expectativas de futuro que
le proporcionen una cémoda y falsa sensacion de identidad per-
sonal, cualquier estado supraindividual o transpersonal en el que
la experiencia no pueda ser referida a un individuo, es considera-
do como Vacio o Nada. Es mas, sin recuerdos ni proyectos de fu-
turo, privada la mente de su alimento, supuestamente acabaria
por fenecer de inanicion. Para el individuo, la Nada es la muer-
te... pero la muerte del “ego”. Ahora bien, ;es el Vacio o Nada la
ultima Realidad? Més claramente ;consisto yo en vacio?, ;soy yo
el vacio? Evidentemente, no. El vacio es presenciado'’. Pero se-

19 Tgualmente, en el budismo se habla del «vacio» o «nadax» (sunyta), entendido
como no-mente (mu-shiu) o no-yo (mu-ga), semejante a la no-accion taoista
(wu—wei) en cuanto estado mental libre o vacio de pensamientos.
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guimos jugando con los conceptos si no asumimos que esa Pre-
sencia es, mas rigurosamente, Ausencia.

Es el apego a un nombre y a una forma lo que alimenta el
miedo. Pero tras un proceso de desapego, yo soy nada, y la nada
no tiene miedo de nada. Por el contrario, quien se apega a todo
tiene miedo de la Nada porque teme perder su mundo hecho de
apropiacion y porque cuando una cosa toca la Nada, deviene na-
da. Si la “nada” asusta es que todavia hay “alguien” que puede
asustarse. Pero lo cierto es que “No hay nunca nada. Ni siquiera
existe «solo unoy», ni tampoco «esto». No hay nada dentro, nada
fuera; no hay nada en absoluto. Ni siquiera hay en absoluto nin-
guna dualidad. No hay ninguna creacion. No hay nada que haya
de verse, ningiin conocimiento, ningin cuerpo separado, ni nada
COmo ser un comprensor, ni ninguna transmigracion” (Ribhu Gi-
ta, p. 270-271). Sin “ego” la “nada” se vuelve “Todo”.

XIL.- UNA “EXPERIENCIA” COTIDIANA DE LA NADA;
EL SUENO PROFUNDO

En el Vedanta Advaita el suefio profundo es un estado con
enorme valor pedagogico. Por supuesto que tal estado no es solo
consustancial al hecho de dormir. Por el contrario, en innumera-
bles momentos del dia (estado de vigilia) la consciencia se ensi-
misma y desaparece momentaneamente el sentido de individuali-
dad. Es el caso, por ejemplo, de situaciones tan simples como pa-
sear, escuchar musica, cocinar, etc. en las que, a veces, nuestro
ensimismamiento nos lleva a un estado de paz no interrumpida
por pensamiento alguno y del que salimos una vez recuperamos
el sentido de individualidad. De hecho, el suefio profundo des-
pierto (o vigilia en suefio profundo) se considera el estado del sa-
bio o realizado (jnani) porque convierte en compatibles la cons-
ciencia del estado de vigilia y la quietud del suefio profundo o,
incluso, mas alla de la vigilia (atijagrat) o mas alla del suefio pro-
fundo (atisushupti) (Sri Ramana Maharshi, CRMII, p. 337). Es
evidente que no soy consciente del cuerpo o del mundo durante el
suefio profundo, pero no puedo afirmar que yo deje de existir. Por
tanto, puedo concluir que no hay ningun individuo o consciencia
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«yo soy» en el suefio profundo (M. James, FyAS, p. 140). Por
tanto, como un vacio en la memoria no es necesariamente un va-
cio en la consciencia, el suefio profundo puede consistir en un es-
tado de consciencia supraindividual (o mejor dicho, presencia-
cion) en el que desaparecemos como individuos y nos vemos li-
berados de recuerdos. Ahora bien, dado que somos lo que susten-
tay, a la vez, esta mas alla de los tres estados, eso significa que el
Si Mismo no consiste en consciencia. En efecto, nadie puede ne-
gar que seguimos siendo o existiendo en el suefio profundo a pe-
sar de que esta forma de consciencia individual que conoce obje-
tos no exista como tal en dicho estado. Aunque dejemos de tener
recuerdos en el estado de suefio profundo, sin embargo seguimos
siendo-existiendo e, incluso, podemos afirmar que, tras despertar
del suefio profundo, aunque no tengamos ninglin recuerdo, no
obstante si experimentamos la paz y descanso de haber dormido
profundamente y de no haber conocido nada mientras dormia-
mos; “En el suefio profundo todos los seres vivos se funden en
Brahman y gozan de felicidad. Esa misma felicidad suprema
puede disfrutarse por siempre cuando una persona realiza su
identidad con Brahman” (Sri Sankaracharya, 18TA, p. 118-119).
Hay una continuidad del Ser en los tres estados aunque no haya
continuidad del individuo y los objetos (M. James, FyAS, p.
147).

En definitiva, como explicaba René Guendn, nuestra verda-
dera naturaleza es ese Cuarto “estado sin estados” (Turiya o Cha-
turtha) puro y sin macula, homegéneo, idéntico a si mismo, que
es incomprensible (porque comprende todo), que es inmutable
(porque es no actuante), que es impensable (porque no se reviste
de forma alguna), y que es indescriptible (porque no tiene atribu-
cion o determinacion particular).

Solo Eso, Atmd, el Si Mismo, es quien sostiene o atraviesa
los estados como un hilo que ensarta las cuentas de un collar. No
somos los estados, sino quien presencia, da vida o alienta los es-

tados.

T eres Eso (Tat tvam asi).
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LA SOLARIZACION O ILUMINACION EN EL
HERMETISMO GRECO-EGIPCIO

“No existe ningiin camino, ningun lugar a tu
alrededor, ni ningun otro ser. Todo se halla en ti;
todo procede de t1” (Corpus Hermeticum V.10)

[.- LA DOCTRINA DE HERMES Y EL CORPUS HERME-
TICUM

La palabra «Hermetismo» procede del nombre griego del
dios egipcio Thot. Theuth, Thouth, Thoth, significa “el mensaje-
ro” o “el intérprete” porque el heraldo de los dioses es, en conse-
cuencia, el intérprete de la palabra; y de ahi su asociacion con el
Hermes griego, tanto “intérprete” (hermeneus) como heraldo de
los dioses. Para los egipcios representa el corazoén de Ra; y en el
mito de Osiris aparece como escriba o sefior de la Maat, de la
Justicia y Orden césmico. Como dios de la sabiduria y de la es-
critura es representado con cabeza de Ibis (DAwtj significa “el
mensajero”) porque este ave se alimenta de huevos de cocodrilo,
es decir, destruye el mal y la ignorancia. Por eso es el patrono del
conocimiento en general y mas particularmente de la literatura
iniciatica elaborada en las «Casas de Vida» de los templos egip-
cios, es decir, en los centros iniciaticos.

El epiteto Trismegistos proviene del titulo egipcio de Thot;
aa aa, grande grande, es decir, grandisimo, que, desde el tiempo
de Tolomeo IV Filopator (221-205 a. C.) se traducia al griego
con el superlativo repetido tres veces. En efecto, en antiguos tex-
tos egipcios que se remontan hasta la dinastia XIX (siglo III a.
C.), se alaba al dos veces grande Thot, a quien también se deno-
mina como el tnico. De entre la coleccion de dstraka (inscripcio-
nes en ceramica) escritos en demotico y registrados en su dia por
W. B. Emery, datados entre los afios 168 y 164 a. de C., y deposi-
tados seguramente por los que acudian a consultar el oraculo de
Saqqgarah, hay uno de ellos que contiene la siguiente inscripcion:
“ta rethéta moi hypo megistou kai megistou theoii megalou her-

53



JAVIER ALVARADO

mou” [las cosas que me habian sido dichas por el maximo y ma-
ximo dios gran Hermes]. Igualmente, en torno al afio 172 a.C., al
final del reinado de Ptolomeo IV, Hor de Sebennytos, servidor de
la diosa Isis, dictd en demético el siguiente ostracon: “Que nadie
ose faltar a su deber en un asunto que tenga que ver con Thot, el
dios personificado que ejerce su influencia en el templo de Men-
fis, y asimismo Harthot con él. El beneficio que recibe el Ibis, el
alma de Thot, el tres veces grande, también es recibido por el

halcon, el alma de Ptah..., el alma de Horus™'".

Por otra parte, a principios del siglo IX, cuando el monje Jor-
ge “Syncellus” redacta su Cronica universal y procede a resumir
la obra Aegyptiaca o Historia de Egipto del sacerdote egipcio
Maneton (siglo III a. de C), afirma que este sacerdote conocia
“estelas en el pais de Siria [Egipto]... inscritas en la sagrada len-
gua en letras jeroglificas por Thot, el primer Hermes y traducidas,
después del Diluvio, de la lengua sagrada al griego... y recogidas
en libros por el hijo de Agathodaimon, el segundo Hermes, padre
de Tat, en las casas de vida de los templos de Egipto; [Maneton]
se [las] dedico a... Ptolomeo..., con estas palabras: ... dado que
ansias saber lo que sucedera en el cosmos, te presento los libros
sagrados de los que he tenido noticia, escritos por tu antepasado,
Hermes Trismegisto”'>. Al parecer, este texto de Maneton (o el
Pseudo-Maneton, como prefieren llamarle otros especialistas),
distingue entre un primer Hermes —identificado con Thoth- y un
segundo Hermes, que fue el Trismegisto. También San Agustin
de Hipona, manejando informaciéon de Varrdn, dice que Hermes
Trismegisto era “nieto” de Mercurio el Mayor'’. De todo esto se
puede deducir que el monje Syncellus se hacia eco de una tradi-
cion que afirmaba la existencia in illo tempore, o sea, “antes del

! Descubiertos y registrados por W. B. Emery, “Preliminary Report on the Ex-
cavations at North Saqqéara: 1965-1966” en Journal of Egyptian Archaelogy, 51
g1965), pp. 3-9.

2 Manetho, Appendix I (ps.-Manetho, apud Syncellus), p. 72. Edic. Waddel,
gLoeb Class. Libr. repr. 1964), p. 208.

3 En De civitate Dei XVIII, c. 39 se menciona que “por lo que se refiere a la fi-
losofia... esta clase de estudios florecio en aquellas tierras [Egipto] hacia los
dias de Mercurio, a quien llamaron Trismegisto. Ciertamente mucho tiempo an-
tes de los sabios o filosofos de Grecia... cuando nacié Moisés se dice que vivia
el gran astrologo Atlas, hermano de Prometeo, abuelo materno de Mercurio el
mayor, cuyo nieto fue este Mercurio Trismegisto”.
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diluvio”, de estelas grabadas por Thoth, el primer Hermes, como
transmisor de una ensefianza de origen no-humano bajo la forma
de un dialecto y caracteres sagrados, posteriormente traducidas a
jeroglificos. Este Thoth primer Hermes seria el equivalente al
“Logos demiurgico”, el dios Ptah, que en el Corpus Hermeticum
I es denominado como Noiis-Poimandres y que revela la tradi-
cion a Hermes “Trismegisto”. El segundo Hermes seria una hie-
rofania del primero destinada a fijar o reactualizar la primitiva
ensenanza. El propio prélogo del primer libro de la coleccion de-
nominada Kuranides explica que «el dios Hermes Trismegisto
recibi6 este libro de los angeles como el mayor regalo de Dios y
lo transmitid a todos los hombres aptos para recibir secretos
(mystika)». También se insiste en que Agathodaimon, hijo del se-
gundo Hermes (el Trismegisto) y padre de Tat, llevo a cabo la
sistematizacion “en libros” de ese material. En algunos parrafos
del Corpus Hermeticum, esta enseflanza de origen divino es de-
nominada mensaje (kérugma) o proclama (kérusso) y a su porta-
dor se le califica de heraldo (kérux), todos ellos nombres que los
autores del Nuevo Testamento también utilizaran para referirse a
la profecia. Finalmente, el texto del sacerdote Maneton advierte
que la redaccion de los textos se efectud en las “Casas de la Vi-
da” de los templos egipcios, residencia y lugar de produccion de
la literatura iniciatica, sagrada y técnica, cuya cabeza simbolica y
tutelar era el propio dios Thoth.

(Hay mas pruebas que apoyen esta tradicion? Lo cierto es
que uno de los manuscritos herméticos de Nag Hammadi, E/ dis-
curso sobre la Ogdoada y la Enéada'*, compuesto seguramente a
fines del siglo III, parece confirmar algunas de estas noticias. Alli
se describe el procedimiento utilizado por los maestros, filosofos
o sacerdotes para evitar que las ensefianzas pudieran ser profana-
das o malinterpretadas. Concretamente se prescribe que habian de
ser redactadas en la escritura utilizada por los escribas de las

" El discurso sobre la Ogdéada y la Enéada (V1,6), en Antonio Pifiero, Textos
gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi, vol. 1 (en adelante citado como NH),
Valladolid, 1997, pp. 416 y ss. Las citas del Corpus Hermeticum se hacen segun
la edicién de Brian P. Copenhaver, Corpus hermeticum y Asclepio, Madrid,
2000 (en adelante citado como CH). Para los textos no recogidas en la anterior,
nos valemos de Textos Herméticos. Introduccion, traduccion y notas de Xavier
Renal Nebot, Madrid, 1999.
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“Casas de la Vida”, es decir, en caracteres jeroglificos, grabada
en determinado tipo, forma y color de piedra (estelas, obeliscos)
para ser colocada en el templo, ejecutada en un momento astrolé-
gico determinado y, por Ultimo, situar en la cuspide de la inscrip-
cion el sagrado nombre de Dios. Ahora bien ;Cudles eran esos li-
bros que contenian la ensefianza divina transmitida y custodiada
por Hermes?

En torno al afio 200, Clemente de Alejandria afirmaba tener
conocimiento de «cuarenta y dos libros de Hermes» considerados
indispensables para los rituales de los sacerdotes egipcios. Y ha-
cia el afio 300 el neoplaténico Jamblico comenta en su tratado
sobre los Misterios de Egipto que “las opiniones que se hallan en
los escritos de los antiguos escribas son muchas y muy diversas,
como lo son las de los sabios todavia vivos... [A partir de] clasi-
ficaciones, que difieren entre si, de los sacerdotes del tiempo an-
tiguo, Hermes lo ha reunido todo en sus veinte mil libros (de
acuerdo con la lista de Seleuco), o bien treinta y seis mil quinien-
tos cincuenta y cinco segin dice Maneton”"”. Méas comedido en
las cifras, Lactancio refiere en sus Institutiones Divinae, escritas
en torno al afio 305, que Hermes “dio a los egipcios sus leyes y
sus letras: su nombre egipcio es Thoth, que es también el nombre
del primer mes en el calendario egipcio... Se trataba de un hom-
bre... tan instruido en todo tipo de doctrina que sus conocimien-
tos en muchos temas y artes determinaron que se le pusiera el
nombre de Trismégistos. Escribid libros, muchos de ellos especi-
ficamente referidos al conocimiento de temas divinos; en ellos
acepta la majestad del sumo y tnico dios, etc.” '®. También Cirilo
de Alejandria y Juan Estobeo manejaron colecciones de pequefios
tratados o logoi que atribuian a Hermes.

Sin embargo, a pesar de esta supuesta cantidad y variedad de
textos, s6lo nos han llegado unos pocos manuscritos. De hecho,
para la primera edicion del Corpus Hermeticum del afio 1471,
Marsilio Ficino utilizd un manuscrito del s. XIV que contenia tan

15 Jamblico, Acerca de los misterios, 8.1.260-261.
16 L actancio, Instituciones Divinas, Tomo I, Lib. L ¢. 6, 1 (trad. castellana, Cla-
sicos Gredos, Madrid 1990.
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solo catorce /ogoi o tratados. Décadas despu¢s, en 1554, Turnebe
se apoyara en un manuscrito distinto que contenia “diecisiete”
logoi; los mismos catorce de Ficino, mas otros tres, ademds de
los extractos o fragmentos procedentes de Estobeo. En 1574,
Flussas (Frangois Foix de Candelle) reproduce la edicion de
Turnébe, asignando el nimero XV a los fragmentos de Estobeo'’
y dando a los otros tres tratados los ntimeros XVI, XVII y
XVIII'®. A esta version tradicional del Corpus Hermeticum, hay
que afadir otros documentos recuperados recientemente. Concre-
tamente, los textos coptos hallados en Nag Hammadi'’; otros tres
textos editados por Mahé; unas Definiciones Herméticas conser-
vadas en version armenia’’; unos extractos herméticos inéditos
conservados en un Papiro de Oxford”'; y los llamados “fragmen-

tos de Viena”*.

II.- LA POLEMICA SOBRE LOS ORIGENES EGIPCIOS
DEL HERMETISMO

Mucho se ha debatido sobre los pretendidos origenes egipcios
de estos textos. ;Puede el examen detenido de su contenido dar
luz sobre quiénes fueron los verdaderos autores del denominado
Corpus Hermeticum?

Ante el inusitado interés suscitado por el hermetismo desde el
siglo XV en Europa y la reelaboracion de sus doctrinas en ver-
siones que constituiran un hermetismo cristiano, tempranamente

17 Concretamente diez de los cuarenta fragmentos de la obra de Juan Estobeo
(siglo V-VI) conocida como Anthologion. El mas divulgado de esos pasajes
conservados en Estobeo es el 23, titulado Kore Kosmou. La pupila del ojo del
mundo [o la Doncella del mundo]. Editados en Textos Herméticos, cit., p. 257 y
Ss.

18 Por tanto, es erronea la utilizacion del nombre del primero de los tratados, CH
I “Poimandres”, para referirse a toda la coleccion.

' Una excelente traduccion castellana y comentarios de dichos textos ha sido
editada y coordinada por Antonio Pifiero, Textos gnosticos. Biblioteca de Nag
Hammadi, 3 vols. Valladolid, 1997.

20 J_p. Mahé, Hermés en Haute-Egypte, Quebec, 1978 (vol. 1) y 1982 (vol. II).

2z J-P. Mahé¢, “Extraits Hermétiques inédits dans un Manuscrit d"Oxford”, Révue
des Etudes Grecques, 104 (1991/1), pp. 109-139.

22 J.P. Mahé, “Fragments Hermétiques dans les Papyri Vindobonenses Graecae
29456r et 298281, en Cahiers d'Orientalisme, Genéve, 10 (1984), pp. 51-64.
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salieron a la palestra algunos eruditos que pretendian “encauzar”
o “reconducir” este interés intentando demostrar que todo lo
“egipcio”, es decir, “pagano” del Hermetismo era “un postizo al
servicio de una moda” o un “reclamo propagandistico”. Ya en
1614 Isaac Casaubon® pretendié demostrar que los logoi del
Corpus habian sido redactados por autores cristianos o proximos
al Evangelio de San Juan. Y en 1866, Louis Ménard, en su obra
Hermes Trismégiste. Traduction complete, precedé d'une étude
sur ['origine des livres hermétiques, proponia situar los tratados
herméticos en el contexto de las misticas helenisticas que compe-
tian con el cristianismo. De esta manera, en pocos afios habia al
menos tres tesis sobre la filiacion de los escritos herméticos; los
partidarios de la tesis “judeocristiana”, los defensores de los ori-
genes “griegos”, y los que mantenian las raices egipcias®".

En 1904 Reitzenstein® volvio a situar el motivo de inspira-
cion de los textos herméticos en el entorno egipcio de la teologia
de Ptah y otras fuentes orientales. Concretamente, Reitzenstein
sostenia que el Corpus probaba la existencia de una comunidad
egipcia que utilizaba tales tratados en su culto religioso. Reaccio-
nando contra esta hipotesis, Thaddeus Zielinski se apresurd a re-
futar esta «egiptomania» volviendo a situar los Hermetica en el
contexto de las corrientes filosoficas griegas, fundamentalmente
las peripatéticas, platonizantes y panteistas®. Casi inmediatamen-
te Josef Kroll?’ se opondra tanto a Reitzenstein como a Zielinski
remitiendo el hermetismo a la filosofia de Platon, Aristoteles, Po-
sidonio y Filon, concediendo un papel esencial al estoicismo me-
dio. Por su parte, Bausset exploraba las fuentes orientales del
gnosticismo y establecia como elemento clave la recepcion grie-
ga de la influencia irania. Esto ultimo hizo que Reitzenstein cam-

2 Isaaci Casaubo, Exercitationes XVI. Ad Cardinales Baronii Prolegomena in
Annales... Londini... MDCXIIIL. En la Exercitatio 1. 10, p. 70.

24 R, Pietschmann, Hermes Trismegistos, nach dgyptischen und orientalischen
Uberlieferungen, Leipzig, 1875.

» R. Reitzenstein, Poimandres. Studien zur Griechisch-Agyptischen und
Friihchristlichen Literatur, Leipzig, 1904.

% Th. Zielinski, “Hermes und die Hermetik I: dans Hermetische Corpus” y
“Hermes und die Hermetik II: der Ursprung der Hermetik”, en Archiv fiir
Religionswissenschaft, 8 (1905), pp. 321-372,y 9 (1906), pp. 25-60.

21 ). Kroll, Die lehre des Hermes Trismegistos. Beitriige zur Geschichte der
Philosophie des Mittelalters (TU 12). Miinster 1914.
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biara de idea a propodsito del Hermes egipcio y sostuvo que Iran
era la cuna de la doctrina hermética®®.

En medio de este polémico panorama, el jesuita Festugiére
publica La révélation de Hermés Trismégiste™ manteniendo, por
prejuicios religiosos, una postura filohelenista y antiorientalista.
Su objetivo era demostrar que no habia en el Hermetismo nada
valioso cuyo origen fuera egipcio u oriental, amontonando infor-
macién de cualquier procedencia que permitiera diluir tales in-
fluencias egipcias y orientales del hermetismo. Las reacciones a
la tesis de Festugiere no se hicieron esperar. La primera fue plan-
teada por B. H. Stricker al comentar la denominada “Carta de
Aristeas™. En ella se narra como a sugerencia del peripatético y
bibliotecario de Alejandria Demetrio Falerén, Ptolomeo II Fila-
delfo pidi6 al Sumo Sacerdote de Jerusalén, Eleazar, un ejemplar
genuino de la ley judia para su traduccion al griego por parte de
un equipo de sabios. El resultado habia de ser la conocida como
version veterotestamentaria de los LXX. Pues bien, para Stricker
éste fue solo uno de los episodios puntuales de un amplio proyec-
to de traduccion de las distintas religiones profesadas en Egipto,
entre las que debi6 contarse “la adaptacion griega del pensamien-
to religioso egipcio, que constituye el Corpus atribuido a Hermes
Trismegistos”. Con esto, Stricker, por tanto, sitia el nacimiento
del hermetismo en el siglo III a. C., pues “solo esta época cono-
cio el suficiente interés mutuo entre el pensamiento griego y el
pensamiento egipcio como para concebir una obra semejante”. A
este reforzamiento de la hipotesis “egipcia” del hermetismo con-
tribuy6 también Mahé en sus dos volumenes sobre Hermes en el
Alto Egipto estableciendo que el contenido gnostico de los Her-
metica constituia un rasgo secundario frente a las influencias cul-
turales propiamente egipcias.

8 R. Reizenstein, Erlosung Mysterium. Religionsgeschitliche Untersuchungen,
Bonn 1921.

2 A-I. Festugiére, La révélation de Hermés Trismégiste, Paris, 1944-1945.

3 B. H. Stricker, De Brief van Aristeas. De Hellenistiche Codificaties der
Praehelleense Goddiensten, Amsterdam, 1965. Una traduccion castellana de di-
cha “Carta” por N. Fernandez Marcos y una introduccion a la misma, se localiza
en A. Diez Macho, Apocrifos del Antiguo Testamento 11, 1983, pp. 11-63.
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Después de Stricker y de Mahé otros estudiosos (Doresse,
Krause, Frangois Daumas, Philippe Derchain, Cumont, Serge
Sauneron, J. D. Ray, B. R. Rees y otros) proporcionaron nuevos
argumentos para una version matizada de la tesis egipcia. En
efecto, para los citados autores se podria hablar de una sintesis
greco-egipcia en el sentido de que hubo una transposicion de
imagenes y simbolos egipcios a las categorias culturales griegas,
lo que en ocasiones implicé una “reinterpretacion” profunda del
pensamiento hermético egipcio.

En suma, al transferir la metafisica egipcia al lenguaje filoso-
fico griego, los analistas de la época efectuaron una delicada la-
bor de sintesis de elementos de una y otra orilla. El programa cul-
tural “universalista” desarrollado por Demetrio Faleron centrali-
zado en la Biblioteca de Alejandria explica que, durante esta la-
bor de “re-escritura” del pensamiento egipcio, se incorporaran
también otros elementos culturales ademas de la citada influencia
helénica, como por ejemplo, la judia. Sobre este particular, Marc
Philonenko, Birger Pearson, William Grese y otros han continua-
do estudiando las conexiones biblicas y judias en los Hermetica.
Pero sin duda, los estudios mas sugerentes sobre el Hermetismo
se deben a Fowden®'. Con notable erudicion y lucidez ha sefiala-
do que los autores herméticos combinaron una actitud abierta ha-
cia el helenismo con una profunda conciencia de sus raices egip-
cias.

IIL.- EL FOCO CULTURAL DE ALEJANDRIA

Las relaciones culturales entre griegos y egipcios venian des-
de antiguo. Ya en el siglo VII, el Farabn Psammético I permitio a
los milesios fundar en el delta una colonia llamada Naucratis. No
obstante, el momento mas representativo de esta relacion tiene
lugar cuando Alejandro Magno se anexiona Egipto en el afio 332
y decide fundar la ciudad que llevaria su nombre. De nuevo he-

3! Garth Fowden, The Egyptian Hermes: A Historical Approach to the Late Pa-
gan Mind, Cambridge, 1986. Con solvencia también se ha pronunciado por la
tesis egipcia F. Samaranch Kimer, Filosofia y teurgia. Una interpretacion del
Hermetismo, Madrid, 1999.
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mos de citar, como ejemplo paradigmatico de labor hermenéutica
y de sintesis, el proyecto cultural del bibliotecario de Alejandria,
el peripatético Demetrio Falerén, dedicado por entero a la recopi-
lacion de textos y estudio de las fuentes de las religiones practi-
cadas en Egipto. De hecho, se ha afirmado que a partir de enton-
ces el prestigio de la cultura helénica se extendié en Egipto como
una moda que inundaba todo. Tal vez por eso mismo a mediados
del siglo III a. C. aparecen signos literarios de reivindicacion del
«nativismo» egipcio frente a las modas helenizantes. Es el caso
de la Cronica demotica, en la que se narran historias nostalgicas
de los gloriosos dias en que los faraones ostentaban el poder con
verdadera autoridad y libres de las influencias extranjeras. O el
Oraculo del alfarero que, reivindicando una vuelta a los tiempos
de los faraones; aparecio a finales del siglo II y, posteriormente,
en el periodo romano, para anunciar una promesa apocaliptica:
Alejandria, la ciudad de los odiados extranjeros, habra de caer.
En suma ¢hasta qué punto Egipto se acomodo a las creencias de
sus residentes extranjeros y no, al revés?, pues lo cierto es que los
colonizadores griegos y romanos también fueron intelectualmen-
te colonizados. Ejemplo de estas simbiosis son el fenomeno de
hallar equivalencias helénicas a las divinidades egipcias; Thot-
Hermes, Imhotep-Asclepio, Zeus- Ammon, etc.

Uno de los ejemplos mas notables es el de la fusion de Osiris
y Apis bajo la forma de Serapis®*, cuya asociacién con Hades-
Pluton vendria reforzada por la identificacion de Isis con Demé-
ter, tal y como habrian sefialado Heraclides del Ponto y Arqué-
maco de Eubea®. Posiblemente, la consolidacion del culto de Se-
rapis se debio al interés de Ptolomeo por crear un culto que pu-
diera ser aceptado tanto por la comunidad egipcia como por la
griega®. Para ello, habria sido consagrada como divinidad tutelar
de Alejandria asumiendo las cualidades del agathés daimon™, el
demon benéfico con forma de serpiente que, segun la tradicion,

32'Ya apuntado por Clemente de Alejandria, Protréptico IV, 48, 6.

33 Como refiere Plutarco en Isis 27.

3*No solo con el objetivo de aglutinar en torno a su persona una mayor cohesion
social; Plutarco, Is. 28 =362 a; Téacito, Historias IV, 83, 2.

3% Agathos Daiméon es una forma del Thot egipcio, el noiis de los hermetica que
aparece en CH XII, 1.
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habria muerto como consecuencia de los trabajos de fundacion de
la ciudad. Impulsores de este sincretismo religioso fueron, entre
otros, el sacerdote egipcio Manetdn o Timoteo de Eleusis (miem-
bro de la familia de los eumolpidas). A este ultimo se debe la he-
lenizacion de Isis al introducir en los misterios eleusinos ciertas
particularidades del culto egipcio. De esta manera, dado que los
misterios de Eleusis tenian el inconveniente de que no viajaban
porque su culto s6lo era posible en su sede de Eleusis, la identifi-
cacion de Isis con la Deméter eleusina posibilitd la proyeccion
mediterranea de la diosa egipcia bajo el ropaje griego.

IV.- LA AUTENTICIDAD DEL HERMETISMO EGIPCIO

El texto mas clarificador y a la vez polémico sobre el origen
egipcio del hermetismo se encuentra, precisamente, en el propio
Corpus Hermeticum. En efecto, en CH XVI, 1-2, Asclepios cita
algo que habia oido decir al propio Hermes Trismegisto: “A los
que lean mis libros, la composicion de éstos les parecera de lo
mas simple y claro aunque, por el contrario, es oscura y retiene
en lo oculto el significado de las palabras; y serd mucho mas os-
cura todavia cuando los griegos, con el tiempo, decidan traducir-
los de nuestra lengua a la suya, cosa que dara lugar a una maxima
distorsion de los escritos y a una total oscuridad. En cambio, ex-
presado en su lengua patria, el discurso mantiene diafano el sen-
tido de las palabras. Pues la cualidad misma de la voz y la propia
entonacion de los nombres egipcios conservan en si mismas la
eficacia de las cosas dichas. En la medida, pues, oh rey, en que
ello te sea posible —y ti puedes todas las cosas-, mantén el dis-
curso al margen de toda traduccion, para que misterios de tal ca-
lidad no lleguen a los griegos, ni la engreida forma de hablar de
los griegos, falta de nervio y como colmada de afeites, haga pali-
decer lo venerable y lo sélido de nuestra lengua, la accion eficaz
de los nombres. Porque los griegos, oh rey, poseen discursos va-
cios incapaces de conferir eficacia a sus demostraciones, y esa es
la filosofia de los griegos: confuso ruido de palabras. Nosotros,
en cambio, no nos servimos de meras palabras, sino de voces lle-
nas de resultados”.
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De ello se deduce que el hermetismo egipcio se consideraba a
si mismo una ensefianza metafisica, filoséfica, simbdlica y magi-
ca aparentemente clara pero encubridora de un significado oculto
que s6lo podia ser transmitida por personas previamente aleccio-
nadas o “iniciadas” en su verdadera interpretacion. La descon-
fianza ante la traduccidn al griego apunta a que los libros estaban
escritos en un idioma nativo y que con tal negativa se pretendia
preservar la doctrina sagrada de cualquier adulteracion, como
aconteceria con la “traduccion” a otra lengua distinta de la origi-
nal.

(Puede suponerse que esta vision del hermetismo era mera
invencion de filosofos griegos o grecoegipcios que querian legi-
timar una nueva doctrina mediante el recurso de hacerla entron-
car con las antiguas ensefianzas del dios Hermes? En tal caso
(como explicar que esos mismos griegos mostrasen un panorama
tan negativo y pesimista de la cultura o mentalidad griega califi-
candola de “engreida”, “falta de nervio”, “incapaz”, “confuso
ruido de palabras”, etc.? No se explica el motivo por el que los
autores del texto hermético, de ser griegos o grecoegipcios, deci-
dieron descalificar tan gravemente su cultura. Mas bien habria
que conceder el beneficio de la credibilidad al texto y aceptar que
las afirmaciones atribuidas a Hermes, relativas a la negativa a
traducir los textos a idiomas profanos y sobre su vision despecti-
va de los griegos, formaban parte de la mentalidad de los sacer-
dotes egipcios de la época. Recuérdese como ya Platon en el Ti-
meo (21 e) pone en boca de Critias la anécdota protagonizada por
Solon durante su estancia en Egipto. Presumia Solon de los anti-
guos origenes de Atenas cuando un anciano sacerdote egipcio le
replico: “Solon, Solon, los griegos sois siempre como nifos. .. no
guardais en vuestra alma ninguna opinion antigua...” explicdndo-
le que la humanidad es periddicamente destruida por el agua o
por el fuego, volviendo siempre a recomenzar su trayectoria sin
recordar nada de la etapa anteriormente vivida. La memoria his-
torica de esos pueblos que no conservan anales de tales aconte-
cimientos es, por tanto, muy reducida. Sin embargo, seglin el sa-
cerdote egipcio, esto no ocurria en las tierras del Nilo.
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Por otra parte, tenemos documentado el interés, por no decir,
dependencia cultural, de los griegos respecto a Egipto, especial-
mente en lo que atafie a los viajes de la intelectualidad griega pa-
ra conocer y aun aprender en las “Casas de Vida” egipcias y, en
su caso, “iniciarse” en los Misterios de Isis y Osiris. Diodoro de
Sicilia, cuya fuente parece haber sido aqui Hecateo de Abdera™,
ofrece en su Bibliotheca una lista de algunos de los sabios grie-
gos que, segun consta “‘en los archivos de los templos” de ese
pais, estuvieron en Egipto; Orfeo, Melampo, Dédalo, Homero,
Licurgo, Soldn, Platon, Pitdgoras, Eudoxo, Democrito, Enopides,
los Anax (Anaxagoras, Anaximedes, Anaximandro)...

Otras fuentes corroboran la existencia de textos o libros her-
méticos que estaban originariamente redactados en idioma egip-
cio. Asi por ejemplo, con motivo del viaje a Egipto entre el 24 y
el 20 a.C., Estrabon afirmara que “los sacerdotes de Tebas, que se
decian los mas sabios filosofos y astronomos, hacian remontar su
sabiduria a Hermes™’. Igualmente, Clemente de Alejandria, es-
critor cristiano del s. II-1II radicado en el contexto alejandrino, y
al que cabe suponer bien informado acerca del Hermetismo, re-
fiere que “hay cuarenta y dos libros de Hermes; treinta y seis de
ellos contienen el conjunto de la “filosofia de los “egipcios’...; los
otros seis corresponden a los “pastoforoi’: son libros médicos y
tratan de la constitucion del cuerpo, de las enfermedades, etc.”*®,
Estos testimonios vienen a apoyar la narracion, ya citada, del
monje Jorge “Syncellus”, que hacia el 800 d. de C. recogio los ul-
timos escritos histdrico-religiosos del sacerdote egipcio Maneton
de Sebennytos que vivio en el siglo III a. de C. y autor de las
obras Aegyptiaca y Libro sagrado en las que daba a conocer a los
griegos la historia y la religion de su pais nativo. El monje Jorge
narra que “en tiempo de Ptolomeo Filadelfo, Maneton fue desig-
nado sumo sacerdote de los templos paganos de Egipto, y escri-
bid unos textos a partir de inscripciones de la tierra seriadica
[Egipto], hechas por Thoth, el primer Hermes, y traducidas des-
pués del diluvio... Dispuestos en libros por Agathodaimos, hijo

36 Diodoro Siculo (s. I a. de C.), Bibliotheca 1 (96-98). Hecateo de Abdera (s.
IV-1II a. de C.) estuvo en Egipto bajo Ptolomeo I Soler (362-304 a. C.).

37 Geographia, XVII, 1,46..

38 Clemente de Alejandria, Stromata V1, 4,35.3/37.3
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del segundo Hermes y padre de Tat, en los recintos sagrados de
los templos de Egipto, Maneton los dedicé al mencionado rey
Ptolomeo II Filadelfo, en su Libro de Sothis” *. Disponemos de
otro texto singular. En la obra De Mysteriis Aegyptiorum atribui-
da al sacerdote Jamblico, se dice que “los [libros o escritos] que
circulan bajo el nombre de Hermes contienen opiniones herméti-
cas, por mas que se expresen a menudo en la lengua de los filoso-
fos; han sido, en efecto, transcritas [o traducidas: metagégraptai)
desde la lengua egipcia por gentes no inexpertas en filosofia”
(VIIL, 4). No obstante, si concedemos credibilidad al texto her-
mético antes citado que afirma el origen egipcio de los hermeética,
cabria plantear ;hasta qué punto los textos metafisicos, esotéricos
o de magia egipcia que pasan a los libros de Hermes no eran ya
reconocibles al quedar anegados en el vocabulario de la filosofia?
(Hasta qué extremo tal resultado no era ya propiamente “traduc-
cion”, sino “re-escritura”? El propio Jamblico aporta un dato su-
til; que bajo un lenguaje aparentemente filosofico, los escritos
herméticos “ocultaban” doctrinas egipcias sabiamente enmasca-
radas por expertos. Esto nos introduce en la técnica de la oculta-
cion mediante el lenguaje de las dobles etimologias que abundan
en el Corpus Hermeticum. Demos un ejemplo ilustrativo de lo
que decimos.

1.- “Poimandres” y la técnica de enmascaramiento etimolo-
gico

“Poimandres”® es mencionado por dos veces en CH XIII,
con los mismos titulos y calificativos con que aparece en CH I:
“porque Nos es el pastor de tu palabra [o pastorea tu palabra]”*'.
Esta redaccion parece contener un juego de palabras sobre Poi-
mén (pastor), Poimaino (yo pastoreo) y la primera silaba del
nombre Poim-andres. De esta manera, “Poimandres” pareceria
derivar de los términos griegos poimén (pastor) y andres (varon);

3% Manetho, Appendix I (ps.-Manetho, apud Syncellus), p. 72. Edic. Waddel,
SLoeb Class. Libr. repr. 1964), p. 208.

O P. Kingsley, “Poimandres: the etymology of the name and the origins of Her-
metica”, en Journal of the Warburg and Courtauld Institutes, 56 (1993). The
Warburg Institute, Univ. of London, pp. 1-24. Poimandres ha sido erroneamente
el titulo del Corpus Hermeticum desde Marsilio Ficino hasta 1854.

4 CH XTI, 15y 19.
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“Poimandres” es “pastor de hombres”. Sin embargo, esta etimo-
logia griega del nombre es lingiiisticamente insuficiente.

En realidad "Poimandres” es la version griega de una expre-
sion que, en copto, seria “P-eime n-Re”, y cuyo significado seria
“El conocimiento o pensamiento de Re”. P es el articulo determi-
nado masculino singular en egipcio tardio. A su vez, “eime” es el
conocimiento o intelecto. Por su parte —Res es la forma estandar
de traducir al griego los nombres egipcios que terminan con el
nombre divino -Re. Nos queda tan so6lo la forma del genitivo que
debera ser aqui nte, porque el paso de nte-Re a —ndres es mas 10-
gico y facil. Eso nos da para "Poimandres’ la traduccion siguien-
te; “el conocimiento/ intelecto de Ra”. Pero incluso el copto eime
significa algo mas que ‘conocimiento’, debiéndose traducir mas
precisamente como notis-noein. Por tanto, etimologicamente
“Poimandres” significa en idioma copto; “Yo soy... el Nois ab-
soluto”. Seglin Kingsley, la doble etimologia” de Poimandres no
es casual sino que obedece a una deliberada estrategia de enmas-
carar el sentido oculto de un concepto egipcio bajo términos
griegos. Esto nos lleva a asumir la posibilidad de que “el Corpus
Hermeticum sea, un inmenso ejemplo de doble etimologia: de
ideas que son reinterpretadas o re-etimologizadas, por asi decirlo,
al ser transferidas a términos de la cultura y el lenguaje grie-
gos™*,

Por el contrario, en otros casos, los dobles significados apare-
cen expuestos mas claramente. En efecto, el titulo de uno de los
textos herméticos que se refieren a la diosa Isis, Kore Kosmou,
permite también una doble etimologia. Kore significa tanto “nifia,
muchacha, doncella” como “pupila del 0jo”. El problema esta en
definir qué significa Kore Kosmou como calificativo de Isis®.
Ciertamente, el uso del término “Kore” para designar la pupila es
una metafora antigua que se explica por el hecho de que la pupila
ocular refleja una imagen menuda del que mira. El latin daria tes-
timonio de los diminutivos femeninos pupilla y pupula, deriva-

2p, Kingsley, l.c., p. 20.
3 H. Jackson, “Kore Kosmou: Isis, pupil of the eye of the world”, en CdE, 61
(1986), p. 116.
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dos de pupa (muiieca). En el propio texto hermético, el dios que
crea el universo denomina a Isis como “segundo efluvio o ema-
nacion [aporrhoia] de mi naturaleza”, de modo que a través de
Isis-Kore o de Isis “pupila del 0jo”, Dios se sirve para vigilar el
mundo. La cultura greco-romana asocio Isis a Deméter y a la
“Kore” Perséfone™. El propio Plutarco® aporta una explicacién
de la asociacion Isis-Kore en cuanto “pupila del ojo”: Isis “fue
llamada ambas cosas, Kore y Perséfone; la tltima en cuanto por-
tadora de luz, y Kore porque eso es a lo que llamamos la parte del
ojo en que se refleja la imagen de quien lo mira, lo mismo que la
luz del sol es vista en la luna”*. Kore es una pupila lunar que re-
fleja una imagen de Helios. Y en efecto, la idea de que el sol, la
luna y los demas cuerpos celestes son los ojos de las divinidades
estd muy extendida en Egipto*’. Ya los Textos de la Piramides
hacen referencia a “la muchacha que est4 en el ojo de Horus” pa-
ra significar “la pupila del 0jo”. Y en un texto egipcio del siglo
IV a. de C., las Canciones festivas de Isis y Nephtys (Papiro
Bremner-Rhind), se dice que Isis es la “sefiora del universo,
emanacion del ojo de Horus, Noble Serpiente que nacié de Ra,
que broto de la pupila del ojo de Atum cuando Ra broto la prime-
ra vez”*®. Esta “mitologia del 0jo” del antiguo Egipto se materia-
liza en el amuleto en forma de ojo maquillado del dios celeste
(oudjat) del que brota la lagrima de piedad por el mundo. En
suma, la asociacion de Isis con la pupila de un ojo celestial estaba
firmemente establecida en Egipto. Isis es una emanacion del “ojo
solar” surgida para proteccion de la Humanidad y vigilancia del
orden del cosmos. Pues bien, €sa es precisamente la funcién que
asigna a Isis el autor del Kore Kosmou hermético.

Los ejemplos de influencias egipcias en los textos herméticos
1 T ;L 49
podrian multiplicarse facilmente™. Tras una somera lectura po-

“ Herodoto 2. 59 y 156. Plutarco, De iside 27, 361 E.
3 Plutarco, “De facie quae in orbe lunae apparet”, 277 [=Moralia 942 D].
¢ Plutarco, “De facie quae in orbe lunae apparet”, 27 [=Moralia 942 D].
47 Textos de magia en papiros griegos, Pap. CIIL 769 ss. (p. 303); Pap. XXI, 5 s.
Sg 325); Pap. LXII, 33 (p. 376).

Pap. Bremner-Rhind, 17.8-10; Jackson, 1.c.p. 129.
* Incluidas algunas referencias a palabras con doble sentido. Por ejemplo, el
término copto utilizado para “generacion”, significa tanto “generacion” como
“libro” de modo que en NH 6 se expresa tal palabra; «;Cémo debo orar, padre?,
(en unién con las generaciones-libros?» (52, 1); o “hasta la sabiduria entre las
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demos detectar algunas pruebas especialmente significativas. Por
ejemplo, en el extracto o fragmento 24 del Anthologion de Esto-
beo (CH 15) se dice que: “la tierra esta echada sobre la espalda,
de cara al cielo, como un hombre”. Precisamente, esa es la repre-
sentacion tipicamente egipcia de la estructura del mundo, en la
que el dios masculino Geb (la tierra) esta debajo, echado sobre la
espalda, mientras que encima de él se curva la diosa del cielo
Nut. Esto es doblemente significativo porque, frente a la menta-
lidad y concepciones mitologicas griegas, el texto hermético si-
gue la antigua tradicion egipcia jque asigna un valor masculino a
la tierra y femenino al cielo!

Igualmente esclarecedores son aquellos parrafos Herméticos
que describen la correcta orientacion cardinal del orante con la
cabeza orientada hacia el sur debido a que el Nilo, fuente de la
vida y regalo de los dioses, fluye de sur a norte. En CH XIII, 16
leemos: “pues bien, hijo mio, ponte en pie en un lugar a cielo
abierto y, de cara al viento del sur, a la puesta del sol, haz acto de
adoracion; y lo mismo al salir el sol, volviéndote hacia el este”. Y
en Asclepius 41 se dice: “se pusieron a orar a dios, mirando hacia
el sur (pues cuando uno quiere dirigirse a dios al ponerse el sol,
hay que mirar hacia alli, igual que al salir el sol hay que mirar
hacia el este)...”. Y también, “la cabeza la tiene situada hacia el
sur del universo, el hombro derecho hacia el este, el izquierdo
hacia el oeste, los pies debajo de la Osa mayor, el derecho bajo la
cola y el izquierdo bajo la cabeza, los muslos en el espacio que
hay después de la Osa y las partes medias en el espacio interme-
dio” (Estobeo 24). Precisamente la orientacion ritual hacia el Sur,
de donde proviene en Nilo, es uno de los rasgos definitorios de
los estratos mas arcaicos de la cultura egipcia. S6lo més tarde,
cuando la teologia solar alcanz6 su fase mas desarrollada, el Sur
compartio su valor ritual con el Este como lugar de nacimiento
del Sol como fuente de la Vida. Con el tiempo, el eje Sur-Norte

generaciones-libros” (54, 9); “he reconocido cada una de las generaciones-
libros” (54, 30). Seglin Mahé, puede tratarse de un juego de palabras querido por
el traductor para dar a entender que la regeneracion, ademas de conferir la vi-
sion de la eternidad, también supone ser inscrito en el «libro» de los elegidos;
Hermes en Haute-Egypte, vol. 1, cit., p. 42.
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se vincul6 al ciclo osiriaco y el eje Este-Oeste quedd vinculado a
la religion solar.

2.- Relatos cosmogonicos

También resulta evidente la filiacion puramente egipcia de
las concepciones cosmogonicas recogidas en los textos herméti-
cos. No obstante, conviene tener presente que un primer proble-
ma para dilucidar esta cuestion radica en que las doctrinas cos-
mogonicas en que se apoyan esas narraciones mitologicas egip-
cias no responden a un modelo unico. Por el contrario, nos en-
contramos con una desconcertante variedad de episodios enri-
quecida por las peculiaridades localistas. Sin embargo, conviene
sefalar que ello no va a impedir que la terminologia hermética se
mantenga coherente™. De hecho, al igual que sucede en otras tra-
diciones iniciaticas, no hay que ver las diferencias entre los di-
versos relatos cosmogonicos como disensiones o incoherencias
dentro del conjunto general de la doctrina. La misma verdad pue-
de ser expresada de diferentes maneras para adaptarse a la menta-
lidad o grado de comprension del que escucha.

Basicamente se podrian establecer tres modelos explicativos
sobre el origen y naturaleza del universo.

Segin un primer modelo a-causal, sélo existe lo Uno-Unico
como realidad inmutable. Ello implicaria que la creacion del
mundo jamés ha acontecido en absoluto porque nada ajeno al
Uno puede existir ni cesar de ser nunca. La comprension de este
misterio queda descifrado cuando el texto hermético revela al
discipulo que “yo soy ti”, es decir, no hay mas que el Ser. Esta
teoria no es una negacion de la realidad del mundo, sino del pro-
ceso creativo que lo ha traido a la existencia. Sin embargo, el pro-
fano o el discipulo que se encuentra en los primeros niveles de la
ensefianza es totalmente inconsciente de la naturaleza y fuente
unitaria del mundo y, como consecuencia de ello, su mente cons-

50 3-P. Mahé, “La création dans les Hermetica”, en Recherches Augustinien-
nes, 21 (1986), pp. 3-53 en el que se dedica al tema de la “creacion” en el Her-
metismo un estudio exhaustivo y sindptico.
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truye un mundo ilusorio de objetos interactivos separados, malin-
terpretando las impresiones sensoriales que recibe. Por tanto, no
hay nacimiento ni muerte; solo existe la unica realidad, el Uno, el
Ser. En algunas cosmogonias egipcias, “el demiurgo ha llegado a
ser por si mismo. El es el solitario, el tnico, y sin testigos” (lo
que nos situaria lejos del Génesis veterotestamentario®'). Igual-
mente, en CH XVI se encuentra un ejemplo de creacion ontolo-
gica sin concesiones simbolicas o literarias: “el creador, padre y
envolvente del universo entero” es “el que siendo Uno es todo y
sabiendo todo es Uno”. Pero incluso el pensamiento egipcio fue
més alld de esta concepcion del Ser como Uno-Unico y elabord
una sutil especulacion sobre el No-Ser. Algunos textos egipcios
explican que “la region mas lejana del cielo esta en las tinieblas
primordiales; no se conocen sus fronteras hacia el Sur, el Norte,
el Oeste y el Este. Estos (los puntos cardinales) estan sujetos en
las aguas primordiales como perezosos... Su tierra no es [...] co-
nocida a los dioses y espiritus. Alli no hay rayos de luz y se ex-
tiende por debajo de todo lugar”>*. Con ello se esta describiendo
el reino oscuro y acuatico anterior a la creacion, es decir, el
océano o las tinieblas primordiales. El reino del No-Ser en el que
acaba la soberania del monarca creador del universo porque él
tampoco estaba. [gualmente, en el capitulo 125 del Libro de los
Muertos que describe la conocida “confesion negativa” mediante
la que se rinde cuentas ante el tribunal de Osiris, el difunto pro-
nuncia la frase “No conozco lo que no es”, lo que le permite atra-
vesar diversas puertas hostiles, una de las cuales es la “que devo-
ra a los que no son””. Finalmente, se encuentra en presencia de
un dios “al que llega aquello que es y lo que no es™*. Y en los
Textos de los Sarcéfagos se afirma del difunto bienaventurado

3 Sobre las supuestas influencias biblicas en los hermetica, autores como J-P.
Mahé, 1.c., p. 23 afirman que el vocabulario del Corpus Hermeticum “se distan-
cia, la mayoria de las veces de una manera muy clara, del de los LXX y del ju-
daismo alejandrino”. Incluso Kore Kosmou desarrolla una cosmogonia tan ale-
jada del parametro biblico, que cabe sospechar que no fue Génesis 1 el que tras-
fundié su antropocentrismo a CH I y III, sino que ambas tradiciones textuales
?2roceden de una fuente egipcia comiin.

Pap. Carlsberg I, II 20 ss., ultima publicacién en O. Neugebauer y R. A. Par-
ker, Egyptian Astron. Texts 1, 1960, pp. 52 s.
53 Libro de las Puertas 1, 79.
> Tanto Amon como Osiris son considerados “sefior de aquello que es, al que
pertenece aquello que no es”.
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que “Su repugnancia es lo no existente (jwff) porque no ha visto
lo desordenado (jsf?)” (CT VI 136 k).

Los términos egipcios como m wnn 0 nn wn son negaciones
del verbo “ser” y el adjetivo relativo negativo (jwtj/jwtt) significa
“aquello que no es” o “lo no-existente”. Para el pensamiento
egipcio, el no-ser es la materia primordial inagotable, sin realizar,
pura potencialidad. Desde el punto de vista temporal, “aquello
que no es” o “lo no-existente” es el tiempo sin tiempo antes de la
creacion, es decir, algo que es incomprensible e inimaginable pa-
ra la mente humana. No existia el espacio, ni dioses, ni seres hu-
manos, en suma, no existia el Verbo de Dios, “no habia sido pro-
clamado el nombre de cosa alguna™® porque lo que no tiene
nombre no existe. En tal estado “Atn no habia surgido la dispu-
ta””® porque no habia nada ni nadie. En consecuencia, si no exis-
tia la vida o el nacimiento tampoco existia la muerte. Las tinie-
blas “eran todo el principio”; ellas hacen “irreconocibles los ros-
tros”, borran toda figura, funden pasajeramente las formas de
existencia. El dios creador yace dormido, “como muerto” en las
tinieblas primordiales anteriores a la luz (Kekuzemau), también
representadas como el océano primordial ilimitado (el dios Num).

Es significativo que el pensamiento egipcio no quiera definir
este estado o no-estado como Unidad y que, por el contrario, pre-
fiera describirlo en términos de no-dualidad; “atin no existian dos
cosas™’. Con ello, se hace referencia indirecta a una unidad tan
homogénea como incomprensible que solo puede ser definida en
términos negativos; es no dual. Ello es tan inconcebible como
afirmar que el dios creador es el “Uno que se convirtié en millo-
nes”. Por tanto, todo lo que nace, todo lo que es, desaparece con
la muerte, incluidos los dioses. Pero lo que desaparece es la for-
ma individual aparente, porque la muerte, como estado perma-
nente, solo afecta a lo no-existente. Por eso, “al conservar la dis-
tancia y el equilibrio, el egipcio no cae ni en el nihilismo ni en la

35 Pap. Berlin 3055, 16,3 y s.
3 pyr. 1040 y 1463
STCT, 396b y 111, 383a.
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entrega autoaniquiladora a la inmensidad y a la posibilidad uni-

versal de no-ser”®.

Con la afirmacion de que “No conozco lo que no es” el difun-
to da a entender que no ha violado los limites del orden estableci-
do, es decir, del Ser, y que, por tanto, puede aspirar a seguir sien-
do un “existente” més alla de la muerte™. No se trata de un re-
torno individual a la vida sino de una resurreccion en el més alla
donde se poseen “todos los rostros” (individualidades) o, lo que
es lo mismo, ninguno. La serpiente cosmica enroscada sobre si
misma (que se convierte en época romana en el Uroboros, “el de-
vorador de la cola” es una representacion de esta idea. Pero inclu-
so esa “otra vida” en el “mas alla” esta limitada temporalmente
porque la creacion (incluidos sus lugares mas excelsos y celestia-
les) es como una isla o colina destinada a ser anegada por las
aguas primigenias; es un mero momento o episodio “entre la na-
da y la nada”. La misma idea de eternidad, al igual que en su tra-
duccion griega (aeter-aetas, la duracion del eter), los dos térmi-
nos egipcios (nhh y df) empleados para referirse a la “eternidad”,
en realidad significan “el tiempo que dure el ser”®.

En segundo modelo explicativo del origen y naturaleza del
universo se basa en la naturaleza mental del universo en cuanto
que es “creado” o interpretado desde y por la mente. El mundo
viene a la existencia simultaneamente con la aparicion del pen-
samiento (el Verbo) que lo percibe y cesa de existir cuando el
pensamiento estd ausente. Esto significa que la manera de trans-
cender ese mundo “imaginario” es utilizando una forma superior
de conocimiento que supere la dualidad sujeto-objeto; este es el
intelecto (Nous). Asi, se explica el origen del Universo como
pronunciacion del Verbo divino. Los himnos religiosos egipcios
proporcionan numerosos ejemplos de estas creencias: Ra, el
«Dios primordial... que profirid una palabra cuando la tierra es-
taba inundada de silencio... Sefior unico que creo los seres, que

38 Eric Hornung, EI Uno y los Miltiples. Concepciones egipcias de la divinidad,
Valladolid, 1993, p. 169.

%9 Eric Hornung, £l Uno y los Miiltiples, cit., p. 168.

8 Eric Hornung, £l Uno y los Miiltiples, cit., p. 170.
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model6 la lengua de la Enéada»®'. El Corpus Hermeticum pro-
longa estas creencias; “Salid entonces desde la luz una Palabra
santa que alcanz6 a la naturaleza y un reldmpago violento saltd
hacia fuera” (CH I, 2), lo cual es conforme a las creencias egip-
cias sobre el poder del lenguaje (pronunciar el nombre es crear la
cosa nombrada) y las permutaciones de sonidos derivados de un
sonido principial. Por ejemplo, al llorar (rem) Ra, los hombres
(romé) o los peces (ramii) comenzaron a existir. Y cuando el dios
dejo escapar la palabra hab, «enviary, hablando con Tot, nacid el
ibis (hib), animal de Tot.

Finalmente, el tercer modelo explicativo del origen del uni-
verso se basa en la creacion gradual o cronoldgica segin segin
leyes de causa y efecto que pueden ser rastreadas hasta un acto de
creacion originario. Es, por tanto, una explicacion efectuada no
desde el Ser (punto de vista metafisico) sino desde el punto de
vista de la Creacion (punto de vista cosmologico). En los logoi
herméticos encontramos varios ejemplos de creacion segun un
modelo cronoldgico que presenta un proceso que se desarrolla
con su comienzo y su fin (por ejemplo, en Asclepius). También
aparece la creacion “por generacion”; en unos casos el Creador es
hermafrodita (CH I) o “padre y madre” de los vivientes (CH V,
7). En otros casos, la creacion ha sido resultado de la pronuncia-
cién de un sonido, como por ejemplo, las siete carcajadas con que
las que la divinidad produce el mundo seglin el texto hermético
de la “Kosmopoiia de Leyde” y cuyo antecedente se encuentra en
las siete palabras creadoras de Neith en la cosmogonia del Tem-
plo de Esna®.

8! Himno de adoracion al Sol, en A. Barucq- F. Daumas, Hymnes et priéres de
I’Egypte ancienne, Paris, 1980, p. 222

82 Textos de magia en papiros griegos (=PGM), cit., pp. 282-284 y 294-297.
Vid., S. Sauneron, “La légende des sept paroles de Methyer au Temple d"Esna”,
en BSFdE, 32 (1961), pp. 43-48. La primera parte de PGM XIII, menciona un
«relato de la creaciony». Su semejanza con la cosmogonia de CH. I resulta sor-
prendente: «Cuando el dios rio, nacieron siete dioses (que abarcan el cosmos...).
Cuando ri6 por ver primera, aparecié Phos-Augé [Luz-Resplandor] e irradi6 to-
do y se convirtio en el dios del cosmos y el fuego... Entonces ri6 por segunda
vez. Todo fue agua, la Tierra, al oir el estruendo, gritd y se alzd, y el agua se vio
dividida en tres partes. Aparecié un dios; y a este se le confirio el cuidado del
abismo de las aguas primordiales, pues sin ¢l la humedad ni se incrementa ni
disminuye. Y su nombre es Eschakleo... Cuando quiso reir por tercera vez, apa-
recieron Nous o Phrenes [Mente o Inteligencia] con un corazén, debido a la
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Por su parte, el tema de la creacién artesanal del universo, tan
comun en la mitologia universal, tiene uno de sus ejemplos en el
dios egipcio Khnum y su torno de alfarero. Este tema ha inspira-
do los /logoi herméticos que expresan la creacion por produccion
artesanal o por fabricacion que aparecen en CH IX, 5 y CH XVI,
9. Igualmente, el argumento mitoldgico egipcio del océano pri-
mordial (el dios Nun) del que emergieron el sol y el cosmos®, es
reutilizado en el Corpus Hermeticum; ‘“Habia una inextricable ti-
niebla en el abismo, agua y un aliento vital sutil e inteligente que
existian en el caos por el poder divino”. Mas concretamente, uno
de los argumentos cosmogonicos mas extendidos en la mitologia
egipcia es el de la colina o piramide que emerge de las aguas del
caos. En este caso es el dios o “concepto” Nun quien, a la vez que
personifica el caos, es también el principio de la vida que preexis-
te al mundo. Pues bien, el fragmento 28 de la edicion de los escri-
tos herméticos dice asi: “La piramide es el fundamento de la na-
turaleza y del mundo intelectual; porque esta sobre ella como go-
bernante la Palabra demiurgica del Sefior de todas las cosas como
potencia primera detras de aquel, no engendrado, ilimitado,
emergido de aquel [el Padre], estd al frente de y gobierna todas
las cosas fabricadas por €l. El es el pre-engendrado [préogonos, no
protogonos!] del Todo perfecto, hijo legitimo, perfecto y fecun-
do”®,

Abhora bien, estas especulaciones metafisicas acerca de la té-
trada y del Demiurgo situado sobre una pirdmide pasarian inad-
vertidas si no fuera porque la imagen de la piramide es el tradi-

agudeza del dios. Fue llamado Hermes; fue llamado Semesilam. El dios rié por
cuarta vez, y aparecié Genna [Poder Generativo], que controla a Spora [Procrea-
cion]... Rid por quinta vez y se sentia melancélico mientras reia, ella. Y ella fue
la primera en recibir el cetro del mundo... Ri6 una sexta vez y se sentia mucho
mas alegre, y aparecio Kairos [Tiempo] con un cetro, simbolo de soberania, y
tendi6 el cetro hacia el dios que habia sido creado en primer lugar, [Phos]...
Cuando el dios rid por séptima vez, nacioé Psyche [Alma], y €l sollozé mientras
reia. Al ver a Psyche, silbo y la tierra se alzo e hizo nacer a la serpiente Pitia, que
&redice todas la cosas...».

A. Barucq- F. Daumas, Hymnes et prieres de I’Egypte ancienne, Paris, 1980,

. 537.

b Los Fragmentos 23 a 35 del Corpus, proceden todos del Contra Iulianum de
Cirilo de Alejandria.
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cional simbolo egipcio de la colina primordial sobre la que se po-
sa el sol al nacer, en el origen de los tiempos, o del cerro que
emerge de la iluminacion para que el dios demiurgo se pose en €l.
La piramide constituye un simbolo tan extendido que casi todas
las cosmogonias locales y todas las teologias clasicas del Antiguo
Egipto han representado el origen del mundo como la emergen-
cia, en el seno del océano primordial Nun, de un cerro primigenio
destinado a servir de asiento al Demiurgo que ha de proceder a la
creaciéon del universo®. La piramide fue una estilizacion de ese
cerro o colina como lugar elevado en que se asienta el sol al na-
cer.

Precisamente de estos modelos cosmogonicos deriva la con-
sideracion de la iniciaciéon como una via simbdlica con etapas,
mas particularmente como un viaje sideral a través de planetas
regentados por dioses tutelares. Cada etapa implica un ascenso
purificador mediante la realizacion de una de las virtudes o cuali-
dades del discipulo hasta llegar a la contemplacion de la divini-
dad suprema. De estas especulaciones sobre el itinerario espiri-
tual proceden las concepciones mitologicas y filoséficas egipcias
y herméticas sobre la Ogdoada y la Enéada. Es el caso del ma-
nuscrito de Nag Hammadi VI, 6 titulado “La ogdodada y la
Enéada”, cuyo objetivo era llevar al discipulo hasta la contem-
placion de la Ogddada y la Enéada, es decir, elevarle al mas alto
grado de iniciacion dentro de lo que Jamblico bautizé como “Via
de Hermes”®. El tratado explica que esta “vision” o iluminacién
mistica, culmina tras las cinco etapas de plegaria, primera ilumi-
nacion, nueva plegaria, segunda iluminacion y, finalmente, ac-
cion de gracias.

La definicion de “iluminacion” o “contemplacion” como vi-
sion de la Divinidad o de la Luz que emana o, en este caso, de las
cuatro parejas de dioses emanadas de El u Ogddada o Enéada,
tiene paralelos en todas las religiones. Como sobre su significado
nos extenderemos mas adelante, ahora importa sefialar que los
términos “Ogddada” y “Enéada” designan, en el antiguo Egipto,

65 S. Sauneron y J. Yoyotte, La naissance du monde..., cit., p. 35.
% Jamblico, De mysteriis VIIL, 5 (267. 13).
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las familias de los dioses primordiales venerados especialmente
en Hermopolis y Helidpolis, relacionados con Thoth. Basta re-
cordar algunos de sus titulos; “Grande en Hermdpolis”, “Sefor
de la ciudad los Ocho”, “El antiguo y grande para la Enéada”, “El
que conduce el trono de la Enéada”, “Escritor de Anales de la
Enéada”, etc. Por ejemplo, en la teologia memfita de las dinastias
I y V, Ptah es el dios creador del que depende una Ogdoada de
dioses primordiales, hipostasis del demiurgo. Son Tatenen, la tie-
rra que emerge el caos acuoso inicial (variante lejana de la colina
primigenia), Nun, el océano primordial (condicion de posibilidad
de toda produccion fisica), con su pareja femenina Naunet, Atum
“el Grande” (por eso Ptah es “el muy Grande”) y otros cuatro
nombres que no se han conservado. En la teologia heropolitana,
el masculino Ammiin® y la hembra Amaunet formaban la cuarta
pareja de las cuatro surgidas de Nun (el agua primigenia) que
constituian una Ogdodada. El rey Ammon, que aparece como
Hammona seis veces en el Asclepio, es precisamente una version
griega de Ammun o Ammon-Ra. Lo significativo de todo esto es
que, segun la antigua tradicion egipcia, la Ogdodada se represen-
taba bajo la forma de cuatro ranas y cuatro serpientes Sin embar-
go, la Ogdodada que menciona el texto hermético copto de Nag
Hammadi esta formada por cuatro ranas (principios masculinos)
y cuatro gatas (principios femeninos)®. Esto se considerd una in-
novacién exdética griega hasta que Zandee reconocid esa extrafia
representacion de la Ogddada formada jpor ranas y gatas en las
paredes del Templo de Edft!, lo cual significaba que el autor
hermético estaba familiarizado con esa inusual forma egipcia de
simbolizar la Ogddada. La conclusion de todo esto es que “en
textos cosmologicos egipcios... se encuentran regularmente para-
lelos directos de doctrinas herméticas arropados en términos mi-
ticos concretos” .

57 El nombre “Ammun”, que significa “oculto” o “invisible” y era identificado
con el aire cdsmico, se representaba como un carnero o una serpiente. Bajo la
forma del dios Knéph o del griego Agathodaimén, eran los nombres del nous y
del démiourgos. Por eso, al helenizar e historizar esta doctrina, se relacionaba
Ammun con Zeus como divinidad del aire, y con los poderes del pneuma.
88 El discurso sobre la Ogdéada y la Enéada (NHC V1,6), en Antonio Pifiero,
Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi, vol. 1, Valladolid, 1997, pp. 416
ss.
b Jan Zandee, Der Amunhymnus des Papyrus Leiden I 344, verso, Rijksmuseum
van Oudheden, Leiden, 1992. Vid. también Opuscula Graeco-Latina (Supple-
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La enumeracion y comentarios de datos y pruebas demostra-
tivas de la vinculacion de los textos herméticos con la antigua
tradicion egipcia podria alargarse con facilidad. Asi, la metafora
de los rayos del sol como manos que trabajan y que aparece en
los hermetica; «Pues asi como el sol nutre todos los brotes y, na-
ciente, recolecta el primero las primicias de los frutos, usando,
para la recolecta, de sus rayos como inmensas manos» (CH
XVIII), es inequivocamente egipcia y profusamente utilizada en
diversas estelas y tumbas, asi como en la literatura religiosa, por
ejemplo el Gran Himno de Amon de la XVIII dinastia en el que
el dios solar es el «de brazos numerosos» . Igualmente, las for-
mulas de sancion que aparecen al final de algunos textos hermé-
ticos; “Yo conjuro a cualquiera que lea este santo libro, que la c6-
lera de cada uno (de ellos) se abatird sobre aquellos que la trans-
gredan...” (Anexo del Codice VI de Nag Hammadi), no hace
sino repetir la forma tipica de las formulas de proteccion de la
propiedad del Antiguo Egipto’'. Ciertamente, los traductores
griego, latino, copto y armenio del Corpus han aprovechado la
ocasion para incorporar al texto algunas creencias seguramente
extrafias a su contenido originario o tal vez, como medio de adap-
tarlos a la cultura griega. De esta manera, junto a la reiterada
mencidn en los textos de la geografia, ciudades, dioses, héroes,
dinastias, templos y culto egipcios, se han unido doctrinas del
neoplatonismo, estoicismo, neopitagorismo, etc. Pero en todo ca-
s0, insistimos, sigue siendo patente su unidad formal y doctrinal.

Creemos que estas consideraciones son suficientes para pro-
bar que, en ultima instancia, el Hermetismo hunde sus raices en la
metafisica, la cosmologia, la filosofia y la magia egipcias. En
consecuencia, s6lo nos quedaria por ubicar los textos herméticos
dentro del panorama general de la literatura del antiguo Egipto. A
tal fin, podemos dar un paso mas en el camino hacia el esclare-
cimiento de los origenes y finalidad de los textos herméticos si

mentum Museo Tusculani), vol. 27; Eric Iversen, Egyptian and hermetic doctri-
ne, Museum Tusculanum Press, Copenhagen 1984.

Ovid. Barucg-Daumas, cit., p. 197.

"' Vid. Por ejemplo la formula del tratado entre Ramsés I y el principe Kheta ci-
tados por J-P Mahé, Hermes en Haute-Egypte, vol. 1, cit., p. 35.
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los comparamos con el género literario “sapiencial” egipcio que

bR T3

adoptaba la forma de “instrucciones”, “maximas” o “sabidurias”
72

3.- El género sapiencial egipcio

El texto sapiencial mas antiguo de que se tiene noticia es el
de Imhotep, visir o canciller del rey Djeser de la III Dinastia (en
torno a 2800 a. de C.). Al igual que el del principe Djeder-Hor, se
ha perdido en su totalidad. Precisamente uno de los personajes
mas destacados del Corpus Hermeticum es Asclepios, cuyo nom-
bre es una transmutacion helenizada del Imhotep que sento las
bases de la arquitectura colosal egipcia cuyo resultado mas cono-
cido fue la monumental pirdmide de Saqqara. Esta proeza hizo de
¢l una especie de patrono de los maestros de obra hasta los Pto-
lomeos. Su fama de sabio y su legendaria antigiiedad hacian de ¢l
un discipulo perfecto de Hermes.

De otro texto de la V Dinastia, Kagemni, se conserva solo el
comienzo. En cambio, de esa misma V Dinastia, se conserva in-
tegramente la Sabiduria de Ptahhotep”. Al mismo género perte-
necen las Instrucciones de Merikare. Del Imperio Nuevo dispo-
nemos de las Maximas de Any, la Sabiduria de Amenomope o las
Instrucciones de Onchsheshongy.

De la comparacion de esta literatura sapiencial egipcia con
los logoi herméticos’*, se deducen las siguientes coincidencias
formales:

a) La escenificacion es idéntica; bajo forma de dialogo, un
maestro instruye a un discipulo, o un padre ensefia a su hijo. En
los textos herméticos aparecen Hermes adoctrinando a su hijo
Tat, Isis instruyendo a Horus; o el maestro Hermes iniciando a
Ammoén.

72 Una edicion de conjunto de las Sabidurias en Bresciani, Letteratura e poesia
dell antico Egitto (sabidurias de Hardejedeff, Kagemmi, Ptahhotep, Merikare,
Amenemhat, Khety, Any, Amennakhte, Amenote y Onkhsheshonqy).

3 Méximas de Ptah-Hotep, editadas por Gustave Jéquier, Le papyrus prisse et
ses variantes, Paris, 1911.

™ J-P. Mahé es uno de los autores que mantuvo la tesis del estrecho parentesco
entre el género de las “Instrucciones” egipcias y los logoi herméticos.
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b) La instruccion estd formada por una sucesion de sentencias
o dichos de una extensién mas o menos igual.

c) Las sentencias tienden a ser agrupadas tematicamente o
por capitulos.

No obstante, con independencia de estos parecidos formales,
el contenido de ambos géneros literarios es radicalmente distinto.
Frente al caracter pedagdgico moralista de la literatura sapien-
cial; la ensefianza hermética de los /logoi se diferencia nitidamen-
te de aquella por ser una doctrina de carécter esotérico e iniciati-
co que unicamente puede ser mostrada a personas que retnan las
aptitudes adecuadas ;Podemos afirmar, por tanto, que este tipo de
literatura sirvio a los sacerdotes egipcios para exponer adecua-
damente la doctrina “hermética”? ;Fue este género un método
exclusivo de la literatura moralista? Lo cierto es que el formato
del didlogo aleccionador entre maestro y discipulo ya habia
transcendido el propio género sapiencial para entrar en el terreno
de la ensefianza filosofica (si es que no se encuentra en su propio
origen). En efecto, llegados a este punto, hay que traer a colacion
un texto demotico titulado Libro de Thoth que podria considerar-
se un antecedente inmediato de los logoi herméticos. También es-
te escrito escenifica un “dialogo” entre Thoth y un discipulo “que
desea o ansia conocer”. En una ocasion Thoth es llamado “wr wr
wr”, el “tres veces grande”, Trismegas, variante de Trismegistos.
Para J-P. Mahé, el Libro de Thoth “‘es como mucho el documento
egipcio mas proximo a los Hermética griegos de filosofia”. Se-
gun dicho autor, la literatura sapiencial del antiguo Egipto luego
de haber hecho llegar su luz a todo el Oriente Proximo, se ha
mantenido viva en Egipto al menos hasta el comienzo del periodo
romano, jugando un papel decisivo en la formacion, en Alejan-
dria, de la literatura hermética””.

75 J-P. Mahé, Hermés en Haute-Egypte, cit. Frente a las hipotesis de algunos in-
vestigadores que buscaban en los textos herméticos posibles fuentes biblicas o
de los LXX, los resultados parecen probar lo contrario. En 1992 W. Budge ya
demostrd el parentesco entre Proverbios 22.17-24.22 y los Preceptos de vida de
Amenme-apt, hijo de Ka-Nekht. En 1929, P. Humbert lleg6 a la conclusion de
que “Egipto fue ciertamente una de las principales fuentes, si no la principal, de
la literatura sapiencial de Israel”. También se habian sefialado claras influencias
biblicas en CH XIII, 17, particularmente de Job 38. Ahora bien, tanto Job 38,
como Job 5.9 s.; 12.7 ss.; 26.5 s.; 36.22 s., tienen numerosos y claros paralelos
egipcios, en especial en los “Himnos” religiosos de las Dinastias XVIII y XIX.
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V.- METAFISICA EGIPCIA Y RELIGIOSIDAD POPU-
LAR

En una documentada monografia Eric Hornung ha efectuado
oportunas precisiones sobre la religiosidad egipcia y concreta-
mente sobre la supuesta acusacion de zoolatria, panteismo, poli-
teismo y otras manifestaciones de la devocion popular’®. Por su-
puesto que, como ya hemos advertido en otras ocasiones, tales
creencias fueron inducidas para facilitar la practica del sentimien-
to religioso entre las clases populares’’, mientras que las doctri-
nas y especulaciones mas filosoficas o metafisicas quedaban re-
servadas a las élites intelectuales y religiosas del pais formada en
las escuelas de escribas, “casas de vida” de los templos, etc. en
las que se ensefaba que los dioses, mas alla de su apariencia fisi-
ca, representaban fuerzas, aspectos o atributos del Ser Uno y
Unico. Asi, Amén significa etimologicamente “el oculto”, Atum
es “el indiferenciado”, Huh es “Infinito”, Kuk son las “Tinieblas”,

Vid. Adolph Ermann, Die Literatur der Aegypter, Leipzig, 1923, p. 352 s.; A.
Barucq-F. Daumas, Hymnes et priéres de |'Egypte Ancienne, Paris, 1980, p. 91
ss.

7 Ya en el siglo 11 d. C. Luciano daba cuenta de este rechazo:

“Momo: Pero t0, cara de perro, egipcio vestido de lino, (quién eres, buen
hombre, o como pretendes ser un dios con tus ladridos? ;O con qué pretension
es adorado este toro moteado de Menfis, da oraculo y tiene profetas? Porque me
da vergiienza hablar de los ibis, monos, machos cabrios y otras criaturas mucho
mas ridiculas, que se nos han metido, no sé como, en el cielo procedentes de
Egipto. (Como podéis aguantar, dioses, el ver que se les rinde culto tanto o mas
que a vosotros? O ti1, Zeus, ;como lo llevas cuando te ponen cuernos de carne-
ro?

Zeus: Todo lo que estas diciendo de los egipcios es verdaderamente vergon-
70s0. Sin embargo, Momo, la mayor parte de estas cosas son simbdlicas y no
debe burlarse demasiado de ellas uno que no esta iniciado en los misterios.

Momo: jPues si que necesitamos nosotros muchos misterios, Zeus, para saber

que los dioses son dioses, y las cabezas de perro, cabezas de perro!”; en Deorum
Concilium [«La asamblea de los dioses»], Obras completas 111, Gredos, Madrid,
1990, p. 205.
77 También en las diferentes religioses monoteistas actuales cabe distinguir entre
una élite de tedlogos que cumplen cierta funcion de guardianes del dogma, y las
manifestaciones mas populares que gustan del culto a arcangeles, angeles, vir-
genes, santos, beatos y demas personajes relevantes. Incluso muchos seguidores
de una religion tan radicalmente monoteista como el Islam, algunos de cuyos
practicantes consideran el culto cristiano a la Santisima Trinidad como una per-
vivencia politeista, han sucumbido a estas tendencias populistas que rinden “cul-
to” local a personajes historicos (familiares del profeta Mahoma, misticos o go-
bernantes relevantes).
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etc. Es decir, que bajo el nombre de los dioses se esconden con-
ceptos filoséficos y metafisicos sobre la incomprehensibilidad de
Dios. Por eso, la mayor parte de los egiptdlogos actuales esta de
acuerdo en que los egipcios de la época de los faraones no creian
que sus dioses tuvieran realmente un cuerpo humano y una cabe-
za de animal porque “ninguna de estas imagenes muestra la ver-
dadera forma de una deidad y ninguna puede abarcar toda la ri-
queza de su naturaleza”’®. Los egipcios distinguian nitidamente
entre esas imagenes y “la verdadera forma” de Dios, que queda
vedada a la vista humana.

De esta manera, no se podria calificar a la religion egipcia de
zoolatrica desde el momento en que, aunque se acepte que la di-
vinidad pueda tomar asiento o manifestarse a través de una ima-
gen con alglin rasgo animal, en todo caso, en Egipto solo se vene-
raba un ejemplar concreto, “mientras que s6lo se puede hablar de
«zoolatria» con la adoracion de todos los animales de una espe-
cie””. El egipcio distinguia entre la forma aparente de la divini-
dad, que tenia siempre un caracter simbolico que hacia referen-
cias a sus atributos o cualidades especificas, y su naturaleza real,
que permanecia “oculta” y “misteriosa”. Asi, tales “atributos
pueden sugerir la naturaleza de las divinidades y anunciar la pre-
sencia de una deidad, pero ningln dios se agota en sus atributos”
% Calificar tales actitudes como zoolétricas solo llevan a distor-
sionar las manifestaciones generadas por la piedad popular de to-
dos los tiempos, incluido el culto cristiano al “cordero de Dios
que quita los pecados del mundo”, a la paloma del Espiritu Santo,
las representaciones zoomorfas de los Evangelistas, etc. Privar de
valor mistico, teologico o simbolico a tales manifestaciones reli-
giosas, nos llevaria a calificar de necrofilia el culto a las reliquias
de los santos y de antropofagia o teofagia al sacramento de la
comunion cristiana.

"8 Eric Hornung, EI Uno y los Miiltiples. Concepciones egipcias de la divinidad,
cit.,, p. 115.

" Eric Hornung, EI Uno y los Miiltiples. Concepciones egipcias de la divinidad,
cit., p. 126.

% Eric Hornung, EI Uno y los Miltiples. Concepciones egipcias de la divinidad,
cit., p. 110 que sigue en esto a H. Frankfort, Ancient Egyptian Religion, New
York, 1948, p. 12, entre otros.
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Por otra parte, el zoomorfismo de la religion egipcia “tampo-
co lleva a un panteismo, porque son sélo determinadas especies
animales las que son adjudicadas a una divinidad, muchas veces
ademas limitadas a un tnico lugar de adoracion”®'. Consecuen-
temente, tampoco es acertado calificar la religion egipcia como
panteista porque “si la religién egipcia ha producido, con su
amontonamiento de formas de manifestacion y de combinaciones
de dioses, fenémenos que recuerdan el panteismo, este parentes-
co es casual y superficial. Porque el egipcio no ha tenido nunca el
deseo ni la voluntad de divinizarlo todo. El dios creador egipcio
también se revela en su creacion, pero no se funde con ella. Aun-
que su naturaleza se amplie a través de nuevas formas y epitetos,
nunca se hace idéntica al “universo”, que, para el egipcio, contie-
ne ambitos que no son divinos. “Por tanto no es posible, en rigor,

hablar de un panteismo en la religion egipcia™®*.

Igualmente, la alternativa monoteismo/politeismo no solo no
contribuye a explicar la religiosidad egipcia sino que incluso im-
pide comprender determinados aspectos de su metafisica. En di-
versos textos, como el pasaje 261 de los Textos de los Sarcéfagos
en que se narra la creacion de los dioses, se especifica que fueron
creados por el “Sefior Unico... cuando atin no habian surgido dos
cosas en el mundo” (CT III, 383 a), es decir, antes de que existie-
ra la primera diferenciacion. Y de esa primigenia dualidad, es de-
cir, de esas “dos cosas”, surgen las subsiguientes dualidades, los
“millones” de formas de la creacion.

Y aunque los textos documentan diversas invocaciones al
“Dios unico sin igual” creador de los demas dioses egipcios, el
hecho de que algunos de esos dioses fueran a su vez considerados
como “el mas grande” o el “Unico se explica en que, para la reli-
giosidad egipcia, cualquier divinidad es considerada como un
atributo, potencia o modalidad espacio-temporal del Dios Uno y
Unico. Precisamente para salvar las contradicciones a que lleva el
calificar de politeista o panteista, modernamente algunos autores
han acufiado el término “henoteismo” o “monolatria” para definir

81 Eric Hornung, £l Uno y los Miiltiples, cit., p. 126.
82 Eric Hornung, £l Uno y los Miiltiples, cit., p. 118.
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la creencia en Dios Uno o Unico que se manifiesta en diversas
hipéstasis.

Ahora bien, para el egipcio, el concepto del Dios Unico tiene
unos perfiles muy singulares dado que la unidad absoluta de Dios
solo puede ser concebida fuera de la Creacion, es decir, mas alla
del tiempo y del espacio. El mundo, el Ser, procede del Uno que
es también Unico. Y ese Uno Unico es el No-Ser®’.

Diversos autores han defendido las concepciones monoteistas
de los antiguos egipcios basandose, entre otras pruebas, en la
etimologia de la palabra ntr «dios», que se pronuncia intercalan-
do dos vocales; netcher. Este término es empleado, por ejemplo,
en la literatura didéctica egipcia (los “textos sapienciales” tam-
bién denominados “ensefianzas para la vida”) para distinguir en-
tre “Dios” en singular, y los nombres concretos de los diferentes
dioses, lo que apunta a que la diversidad de dioses o nombres son
solo hipodstasis o manifestaciones del Uno, ntr. Asi; “No ejerzas
la violencia entre las personas, pues Dios castiga con lo mismo
[...] Nunca se ha ejecutado la violencia humana, sino que aquello
que Dios ha dispuesto, ocurre” (Ptahhotep, 6.* maxima). O tam-
bién; “El ser humano es barro y paja, Dios es su arquitecto. El
destruye y construye a diario, crea mil interiores segun su gusto,
convierte a mil personas en supervisores si esta en su hora de la
vida. Cémo se regocija aquel que ha alcanzado el Oeste [el reino
de los muertos] y esta a salvo en la mano de Dios” (Amenemope,
capitulo 25). Dichos autores afirman que la idea de que todos los

8 Suele afirmarse que el pensamiento egipcio descubrié el monoteismo a partir
de las reformas religiosas de Akhenaton, lo cual es incierto. Akhenaton, al negar
la existencia de la pluralidad de dioses dejaba de considerar al Uno y a los Mul-
tiples como concepciones complementarias que a partir de ese momento se ex-
cluian radicalmente la una a la otra. Sin perjuicio de factores de orden metafisico
que debieron inspirar al joven monarca, conviene observar que las reformas de
este periodo historico han de situarse en la lucha politica sostenida por el faraon
y la clase sacerdotal. Akhenaton pretendia ser el inico mediador entre el pueblo
y la nueva religion de modo que combatird la posibilidad de que cualquier devo-
to o sacerdote pudiera ser intérprete de los seres intermediarios o de un solo
Dios, pues ello tinicamente le correspondia a ¢l como Faraon. En calidad de tal,
corresponde personalmente al monarca, y a nadie mas, establecer la “doctrina”
de Aton y revelarla a sus subditos. So capa de monoteismo, se escondia una lu-
cha por debilitar el poder de la clase sacerdotal como mediadora entre los dioses
y los hombres.
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dioses no son en el fondo mas que manifestaciones, hipdstasis de
otro dios, era comun en el antiguo Egipto; el ejemplo mas impre-
sionante es la “Letania Solar”, recogida por escrito por primera
vez hacia el 1500 a. C.”%.

Por otra parte, el supuesto politeismo egipcio mas bien parece
descansar en una cuestion semantica; por ejemplo, ;cambiaria el
criterio de algunos expertos actuales si los egipcios hubieran de-
nominado angeles a sus dioses? Lo cierto es que los dioses egip-
cios no parecen ser dioses en el pleno sentido del término pues
(como pueden ser considerados realmente dioses aquellos que
son asesinados (por ejemplo, Osiris) o que nacen (Horus)? ;Co-
mo pueden reputarse como dioses aquellos que, como la mayoria
de las divinidades egipcias, s6lo tienen influencia dentro de un
ambito geografico determinado? En buena medida, todo esto es
consecuencia de la devocion popular que, incapaz de concebir la
unidad de lo sagrado, necesita confiar en la proteccion de diver-
sas divinidades que estén a cargo de la familia, la salud, los sen-
deros del desierto, su ciudad natal, las cosechas, la fertilidad del
ganado, las crecidas del Nilo, etc.

Lo cierto es que, aunque hay dioses limitados por el tiempo,
o factores geograficos, e incluso hay dioses “grandes” (wrw) y
“pequefios” (ndsw), todos ellos son generados por un dios primi-
genio. Asi por ejemplo, en el conocido “monologo del sefor uni-
versal” recogido en los Textos de los Sarcofagos se dice; “Yo hi-
ce surgir a los dioses de mi sudor, pero a los seres humanos de las
lagrimas de mi 0jo”®. Esta creencia en un “padre de los dioses”
primigenio y universal, que ha creado a todos los dioses y demas
seres ;puede considerarse una forma de monoteismo?

Con todo, incluso el dios egipcio mas alto concebible parece
estar sometido a los condicionamientos del tiempo y del espacio.
Tenemos documentado el titulo de “rey de los dioses” (njswt-

8 Jean Vergote, “La notion de Dieu dans les Livres de sagesse Egyptiens”, en
SPOA, p. 159-190. E. Drioton, “Sur la Sagesse d’Amenemopé”, en Mélanges
rédigeés en I'honneur d'André Robert, Paris, 1957, pp. 254-280.

85 Se basa en un juego de palabras a proposito de la similitud de los términos
“ser humano” y “lagrima” (CT VII 464 y s).
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ntrw) en las formulas rituales de la piramide del rey Meope/Pepi |
(hacia el 2292-2260)*. Y mas claramente, en los Textos de los
Sarcofagos, aparece otra denominacién frecuente para el Ser Su-
premo (Nb-r-dr) que suele traducirse como “Sefior Universal”,
pero que significa literalmente “sefior-hasta-el final”, lo que ex-
plicita la idea de que también el poder del dios supremo tiene un
fin. De hecho, este Dios padre primordial no es “no creado”, por-
que no esta presente desde la eternidad, sino que surge durante la
creacion “cuando atin no habia surgido ningun dios y no habia si-
do concebido el nombre de cosa alguna”. Por tanto, el mundo an-
tes de la creacidon es un mundo sin dios y sin dioses. So6lo con la
creacion surge un primer dios primordial que después llama a la
vida a las demas fuerzas del Ser (deidades)®’.

VI- DIFUSION DEL HERMETISMO DURANTE LA
EDAD MEDIA

Es mas que probable la influencia de algunos conceptos del
hermetismo en los monjes coptos. De hecho se ha sefialado que
originariamente el monacato cristiano fue una imitacion de la vi-
da de los monjes reclusos (katochoi) de los templos egipcios de
Serapis*®. La busqueda de Dios a través de la purificacién de los
siete vicios o de los doce tormentos para alcanzar la imperturba-
bilidad o tranquilidad (ak/inés), las técnicas de meditacion desti-
nadas a inhibir la actividad sensorial y lograr el silencio de los
pensamientos, la iluminacioén final, etc. tienen su estrecho parale-
lo en los escritos de Origenes, Evagrio, Casiano, etc. relativos al
combate purificatorio contra los ocho malos pensamientos o de-
monios por medio de la meditacion u oracion pura dirigida a si-
lenciar los pensamientos y alcanzar la apatheia o tranquilitas
mentis, estado de paz en el que se puede recibir la gracia de la
iluminacién o contemplacion de Dios. En todo caso, tras el viru-
lento ataque que San Agustin propina al Hermetismo en la Ciu-

8 pyr. 1458 .

87 La mejor recopilacion S. Sauneron y J. Yoyotte en “La naissance du monde”,
Sources Orientales 1 (1959), pp. 17-91.

88 Fue la tesis, por lo demas indemostrada, del pastor protestante H. Weingarten,
Der Ursprumg des Ménchtums, Gotha, 1877.
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dad de Dios, la cristiandad apenas mostro interés por tales escri-
tos hasta el siglo XII con ocasiéon de la recepcion de la tradicion
platonica, especialmente del Asclepio por su relacion con el Ti-
meo.

Sin embargo, el hermetismo sobrevivi6 en diferentes lugares
del norte de Africa, Mesopotamia y en ciertos circulos filosoficos
bizantinos. Por ejemplo, en el noroeste de Mesopotamia los habi-
tantes de la ciudad de Harran, sede de un gran centro de estudios
herméticos, tras su conversion forzada al Islam adoptaron un
nuevo nombre (Sabeos) tolerable por el Cordn y asimilaron al
profeta Hermes con el cordnico Idris y el biblico Enoch. Como en
otras regiones, alli se mantuvo la practica de un hermetismo is-
lamizado (que tanta influencia tuvo en los origenes del sufismo)
hasta que la presion religiosa se intensifico a principios del siglo
IX forzando a algunos sabeos herméticos a exiliarse a comarcas
bajo control del Imperio romano de Oriente. En estas emigracio-
nes cabe situar el origen del renacimiento hermético en Bizancio.

En todo caso, los textos herméticos siguieron siendo objeto
de traduccion y estudio por los filosofos y tedlogos musulmanes
(es el caso de Al-Kindi por citar uno autor del siglo IX). Como ya
se ha indicado, la introduccion de las obras de Platon en Europa
entre los siglos IX a XIII, estimul6 el interés por los textos her-
méticos. Entre la ndmina de autores que conocieron estos textos
cabe citar a Santo Tomas de Aquino, San Alberto Magno, Thie-
rry de Chartres, Juan de Salisbury, Alain de Lille, Vicent de
Beauvais, Guillaume de Auvergne.

La caida de Constantinopla en 1453 forz6 el exilio masivo de
sabios y misticos bizantinos a Europa, singularmente a Italia. Una
de las consecuencias mas notable de esto sera la llegada de diver-
sas colecciones de manuscritos herméticos que, al poco tiempo
(1462), serviran para que Marsilio Ficino publique el Poimandres
(con el titulo de Libro sobre el poder y la sabiduria de Dios, cuyo
titulo es Pimander) y, sobre todo, concluya la traduccion de los
catorce tratados en 1463 y promueva posteriormente su publica-
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cion en 1471%. A partir de ese momento se generaliz6 la idea de
que Hermes habia sido uno de los mas antiguos profetas de la
humanidad cuya ensefianza, sintesis de la sabiduria pagana y la
doctrina cristiana, sirvid de inspiracion a Moisés, Orfeo, Platon y
otros grandes personajes de la antigiiedad. Fueron diversos y no-
tables los intentos de cristianizar el hermetismo hasta que en
1614 Isaac Casaubdn acabd por cortar todos los puentes con sus
descalificadoras tesis.

VIL- DE LA ENSENANZA ESOTERICA EN EGIPTO: EL
METODO PARA ALCANZAR LA ILUMINACION

La institucion fundamental que vertebraba la actividad espiri-
tual de los Templos egipcios era la llamada “Casa de la Vida”.
No solo era el verdadero centro intelectual y espiritual de la co-
marca por su labor de transcripcion y estudio de textos, sino so-
bre todo, era el niicleo espiritual que aglutinaba a los sacerdotes y
en donde se impartia regularmente la ensefianza mistérica o ini-
ciatica.

La antigua literatura sapiencial egipcia hace referencia en va-
rias ocasiones al titulo o funcion de “Profesor de la Casa de la
Vida” o la costumbre de los aprendices de “leer los libros secre-
tos con los escribas de la Casa de Vida” (Cuento de Satin). En
coherencia con esta dicotomia Vida-Gnosis/Muerte-ignorancia, el
Corpus Hermeticum® contrapone la via de Hermes, que lleva a la
Vida, frente “al camino de la muerte” (CH 1.29) que siguen los

% Aunque nos salgamos del marco cronoldgico de este estudio, conviene men-
cionar que en 1494 Ludovico Lazzarelli redactaria una interpretacion cristiana
de la filosofia hermética titulada Crater Hermetis y en 1507 editara una version
latina del Corpus. El impacto de los escritos herméticos en la intelectualidad eu-
ropea fue creciente. Asi, sera fuente principal de inspiracion en la obra De Har-
monia Mundi (1525) de Francesco Giorgi, o en los escritos teologicos y configu-
racion de lo que Agostino Steuco denomind «philosophia perennisy». Isaac New-
ton se sirvio de ellos en sus Principia y en sus trabajos de alquimia hermética.
Entre los autores “herméticos” o fascinados por el hermetismo cabria citar a Guy
Lefévre de la Boderie, Philippe du Plessis Mornay, Giordano Bruno, Robert
Fludd, Michael Maier, lista que podria alargase con facilidad....

% Las citas del Corpus Hermeticum (citado como CH) se hacen segin la edicion
de Brian P. Copenhaver, Corpus hermeticum y Asclepio, Madrid, 2000.
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ignorantes. Estos son los que, segun el Libro del Amduat, estan
en el valle del desierto, han perdido la cabeza (aparecen decapi-

tados) y reciben el nombre de “aquellos que estan al revés™’'.

En lo que se refiere a la especifica “via” (hodon) revelada por
Hermes, seguida por el “profeta” Bitis, el rey Ammén’, y practi-
cada en numerosas “Casas de la Vida” egipcias, el Corpus Her-
meticum revela una terminologia muy precisa para referirse con-
cretamente a los iniciados como “perfectos” o “trascendentes”
(teleioi) y justos (dikaiod)”. Esta ensefianza se transmitiria so-
lemnemente (paredokas) en un entorno especifico y de manera
cuidadosa y reservada por aquellos que tienen conferida expre-
samente la autoridad (exousian) como guias (hodégos) o heraldos
(kérux) de las “Casas de la Vida” (CH 1.32). La existencia de
términos como bathmos («nivel», «rango», «grado») en CH
XIIL.9 prueba claramente que la ensefianza iniciatica se impartia
en niveles o grados sucesivos (bathmoi) que comenzaban con
lecciones exotéricas (exofica) o instrucciones de tipo general
(Genikoi logoi; CH. XI1.8; XIII.1); «Aquel que no haya sido pri-
mero engendrado por Dios, que se limite a los Tratados Genera-
les y a los exteriores. Pues no sera capaz de leer lo escrito en este
libro» (NHC VL63%). A estos seguian la ensefianza esotérica o
estudios especiales a modo de apuntes de clase (hupomnémata)
tal y como aparecen en CH. XIV.1 o en NHC VI1.63. De manera
paralela a la ensefianza doctrinal, el discipulo era introducido en
la oracion mental y verbal, la practica meditativa® y otras disci-

°! Las referencias al Libro del Amduat estan sacadas de Tutmosis III. Las horas
oscuras del Sol, Madrid, 2004. La cita del texto es de la p. 50. La edicion mas
completa de los textos de las piramides es la de S. Mercer, The Pyramid Texts in
Translation and Commentary, Nueva York, 1952. Para las citas del Libro de los
Muertos se sigue la edicion de Paul Burguet, E/ Libro de los Muertos de los an-
tiguos egipcios, Bilbao, 2000.
°2'Segin Jamblico, Acerca de los misterios 8.3.262-263,4.267-6.269.
% Los autores greco-egipcios del CH han buscado la similitud con la terminolo-
gia gnostica y con el lenguaje de las religiones mistéricas; teleioi es el gnostico y
dikaiousthai define el cambio interior que se experimenta tras la iniciacion.
% EI discurso sobre la Ogdéada y la Enéada (NHC VL6), en Antonio Pifiero,
Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi, vol. 1, Valladolid, 1997, pp. 416
ss.
s Incluida la meditacion en las imagenes y demas lenguaje jeroglifico. Asi, un
fragmento del Libro del Amduat avisa que “quien quiera que conozca estas mis-
teriosas imagenes es un espiritu 4kh bien provisto. Siempre puede entrar o salir
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plinas que pretendian culminar en la iluminaciéon o contempla-
cion de Dios. Por lo demas, todo esto evidencia la existencia de
comunidades religiosas de tipo monacal nitidamente organizadas
que prolongaban, en buena medida, las doctrinas, ritos y practicas
espirituales del antiguo Egipto. Ello explica que en los textos
herméticos se considere al iluminado como formando parte de
una familia mistica, o que su renacimiento quede sellado por el
acto simbolico del beso o abrazo y una cena ritual™.

Expliquemos sumariamente los tres niveles de instruccion de
la via de Thot-Hermes; primeramente, el candidato a la iniciacion
comienza con unas lecciones introductorias o discursos generales
(CH XIII.1), una segunda fase de “regeneracion” y, finalmente, la
fase de la iluminacion o comprension espiritual®’.

VIIL- PRIMER GRADO DE LA ViA DE THOT-HERMES:
LA ENSENANZA GENERAL PREPARATORIA

La mayoria de los tratados herméticos son de caracter «pre-
paratorio», es decir, tienen por objetivo mostrar los obstaculos y
ensefiar las virtudes que facilitan el anonadamiento psicomental
del individuo como paso previo a su “regeneracion” o renaci-
miento espiritual. Asi, al comienzo del “Discurso secreto en la
montafa acerca del renacimiento y la promesa de guardar silen-
cio” (CH XIIL1), un discipulo que conversa con su maestro
“mientras bajabamos de la montafia” (es decir, de la “Casa de
Vida”) le recuerda que “en los Discursos generales hablaste de
manera criptica y por medio de enigmas” sobre el secreto de la
regeneracion “y me dijiste que me lo transmitirias cuando estu-
viese a punto de convertirme en un extrafio para el cosmos. Yo
me he preparado, y he fortalecido mi voluntad contra la ilusion

del inframundo. Siempre hablando con los vivos. Esta probado ser cierto un mi-
116n de veces”, en Tutmosis 111. Las horas oscuras del Sol, Madrid, 2004, p. 51.
% El beso en NHC VL6, la cena en ASC 41. Vid. Textos Herméticos, Madrid,
1999, p. 514.

%7 La similitud de estas fases con las descritas en el Libro de los Muertos (prepa-
racion, regeneracion y transfiguracion o apoteosis) se explica en que también es-
ta ultima tiene por objetivo proporcionar al difunto la “iluminacion” o vision de
Ra, aunque sea diferida o post-mortem.
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del cosmos”. En esta breve frase queda condensada la finalidad
de la etapa preparatoria; al comprender que el mundo es ilusorio,
los sentidos pierden interés por los objetos de modo que se alcan-
za cierto grado de distanciamiento de las cuestiones mundanas.
S6lo habiendo alcanzado ese grado de desapego, es posible
afrontar la etapa de la “regeneracion” o renacimiento espiritual.

(Como entrar en la bella via de la regeneracion? “No existe
mas que una via que conduce desde aqui hacia la belleza; la pie-
dad (eusebeia) en combinacion con el conocimiento” (CH VL5).
La piedad, la devocion, el amor, la reverencia, la eusebeia es, en
ultima instancia, esa fuerza misteriosa que brota desde lo mas
profundo de cada hombre y se proyecta exteriormente impulsan-
dole a buscar el sentido de la existencia. Pero esa fuerza o anhelo
infinito de conocer a Dios puede sufrir una conversion de 180° y
dirigirse hacia el interior; es lo que las diversas tradiciones reli-
giosas denominan el “ojo del corazon” (el hridaya Vedanta, la
herida del Sagrado Corazon de Jesus en el cristianismo, el aynu-/-
galb del sufismo...)”; “Mirad a lo alto con los ojos del corazon.
Buscad entonces un guia que os coja de la mano y os conduzca
hasta las antepuertas del conocimiento. Alli brilla la luz, limpia
de toda oscuridad. Alli nadie esta embriagado. Todo el mundo es-
ta4 sobrio y observa con el corazon a aquel que desea ser visto,
que no se deja oir ni describir, que no puede ser visto con los ojos
sino con la mente y el corazon. Pero primero debéis arrancaros la
tunica que llevais puesta, el vestido de la ignorancia, el funda-
mento del mal, la cadena de la corrupcion, la celda tenebrosa, la
muerte viviente, el cadaver sensible, la tumba que llevais de un
lado a otro, el ladrén que habita en vosotros, el que odia a través
de lo que ama y siente envidia a través de lo que odia” (CH
VIL.1). Esto es posible cuando el hombre deja espacio a Dios en
su corazon. Si bien es cierto que los dioses egipcios no caminan
directamente en la tierra entre los seres humanos y que su en-
cuentro solo es posible en territorios fronterizos (por ejemplo en
una isla lejana, como en el relato del Naiifrago®), cuando culmi-

%8 Sobre esta cuestion vid. René Guénon, “El ojo que todo lo ve”, en Simbolos
fundamentales de la Ciencia Sagrada, Buenos Aires, 1976, p. 384.

%% Traduccion de este relato en J. M. Galan, Cuatro viajes en la literatura del
Antiguo Egipto, CSIC, Madrid, 1998, pp. 36 ss.
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na el desapego a lo creado y el hombre se vacia por completo, es
entonces cuando puede acoger a Dios en su “corazon” porque
“Dios esta dentro del ser humano” '%.

La iniciacion mistica no es ni mas ni menos que el proceso
por el que alguien que est4 dentro conduce o ensefa a otro “de la
mano”, esto es, en la mutua confianza, hasta situarle ante el um-
bral. El “aprendiz” o aspirante ha de entrar por si mismo guiado
con los “ojos del corazdn”, porque el ultimo paso se da sin pies,
una vez que se ha desprendido de la principal ilusion o espejismo
del mundo, esto es, la identificacion con el cuerpo. También en
CH IV.6 se abunda en la idea de que el cuerpo es una cércel o
celda tenebrosa que obstaculiza la vision de la belleza. Se insta a
rechazar el cuerpo y a arrancar esa tinica densa en términos muy
semejantes al lenguaje platonico'”'. El tono ascético del texto
puede ser matizado con otro parrafo en el que se advierte sobre el
error de caer en un pesimismo teoldgico; “No necesitas mante-
nerte en guardia contra la diversidad de las cosas que llegan a ser,
temeroso de atribuir a Dios algo bajo y mediocre. La gloria de
Dios es una sola; el hecho de crear todas las cosas, y esta tarea es
como el cuerpo de Dios. No hay nada maligno o vergonzoso a
proposito del hacedor en si mismo; estas condiciones constituyen
consecuencias inmediatas de la generacion, como la corrosion del
bronce o la suciedad del cuerpo” (XIV.7). En rigor, todas estas
explicaciones no son mas que proposiciones destinadas a aplacar
las inquietudes del discipulo hasta que, habiendo cesado su curio-
sidad y su angustia vital, adquiera un cierto sosiego y silencio
mental. S6lo a partir de ese estado de eusebeia puede accederse
realmente al verdadero conocimiento de Dios, pues “el mayor

10 ¢ Drioton, ASAE 44 (1944), p. 20.

1% De nuevo es patente el esfuerzo de los hermetistas egipcios por presentar su
paideia con un lenguaje helenizante. Asi, utilizan el término peribolon («celday)
como ya se empleaba en el Cratilo (400B-C; cf. Teeteto 197C) con ocasion de
explicar la analogia de séma/séma o cuerpo/tumba (prision). Porfirio, en Vida de
Plotino 1.1 comenta que «El filésofo Plotino, mientras vivié entre nosotros, pa-
recia avergonzado de hallarse en un cuerpo». Proclo, en sus Elementos (prop.
209), también se hace eco de la idea del cuerpo como celda del alma; «El
vehiculo (ochéma) de cada alma en particular desciende por la acumulacion de
vestiduras (chitonén) cada vez mas materiales y asciende en compaiiia del alma
tras despojarse de todo aquello que es material y recuperar su propia forma...».
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mal entre los hombres es la ignorancia en lo que respecta a Dios”
(CH VII).

1.- Nous y logos

En esta primera etapa, el maestro introducia al discipulo en el
manejo del nuevo lenguaje especifico de los misterios. A estos
efectos, una de las primeras aclaraciones conceptuales que se le
ensefiaba era la diferencia entre nous y logos. La doctrina hermé-
tica distingue'” entre la mente discursiva o razon (logos) y la
mente pura o intelecto'” (nous). Hermes aclara a su discipulo
que “Dios hizo participes de la razon a todos los hombres, no asi
del intelecto” (CH IV.3. Cf. por ejemplo CH. X.9 y los fragmen-
tos de Estobeo). De ello se deriva una forma distinta en el proce-
so de cognicion. Frente al conocimiento ordinario (epistémé) que
seria producto de la razéon (logos) y que puede ser aprendido co-
mo «arte» o «habilidad» (techné), hay un conocimiento de orden
superior o intuitivo (gnosis'**) que seria producto del intelecto o
mente pura (nous) que es un don especial de Dios.

En la «via de Thot-Hermes», la epistémé es ensefiada por el
maestro al discipulo con el fin de que llegue a la comprension
(gnosis) de que la aceptacion de la inefabilidad de Dios constitu-
ye un paso imprescindible para el conocimiento del propio Dios.
En CH IX.10 se afirma que “Tener intuicion (noésai) es tener fe
(pistis)” porque el acceso a la divinidad, que constituye una reve-
lacién, no se produce a través del razonamiento ordinario (logos)
sino a través de un especial proceso de cognicion unitivo que, por
mucho que pueda ser ensefiado al iniciado, s6lo es concedido por
Dios “a modo de un premio o trofeo que se ha de conquistar”
(CHIV.3).

192 Garth Fowden, The Egyptian Hermes: A Historical Approach to the Late Pa-
gan Mind, Cambridge, 1986, p. 101.

Usualmente se traduce nous como “mente”, pero dado el caracter equivoco
que tiene esta palabra, es preferible traducirla como mente o consciencia pura o
“intelecto”; vid René Guénon, “Los limites de la mente”, en Apercepciones so-
bre la Iniciacion, Madrid, 2006, pp. 277.

1% En ese sentido, la mejor traduccion de “gnosis” seria “vision” o “compren-
sion”.
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(Como se conquista el intelecto (nous)? Para responder,
Hermes explica que el nous es como una cratera cuyo contenido
solo puede obtenerse arrojdndose en su interior; “Sumérgete ti
mismo en la cratera, ya que tu corazon puede, si cree que te alza-
ras de nuevo hacia aquel que ha enviado la cratera aqui abajo”
(CH IV .4). Los que ‘“‘se sumergieron en la mente se hicieron par-
ticipes del conocimiento y se convirtieron en hombres perfectos,
pues recibieron el nous”. Los que no se sumerjen en la cratera
“tampoco conocen el proposito que les trajo a la vida ni por obra
de quiénes... no sienten admiracion alguna por las cosas dignas
de contemplacion; antes bien, se abandonan a las pasiones y ape-
titos del cuerpo y estan convencidos de que la humanidad ha na-
cido para tales cosas (CH IV.5) ;Coémo sumergirse en la cratera?
Con independencia de que la metafora de la cratera sirviera para
la escenificacién de un rito iniciatico'”, su clave interpretativa
aparece a renglon seguido en términos inequivocos; «A menos
que antes aprendas a odiar a tu cuerpo, hijo mio, no podras amar-
te a ti mismo, pero una vez te ames a ti mismo, poseeras la men-
te, y si posees la mente, tendras también el conocimiento (gno-
sis)». En este lucido parrafo se establece una dicotomia entre
odiar el cuerpo y amar el espiritu. Solo la conviccion de que yo
no soy el cuerpo 'y de que este cuerpo es como una carcel lleva a
la realizacion de que yo soy inmaterial y al amor de la verdadera
esencia del ser humano. Hermes responde a Tat; “Hijo mio, es
imposible participar a la vez de ambos reinos, el mortal y el di-
vino. Puesto que existen dos tipos de entidades, lo corporeo y lo
incorpdreo, que a su vez se corresponden con lo mortal y lo di-
vino, uno es libre de optar por uno u otro, si es que desea hacer-
lo” (CH IV.5-6).

2.- La travesia sideral y la eusebeia.

Algunos hermética describen la via del aspirante hacia la
“onosis” recurriendo a la metafora del viaje a través de constela-

195 El motivo de la cratera, caldero o caliz cuya bebida o contacto proporciona la
inmortalidad estd documentado en diversas tradiciones. No hay que descartar
que el tema de la ingestion de una bebida o de la inmersiéon en una cratera-
estanque también formara parte de la escenificacion del ritual de iniciacion a al-
guno de los grados de la via hermética.
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ciones, planetas o zonas siderales'”. Parece deducirse que el as-
censo de una zona sideral a la siguiente equivalia a la superacion
de un vicio o tormento y a la adquisicion de la correspondiente
virtud. La virtud inicial para emprender el viaje es la eusebeia
(por ejemplo en CH I11.4), mientras que la cualidad o virtud final
es la aklinés (tranquilidad, imperturbabilidad). Ciertamente, los
términos eusebeia, eusebéo y eusebés, hacen referencia a la vir-
tud iniciatica de la «piedad», «reverencia» o «veneracidon» como
actitud de respeto afectuoso hacia los dioses, los maestros y la
ensefianza.

Sin perjuicio de otras consideraciones astrologicas o astro-
ndmicas, no cabe duda de que la receptividad, expectacion y con-
fianza del aprendiz en la ensefianza iniciatica recibida, aumentaba
considerablemente cuando se le proponian esta clase de metafo-
ras planetarias en que se explica que el nous del individuo ha de

1% La similitud del tema del viaje sideral hermético con la travesia celeste del
alma de la religion avéstica (el viaje post-morten al mas alla del Hombre Pri-
mordial Gayomard) ha llevado a pensar en influencias iranias llegadas a Egipto
(y al pensamiento judeocristiano) a través de los cultos mitraicos. Asi, autores
como Richard Reitzenstein (Studie zur Geschichte des Monchtums uns der
Sriihchristlichen Begriffe Gnostiker und Pneumatiker, Gotinga, 1916, conjunta-
mente con H. H. Schaeder, Studien zum antiken Synkretismus aus Iran und
Griechenland, Leipzig, 1926, pp. 26-27 ya relacionaron la lista de los siete vi-
cios planetarios que aparece en Poimandres (CH 1,23) con fuentes iranias, y la
Ogdodada (por ejemplo, en CH. I) con el Garodman y el octavo cielo de los ira-
nios. No obstante, conviene recordar que también la mitologia egipcia desarrolla
el tema de la «Ogdodaday formada por las cuatro parejas de divinidades, sin que
se haya probado que dicho esquema fuera un préstamo iranio. Por otra parte, la
literatura funeraria egipcia también concibe el paso del difunto al mas alla como
un viaje a través de las diversas constelaciones relacionadas con los decanos y
horas del dia bajo la direccion de Orion (Osiris) y Sotis (Isis). En todo caso, el
tema de la travesia celeste aparece también entre los ofitas de Celso (Origenes,
Contra Celsum V1,30,32), en la gnosis de Marcos (4dv. Haer. 1, 21,5), el Evan-
gelio de Maria (papiro BC 8500 del Museo de Berlin). En este altimo texto
gnostico, cada uno de los siete cielos estan custodiados por una Potestad que so-
lo deja el paso franco cuando el viajero responde que “lo que me ata ha sido ma-
tado” (el texto de E! evangelio de Maria, esta publicado en Antonio Pifiero
(coord.), Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi, vol. 11, Valladolid,
1997, pp. 132 y ss.). Posiblemente, en versiones mas antiguas eran tres los vigi-
lantes o arcontes, como en el Primer Apocalipsis de Santiago (NHC V,3). Alli el
vigilante interroga al alma ; “;Quién eres tu?”, y esta ha de responder,; “Soy un
hijo y soy del Padre”. Cuando es nuevamente interrogada “; A donde vas?”, de-
be contestar; “Al lugar desde donde he venido, alli volveré”; en Antonio Pifiero
(coord.), Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadli, cit. vol. 111, pp. 92 y ss.
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desprenderse de la identificacion al cuerpo (séma)'®’ para regre-
sar a su morada originaria, es decir, para “entrar en Dios” o “ha-
cerse Dios” (theothénai). En CH 1.23 se menciona la lista de los
siete vicios que impiden la purificacion del nous; “En cambio de
los insensatos y malvados y corruptos y envidiosos y codiciosos
y violentos e irreverentes, me mantengo a distancia”. Y poco
después se describe el viaje cosmico por siete zonas que lleva al
sabio a desprenderse de los defectos para entrar purificado en la
octava estancia, la region ogdoddica; “Desde alli, el ser humano
se lanza a través del marco cosmico y, al llegar a la primera zona,
entrega la energia de crecer y decrecer; en la segunda la capaci-
dad de maquinar maldades, ahora inactiva; en la tercera la ilusién
del deseo, ahora inactiva; en la cuarta la arrogancia del gobernan-
te, libre de exceso ahora; en la quinta la audacia impia y la teme-
ridad presuntuosa; en la sexta los impulsos malignos derivados de
la riqueza, ahora inactivos; y en la séptima zona la mentira que
anda al acecho. Y entonces, desprovisto finalmente de los efectos
del marco césmico, el ser humano penetra en la region ogdoadi-
ca; no posee mas que su propio poder, y junto con los bienaven-
turados canta himnos en alabanza del padre. Los que se hallan
alli presentes se alegran juntos en su presencia y, tras llegar a ser
igual a sus compaiieros, también ¢l escucha ciertas potencias que
existen mas alla de la region ogdoadica y que cantan himnos en
honor de Dios con voz melodiosa. Ellos suben hacia el padre en
orden y se rinden a las potencias y, tras convertirse ellos mismos
en potencias, entran en Dios” (CH 1.25).

Los siete cielos planetarios constituyen el mundo inferior (la
Hebdoémada) que aprisiona al mistico que desea ascender al si-
guiente nivel superior (la Ogddada), la region ogdoadica u octava
esfera de las estrellas fijas. Con ello quiere significarse que el
combate del hombre contra sus vicios tiene proporciones univer-
sales, pues su lucha se produce en un marco césmico. De alguna
manera, su combate reactualiza o repite el de los dioses contra el
caos de las tinieblas. En efecto, todo esto no es sino una forma de
expresar o representar el itinerario espiritual que lleva al mistico
grecoegipcio por la senda de la oracion y la meditacion hasta la

107 CH. 1.24-26; X. 15-18; XIL. 12-14; XIIL. 7-12.
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contemplacion y de las que tenemos diversos ejemplos en el
Corpus Hermeticum, lo cual, por lo demds, es muy similar a la
interpretacion moralizante del ascenso por la escalera de Jacob
(Gen. 28,12) y cuyo significado metafisico expresa claramente el
paso de la meditacién a la contemplacidon exenta de formas, ima-
genes y pensamientos.

3.- Oracion, meditacion y contemplacion.

Los textos herméticos contienen diversos ejemplos de ora-
cion vocal, oracion mental y de temas de meditacién preparato-
rios para la mediacion pura, es decir, la vision no mediatizada por
los sentidos y otras percepciones mentales. En CH .31 queda re-
flejado un ejemplo de oracion invocatoria a la divinidad'®.

“Santo es Dios, padre de todas las cosas;

Santo es Dios, cuyo designio es seguido por sus propias po-
tencias;

Santo es Dios, que desea ser conocido y es conocido por su
propia gente;

Santo eres ti, que has constituido todo cuanto existe por me-
dio de la palabra;

Santo eres ti, de quien toda naturaleza constituye la imagen;

Santo eres ti, de quien la naturaleza no ha podido crear una
figura igual;

Santo eres ti, que eres mas fuerte que cualquier potencia;

Santo eres t, que sobrepasas toda excelencia;

Santo eres ti que superas toda alabanza” (CH L1.31)

Pero de manera paralela a este tipo de himnos de alabanza y
accion de gracias que constituyen una «ofrenda o sacrificio de
palabray (logiké thusia), se practicaba la oracion mental: “Recibe
tu, el inefable, el indecible, aquel a quien invocamos en silencio,
los puros sacrificios en palabras que te ofrecen un corazon y un
alma tendidos hacia ti”. El orante pide que se le conceda la gracia
de comprender a Dios: “De manera que ti, Tat, hijo mio, debes

1% El uso de la palabra hagios (santo) puede deberse a influencias de la
liturgia judia (Is 6:3, Dt. 6:5-9).
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rezar en primer lugar al sefior, el padre, el unico, que no es el uno
sino aquel de quien procede el uno; pidele la gracia de poder
comprender a un Dios tan grande, de permitir que siquiera un ra-
yo suyo ilumine tu pensamiento” (CH V.1).

Sin embargo, la practica espiritual por excelencia de los her-
metistas era la meditacion en la divinidad. Encontramos diversas
referencias que aclaran los temas de meditacién y su finalidad.
En CH V.3 se le propone al discipulo que “Si deseas ver a Dios,
piensa en el sol, piensa en el curso de la luna, piensa en el orden
de las estrellas. ;(Quién mantiene todo ese orden?”. Y mds ade-
lante se le explica que con tales ejercicios de meditacion puede
verse a Dios por medio del nous; “no existe nada en el cosmos
entero que no sea El. El mismo es a la vez las cosas que son y las
que no son. Las que son, las ha hecho aparecer, las que no son,
las contiene en si mismo. Este es el Dios mayor que cualquier
nombre; éste es el Dios invisible y visible por completo. Este
Dios, evidente a los ojos, puede ser visto por el intelecto (nous)”
(CH V.9-10). Y en CH XIV.9-10 se desarrolla otro tema de me-
ditacion sobre el misterio de la aparicion del cosmos; “Si quieres
saber como obra, como llegan a ser las cosas para que sean como
son, ello no resulta imposible. Piensa en esa imagen tan hermosa,
que es muy semejante a ¢l: imagina a un labrador sembrando sus
semillas en la tierra, aqui el trigo, alli la cebada, mas alla semillas
de otra clase; imaginalo plantando la vifia, el manzano y las de-
mas especies de arboles. De la misma manera, Dios siembra la
inmortalidad en el cielo, el cambio en la tierra, la vida y el mo-
vimiento en el universo”. Pero esta etapa no es sino una prepara-
cion para acometer la fase de la regeneracion o renacimiento es-
piritual que lleve a la visién o contemplacion de Dios. En efecto,
las oraciones vocales o mentales no son sino ofrendas materiales
que pueden llegar a limitar o entorpecer la auténtica devocion.
Los textos herméticos reflejan el rechazo del propio Dios Hermes
a las ofrendas de perfumes e incienso y su complacencia por el
“sacrificio de palabras”, es decir, el silencio de la mente.

Es un hecho constatado en las diversas tradiciones religiosas
y metafisicas que la via apofatica para acercarse a Dios es conse-
cuencia de la experiencia mistica de su inefabilidad. La verifica-
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cion de que la mente ordinaria (/ogos) no puede describir ni ima-
ginar a Dios (de modo que solo cabe tener una intuicioén via re-
motionis, definiéndole por lo que no es) ha llevado a una forma
de meditacion espiritual que ensefia a suspender, anular o detener
la identificacion con la propia actividad mental, y facilitar un
acercamiento mas puro a la divinidad. Esto lleva a afirmar que
las consideraciones que aparecen en los textos herméticos sobre
la imposibilidad de describir a Dios mediante conceptualizacio-
nes mentales formaban parte de la ensefianza contemplativa del
discipulo; habia de llegar a verificar y a aceptar la incapacidad de
la mente discursiva (logos) y su inutilidad como herramienta con-
templativa a fin de desarrollar una herramienta superior; la mente
pura o intuitiva (nous) para despejar las “nieblas” (Asclepios 32)
que ocultan la consciencia césmica y el mundo de los atributos
(dioses) del Dios Unico'”. “Todas las cosas penden de un princi-
pio, pero el principio pende a su vez de Aquel que es Unico” (CH
X.14). En CH V, 1 Hermes se propone explicar a Tat que Aquel
“es demasiado grande para el nombre de Dios”, “de ahi que tenga
todos los nombres, porque todo procede de un padre unico; y por
eso no tiene nombre alguno, porque es padre de todas las cosas”
(CH V, 10-11). Es antes del tiempo, pero estd también en el
tiempo; por eso puedes “concebirle a él como presente, como
sempiterno” (CH II, 4)'"°. Aunque Dios “es uno y tinico” (CH
IV.1), puede ser denominado de muchas maneras segun el aspec-
to de su actividad que consideremos (Crisipo'"!, Zenon, SVF I,
43, 9-12). Esta idea es comun a todas las religiones antiguas. En
la religion egipcia “Gnico” o “solo” es uno de los titulos de Osi-

1,09 La idea de que los dioses son los diferentes nombres o atributos del Dios
Unico ya aparece en el cap. 17 del Libro de los Muertos. También en la filosofia
griega, Platon, siguiendo a los pitagoricos, desarroll6 una teoria del devenir a
partir del Uno. Para matizar la diferencia entre el Uno y el Unico, la filosofia
platonica se refiere al Unico como /en, el nominativo neutro singular de la pala-
bra «unoy, cuyo masculino es /eis. Como /en (Unico), Dios es la fuente supre-
ma del heis (Uno), del que procede el resto de los nimeros a partir del dos.

"0 En los textos de los sarcofagos se dice; “Soy el Eterno. .. soy el que ha crea-
do el Verbo... soy el Verbo” (cap. 307). La publicacion de los fextos de los sar-
cofagos, el libro de los dos caminos y demas literatura anterior a la fijacion del
texto del Libro de los Muertos o de la Salida la luz del dia, fue publicado por
Adriaan A. de Back, The Egyptian Coffin Texts, 7 vol. Chicago, 1935-1961.

1 para este estoico, los distintos dioses no son sino distintas denominaciones de
un solo y tinico Dios; Stoicorum veterum fragmenta (SVF) 11 306, 7 y III 235.
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112

ris, Ra 0 Amoén ~. Como Dios Unico, lo comprehende Todo; de
113

ahi que su nombre magico represente todo el cosmos .

Su cuerpo “no es ni tangible ni mensurable, carece de dimen-
sion y no es comparable a ninglin otro cuerpo; no es ni agua ni
fuego, ni aire ni espiritu, aun cuando todas las cosas proceden de
¢1” (CH I, 4). Dios esta en todas las formas “pero mi verdadera
forma estd escondida en mi, porque yo soy el Incognoscible'*
(Libro de los Muertos, cap. 42). “Si es divino, entonces es esen-
cial; pero si es Dios, carece incluso de esencia” (CH II, 5). Dios,
incluso considerado como el sumo bien es inasequible; “Pues el
bien es infranqueable, sin limite y sin fin, del mismo modo que
carece también de principio, aun cuando a nosotros nos parezca
que cuenta con un principio, ello es sélo el principio de nuestro
conocimiento de ¢l. De manera que el conocimiento no constitu-
ye el principio del bien, aunque nos proporciona el principio del
bien que se ha de llegar a conocer” (CH IV.8-9). Dios no sabe o
no conoce, 0 no conoce como lo puede hacer el hombre, porque
el conocimiento implica un sujeto conocedor, un objeto que es
conocido y el acto o accion de conocer y, en rigor, Dios no es un
objeto de conocimiento ni tampoco es un sujeto que conoce pues
solo cabe hablar de sujeto cuando hay objetos.

Pero Dios trasciende esa pluralidad de elementos porque en
¢l todo es Uno. O dicho en términos herméticos, Dios es “algo in-
teligible, si bien no lo es para el propio Dios; pues lo que es inte-
ligible cae dentro del sentido de quien piensa en ello; de modo
que Dios no resulta inteligible para si mismo, pues €l no es distin-

12 Son las denominaciones locales o geograficas de la misma y tinica divinidad.
Osiris (A. Barucq- F. Daumas, Hymnes et prieres de I’Egypte ancienne, Paris,
1980, pp. 89, 97, 113), Ra (ibid. pp. 132, 146, 174, 175) y Amon (ibid. pp. 188,
189, 191, 211, 257.
'3 La representacion del Nombre de Dios por una serie de vocales aparece en
los hermética, en los Papiros magico griegos (p.e. PGM XIII 207) y en otros
simboliza que en las siete esferas o planetas reinan veintiocho dioses particula-
res, y todos juntos constituyen hipdstasis del Dios tinico que es el grande, grande
(el mas grande). En cuanto Dios mas alla del tiempo, es decir, de la vida y de la
muerte, se llama Zoxathazoz, cuyo nombre procede de zoé (vida) y thanatos
(muerte) y aparece, p. €j., en PGM XIII 177.

Es incognoscible no en si mismo, sino por medio de un instrumento tan im-
perfecto como la mente discursiva.
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to del objeto de su pensamiento, de modo que pueda pensarse a si
mismo. Para nosotros, sin embargo, €l es algo distinto; de ahi que
sea objeto de pensamiento para nosotros” (CH VIL.5-6; también
en CH II.1 y CH IX.9); «Tu eres Pensamiento que se piensay.
Ciertamente, el tema del Dios incognoscible, invisible e indecible
ya aparece en Platon (Banquete, 210e; Parménides 14le y Rep.
VI 509b) o Apuleyo (De Plat. 190-191) entre otros, pero también
es un topico frecuente de la teologia egipcia que, incluso, acude
al constante juego de palabras entre Amén ('/mn) y oculto
(imn)'" o recurre a las denominaciones binarias-contradictorias
de los dioses; Ra es «Aquel que es y no es», lo que se prolonga
en los Hermetica “Dios es invisible, Dios es evidente”(CH V.9 y
11).

La via remotionis estd hecha para despertar la sutileza en el
intelecto del discipulo y no se compadece de mentes aferradas al
razonamiento concreto, lo que explica la exasperacion del apren-
diz impaciente; «Pero, entonces, ;qué es Dios?». Hermes vuelve
a aclararle que “Dios es aquello que no es en absoluto ninguna de
estas cosas, aun cuando €l sea la causa del ser de todas ellas, de
todos y cada uno de los seres que existen” (CH I1.12). Explica
Hermes los tres mundos considerados como No-Ser, el Ser inma-
nifestado y el Ser manifestado; “Y no ha dejado nada que sea no-
ser, pues todas las cosas que son llegan a ser a partir de cosas que
son y no de cosas que no son. Las cosas que no son carecen de
una naturaleza que les permita llegar a ser; su naturaleza es tal
que no pueden llegar a ser nada. Las cosas que son, por otro lado,
no tienen una naturaleza que les impida llegar a existir nunca”
(CH IL.14).

En suma, la logica (logos) del discipulo queda dementada
cuando comprende que “Dios no es la mente, pero es la causa de
que exista la mente; no es espiritu, pero es la causa de que exista
el espiritu; y no es la luz, pero es la causa de que exista la luz”
(CH I1.14) y que, en consecuencia, la tinica manera de llegar a
Dios, de deificarse, es siendo como Dios, es decir, por la via de

15 Ejemplos de los himnos religiosos en Barucq-Daumas, cit., pp. 196, 212,
221,224y 327.

100



LA ILUMINACION EN EL HERMETISMO GRECO-EGIPCIO

no ser (no ser la mente, no ser el espiritu, no ser la luz... no ser...
nada). Pero entonces ;qué queda...?

IX.- SEGUNDO GRADO; DOCTRINA DE LA REGENE-
RACION (EL SILENCIO MENTAL Y LA SUSPENSION DE
LOS SENTIDOS)

Cuando el discipulo es introducido en la doctrina de la rege-
neracion o renacimiento, lo primero que se le advierte es que “es-
ta clase de cosas no se ensefia, hijo mio; las hace aflorar a la me-
moria Dios cuando ¢l quiere” (CH XII1.2). Es un don, una gracia
de Dios, pero no en el sentido de que sea otorgada a unos pocos
elegidos. Por el contrario, la otorga a los que se esfuerzan con re-
verencia en ser dignos de ella, “pues Dios también desea que esta
vision se produzca, y si se produce es también por él, sobre todo
gracias a ¢1” (CH X.4), porque “Dios no ignora al hombre; por el
contrario, lo conoce a la perfeccion y desea ser conocido por €1”
(CH X.15). Para el hombre, este deseo de Dios “constituye la
salvacion”, mientras que “el olvido se convierte en mal”. De he-
cho, ya Hermias de Alejandria en su comentario al Fedro''®
menciona que Hermes Trismegisto, durante su tercera estancia,
se habia «acordado de si mismoy (heautou anammnésthai) o «re-
conocido a si mismo» (heauton epignous), recibiendo o recor-
dando su verdadero nombre, es decir, recobrando la conciencia y
posesion de su «yo» auténtico.

(Qué es la regeneracion? Los textos la definen como un «co-
nocimiento» o «reconocimiento» de si. Concretamente, las des-
cripciones que de ella hacen los hermetica podrian hacernos su-
poner que se trata de una técnica de privacion sensorial que des-
encadena una experiencia extracorporal. Sin embargo, con esta
descripcion solo reflejariamos parcialmente la parte mas tosca de
sus ensefianzas. En efecto, la “regeneracion”, partiendo de la
desidentificacion con el cuerpo, proporciona la consciencia de la
unidad de todas las cosas o, dicho en términos mas exactos, es

"6 Hermias Alexandrinus philosophus, In Platonis Phaedrum scholia, ed. de P.
Couvreur, Paris, 1901, lib. II, escol.2, p. 94, 21-22 y escol. 45, p. 168, 23-24.
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una forma de cognicion en la que no existe la dualidad suje-
to/objeto. “Padre, veo el todo y me veo a mi mismo en el intelec-
to. —Esa es precisamente la regeneracion, oh hijo...” (XIIL3). Es
una experiencia dificil de expresar y mas aun de entender con el
razonamiento discursivo porque rebasa la comprension de la
mente ordinaria; «Nos ha llenado con una visién padre, que es
buena y muy hermosa: el ojo de mi mente esta casi cegado por
esa vision... Si, pero la vision del bien no es como un rayo de sol
que, por su caracter igneo, deslumbra los ojos y los obliga a ce-
rrarse. Por el contrario, ilumina hasta el punto en que alguien ap-
to para recibir la influencia del esplendor intelectual sea capaza
de recibirlo. Resulta mas agudo que el rayo de sol, pero no causa
ningtn dafio, y esta lleno de toda inmortalidad. Los que son ca-
paces de beber mas profundamente en esta vision con frecuencia
se quedan dormidos, y salen de su cuerpo hacia una vision atn
mas hermosa» (X.4-5). No es una experiencia porque no hay ex-
perimentador, tampoco es exacto hablar de “viaje” porque el ca-
mino esta dentro de uno mismo (nous) que a la vez participa de la
consciencia cosmica o unitiva, pues en ultima instancia, es decir,
desde el punto de vista metafisico, inico punto de vista real; “No
existe ningun camino, ningun lugar a tu alrededor, ni ningun otro
ser. Todo se halla en ti; todo procede de ti” (CH V.10). Lo de-
mas, son espejismos del logos; «Hijo mio, ojala hubieses salido a
ti mismo, como aquellos que, durmiendo, suefian, pero ti sin
dormir» (XII1.4). En efecto, desde esa “gnosis”, la vida ordinaria
se revela como un suefio o espejismo del que solo cabe tomar
consciencia de ello, lo que equivale al “despertar”, es decir, a la
“regeneracion”. En un tal estado de existencia ya no se reconoce
como propia la anterior circunstancia vital, y el cuerpo y los pen-
samientos desaparecen o se ven como un afiadido extrafio: “no
me veo a mi mismo ahora”. Asi, la descripcion de la experiencia
del mundo hecha por un “iniciado”, un mistico o un sabio se re-
vela como una vision sin “logos”, sin “ego”, sin sentido de apro-
piacion de las cosas, es decir, una vision desde el nous, pura
consciencia supraindividual.

Llegados a este punto, cuando el discipulo pregunta a Hermes
como lograr la regeneracion, este le responde; “Deja inactivos los
sentidos del cuerpo y el nacimiento de la divinidad comenzara.

102



LA ILUMINACION EN EL HERMETISMO GRECO-EGIPCIO

Purificate de los tormentos irracionales de la materia” (CH
XIII.7). Seguidamente, Hermes instruye a Tat sobre los verdugos
que atormentan al hombre y le impiden aquietar o suspender la
actividad sensorial. El nimero de tales tormentos es personifica-
do en doce vicios concretos, sobre los que se oponen las corres-
pondientes virtudes a modo de escalera que lleva a la total purifi-

cacion'”.

En diversos parrafos se ensefia que la vision de la belleza, la
iluminacién, la comprension, en suma, la contemplacion, se al-
canza tras una purificacion cuyos resultados mas evidentes son la
tranquilidad o aklinés (equivalente a la apathia de los monjes
cristianos coptos) y cuyos sintomas son; a) la inhibicion de los
sentidos y b) el silencio o desapego de los pensamientos, “porque

17 _«; Acaso tengo verdugos dentro de mi mismo?, padre ».

-«Y no pocos, hijo mio; son muchos y terribles.

-«No los conozco, padrey.

-«Este desconocimiento, hijo mio, es el primer tormento; el segundo es la tris-
teza; el tercero la incontinencia; el cuarto la lujuria; el quinto la injusticia; el sex-
to la avaricia; el séptimo la mentira; el octavo la envidia; el noveno el fraude; el
décimo la colera; el undécimo la precipitacion; el duodécimo la malicia. Estos
suman doce en total, pero detras de ellos se esconden otros muchos, hijo mio,
que utilizan la prision del cuerpo para atormentar a la persona interior con los
sufrimientos de los sentidos».

Los doce vicios tienen sus correspondientes virtudes; «Hasta nosotros ha lle-
gado el conocimiento de Dios, y cuando llega, hijo mio, la ignorancia es expul-
sada. A nosotros ha llegado el conocimiento de la alegria, y cuando llega, el do-
lor sale fuera al encuentro de aquellos que le dan acogida. La potencia que yo
convoco después de la alegria es la continencia. jOh potencia tan dulce! Reci-
bamosla también con la mayor alegria, hijo mio; tan pronto como llega, jde qué
manera expulsa la incontinencia! Y ahora, en el cuarto lugar, yo convoco la per-
severancia, la potencia que se opone a la lujuria. El nivel que viene a continua-
cion, hijo mio, es la sede de la justicia. Observa como ha expulsado la injusticia,
sin necesidad de juicio. Cuando la injusticia desaparece, hijo mio, nos volvemos
justos. La sexta potencia que yo convoco par nosotros es aquella que se opone a
la avaricia; la generosidad. Y cuando la avaricia desaparece, convoco a otra, la
verdad, que hace huir al engafio. Y he aqui que llega la verdad. Observa hasta
qué punto el bien se ha realizado, hijo mio, cuando llega la verdad. Porque la
envidia se ha alejado de nosotros; el bien, conjuntamente con la vida y la luz, ha
seguido los pasos de la verdad y ya ningun tormento nos atacara desde las tinie-
blas. Vencidos, han huido lejos con un revoloteo de sus alas» (CH XII1.8-9). Es-
te purificador recorrido hermético tiene relacion con el viaje a través de las doce
horas descrito en la literatura funeraria egipcia. También es evidente la relacion
de estos doce tormentos del hermetismo con los defectos o malos pensamientos
(logismoi) que, segun Origenes, Evagrio y otros monjes coptos, perturban la im-
pasibilidad del mistico en su camino hacia la contemplacion.
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el conocimiento [gnosis] de ella es divino silencio e inhibicion de
todas las sensaciones” (CH X.5).

Respecto al divino silencio, se trata de una disciplina o prac-
tica meditativa destinada a lograr el desapego y desindentifica-
cion con los pensamientos, es decir, el anodadamiento de la acti-
vidad mental ordinaria basada en razonamientos y conceptos (lo-
gos) que deje paso al nous. Al comienzo de la practica meditativa
“no tenemos aun suficiente fuerza para abrir los ojos de nuestro
intelecto y contemplar la belleza de ese bien” (CH X.1) por lo
que hay que insistir en el silencio (sigé) mental; “Hijo mio... si-
lencio” (CH XIIL.2). “Solo cuando no puedas decir nada mas de
ello, solo entonces lo veras”. Al recoger o detener los pensamien-
tos el logos calla y se crea el espacio para que brote el intelecto
(nous). Pero reparese en que aqui no se estd hablando s6lo de una
suerte de voto de silencio sino de una técnica o disciplina mental
que debe dar lugar a otra forma de cognicion. El silencio oral o,
al menos, el desinterés por las conversaciones mundanas, es con-
secuencia de la comprension de que el verdadero lenguaje es
inefable, de modo que “aquel que pierde su tiempo hablando y
escuchando a otros hablar, hijo mio, no hace sino luchar con
sombras. Pues acerca de Dios padre y del bien, ni se puede hablar
ni se puede escuchar”. En todo caso, la meditacion reflexiva s6lo
puede llevar hasta el umbral del conocimiento de Dios; la tinica
forma de dar el salto al “mas alld” es el sacrificio verbal (logiké
thusia) o «sacrificio en palabras», que es a la vez silencio y reco-
gimiento interior. Esta idea del silencio procede de las Sabidurias
egipcias; «Ven (Tot) y salvame, soy un silencioso. Oh Tot, dulce
fuente para el hombre alterado en el desierto. Fuente sellada para
el parlanchin, pero abierta para el silencioso. Viene el silencioso
y encuentra la fuente...»''®. Ciertamente, en la literatura de las
“instrucciones” o “sabidurias egipcias” se ensefia que el mejor
camino hacia la contemplacion esta en el silencio mental. El
constituye la plegaria mas profunda (Mdximas de Any) porque
implica una ofrenda de los pensamientos y de las percepciones.

18 Pyeden consultarse diversos ejemplos, como el de Amenope XI, 13, en J-P.
Mahé, Hermes en Haute-Egypte, Quebec, 1978 (vol. I) y 1982 (vol. 1I), la cita
concreta en vol. II, pp. 300; Barucq-Daumas, cit., pp. 202 y 360.
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Sobre la inhibicién o suspension de los sentidos, Hermes re-
comienda a Tat; “detén la actividad de los sentidos del cuerpo y
se producira el nacimiento de la divinidad; purificate a ti mismo
de los castigos irracionales de la materia” (CH XIII,7-8). Y mas
adelante afiade que “cualquiera que por la misericordia haya al-
canzado este divino nacimiento y haya olvidado las sensaciones
corporales se reconoce a si mismo como constituido de inteligi-
bles y se alegra” (CH XIIL.10). En otro texto, se describen viva-
mente las caracteristicas de un arrebato o éxtasis mistico; privado
de la percepcion auditiva y visual, el cuerpo queda paralizado in-
capaz de moverse mientras el intelecto es inflamado y llevado a
la vision de la belleza; “Quien lo haya entendido no puede enten-
der nada mas, ni quien lo haya visto puede ver nada mas, ni oir
nada mas, ni siquiera puede mover su cuerpo. Se queda quieto,
olvidado de los sentidos y de los movimientos corporales. Tras
iluminar por completo su mente, esta belleza inflama su alma en-
tera y a través del cuerpo la arrastra hacia lo alto, y asi transforma
a la persona en esencia” (CH X.6). Como es una experiencia
inefable que trasciende las percepciones sensoriales, solo cabe
decir de ello que “el intelecto levanta el vuelo fuera del alma vy,
en esos momentos, el alma no ve, ni oye, antes se asemeja a un
animal sin razén [alogos]: tan grande es la potencia del intelecto”
(CH X, 24: NF 1. 125. 10-12).

Y en Asclepios 32 se afiade que “a través de la concentracion
de la mente”, la consciencia humana llega a la comprension o
“gnosis” de la consciencia del mundo, por encima de la cual esta
la eternidad y la deificacion, de manera “que nuestra compresion
llega a comprender y discernir la cualidad de la consciencia del
mundo a través de la concentraciéon de la mente, mientras que la
comprension del mundo llega a conocer la eternidad y los dioses
que estan por encima del mundo”. Pero durante la practica medi-
tativa que ha de llevar a la contemplacion, la concentracion men-
tal de la que habla el hermético, se encuentra con un nuevo obs-
taculo; “los seres humanos vemos cosas que se hallan en el cielo,
como a través de una niebla, hasta el limite que podemos, dada la
condicion de la consciencia humana” (Asclepios 32). El tema de
la niebla es frecuente en los contemplativos; baste recordar la nu-
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be de la ignorancia o del no-saber de Dionisio Areopagita y los
misticos contemplativos medievales. En todo caso, representa el
ultimo y mds intimo obstaculo para entrar en intimidad con Dios.
La tiniebla simboliza el paso de un estado de consciencia indivi-
dual a un estado de consciencia impersonal en el que se han reba-
sado los condicionamientos espaciales y temporales. Para los
herméticos, mediante un esfuerzo de concentracion mental soste-
nido en ese silencio de pensamientos, se descubre que hay “algo”
mas alla o “fuera” del cuerpo y del proceso ordinario de percep-
cion sensorial y que ademas, ese “algo” es de naturaleza suprain-
dividual. Mediante la “regeneracion” se comprende o verifica que
no existe ningin alma individual o “separada” y que tal creencia
es solo un espejismo provocado por la mente discursiva (logos)
pues todas las almas que aparentemente “dan vueltas en el cos-
mos, como si estuviesen distribuidas en partes, proceden de la
unica alma del todo” (CH X.7). Por eso resulta absurdo hablar de
nacimiento y muerte del alma; «De hecho, la muerte nada tiene
que ver con esto. Muerte es una nocion que surge a partir del
término “inmortal”; o bien se trata de un uso carente de sentido, o
bien, a través de la pérdida de la primera silaba, “inmortal” se
torna en “mortal”. La muerte tiene que ver con la destruccion, pe-
ro ninguna de las cosas del cosmos es destruida» (CH VIIL1).
(Se puede decir mas claro?...

Uno de los textos herméticos recoge el momento especial-
mente significativo de la iluminacion del discipulo: «A partir de
ahora, jcalla, hijo!, jguarda un devoto silencio! para no obstaculi-
zar la misericordia que viene de Dios hacia nosotros (...)» (CH
XIII. 3). El espacio en blanco del texto original “(...)” quiere
simbolizar un espacio de tiempo (dias, meses, afios) transcurrido
para la purificacion del hermético hasta que Hermes exclama que
ya se ha producido el evento. En NH V1.6.55-57, a la regenera-
cion o iluminacion (“la Potencia que es luz”) acompafia un 6scu-
lo o abrazo ritual.

.Y que sucede tras este primer éxtasis y vision de lo inefable?
(Es posible reproducir de nuevo tal experiencia e incluso estabi-
lizarse en ella? En efecto, la suerte ya estd echada; ni siquiera se-
ria necesario acudir a la manida metafora del mistico, otrora em-
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briagado de la presencia de Dios, que anhela contemplarle de
nuevo y que no sabe como salir de la noche oscura delespiritu.
Los hermética, en este punto, rehuyen atribuir al mistico todo ac-
to volitivo o esfuerzo individual en esa direccion porque le supo-
nen ya abandonado al poder misterioso que opera detras de la vi-
sion de Dios. “Su vision tiene una propiedad especial, se apodera
(katechei) de quienes ya han tenido la vision y los atrae hacia si,
del mismo modo que el iman atrae hacia si el hierro” (CH
v.in'.

X.- TERCER GRADO; EL “BUEN FINAL” (LA SOLARI-
ZACION O ILUMINACION)

En la metafisica y mitologia (en el sentido de Historia Sagra-
da) egipcia hay un Dios o un concepto metafisico denominado
Aker o Akerou que se representa mediante dos leones sentados
lomo contra lomo que suelen sostener el disco-puerta solar. A ve-
ces los dobles leones son sustituidos por dos chacales de Anubis.
Asi aparece dibujado en diversas tumbas (Seti I, Tutmosis III,
Amenofis II, etc). En la tumba de Ramsés VI el doble leén apare-
ce de pie entre las aguas primordiales sobre una inscripcion que
dice «Aker», seguido de una elipse sobre otra inscripcion que ex-
plica que Aker y Shu, el Dios del aire, son los dos creadores del
mundo. La elipse es el trazado mas simple para representar a la
serpiente que se muerde la cola como simbolo del devenir de los
ciclos y del sometimiento a los condicionamientos del espacio-
tiempo. Durante el proceso de la “regeneracion”, el momento o
instante inmediatamente anterior a la apoteosis o resurreccion del
iniciado (o del difunto si es el caso de la iniciacion post-
mortem'™®) es representado precisamente mediante una serpiente
que se come la cola en cuyo interior esta el iniciado con los atri-
butos del Dios Sol y una inscripcion laconica que dice: «Este es

"9 Tanto Platén (I6n 533D) como Porfirio (De Abstinentia 4.20) recurren a la
misma expresion «se apoderax» (katechei) para hacer referencia al éxtasis o rapto
del hombre por parte de un ser sobrenatural.

120°En el Libro del Amduat la regeneracion post-mortem llega a todos en la “dl-
tima hora” y es representada por una multitud de ancianos y personas débiles
que entran por la cola de la gigantesca serpiente (la guardiana de la puerta del
tiempo y de los ciclos) para salir por la boca rejuvenecidos como nifios.
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el cadaver». Es el instante /iminar decisivo en que la muerte y la
resurreccion se encuentran.

La imagen del doble leén o del doble perro como el Ayer y
Maiana, representa el momento culminante de la resurreccion
del Dios solar. El Ayer muri6, el Mafiana no existe. La mediano-
che, cuando el sol estd en su punto mas bajo y comienza otra vez
a levantarse, es el momento critico del paso de la muerte a la vi-
da, del ayer al dia siguiente. Este momento mas bajo de la enan-
tiodromia y de la resurreccion es Aker que, por €so mismo, signi-
fica «este momento», «ahora». Por tanto Aker representa “el
momento” a-espacial y a-temporal en que son trascendidas la
muerte y la resurreccion, el ayer y el mafiana. En el capitulo 17
del Libro de los Muertos parece indicar que Aker es la puerta “en
direccion a la Isla de los justos”, al “ahora” o “momento” en el
que el tiempo se detiene'”'; “A mi me pertenece el ayer y conoz-
co el mafiana... Ayer es Osiris y mafiana es Ra... (pero) nosotros
permanecemos”.

Por eso mismo, Aker también aparece representado como la
Puerta Solar hacia el Mas Alla cuyo paso es custodiado por los
dos leones a quienes las subinscripciones califican como «Estos
son los que abren el camino, los agentes de la resurrecciony». De
hecho, Aker es también quien colabora en la busqueda y reunifi-
cacion de los huesos dispersos del cadaver de Osiris y carga con
el cadaver del Dios solar. En la literatura funeraria, el que aspira
a atravesar la Puerta Solar personificada en el disco sostenido por
los leones dobles o la elipse con forma de serpiente cuyos doce
anillos representan las constelaciones zodiacales'”, invoca a
Aker para que le reciba fraternalmente; «Oh, Aker, he seguido tu

121 A. Piankoff, “Deux variantes du Chapitre VII du Livre des Morts sur les ou-
chabtis”, en Annales du Service des Antiquités de I’Egypte, El Cairo, 49 (1949),
pp. 169-170. C. de Wit, Le réle et le sens du lion dans |'Egypte ancienne, Paris,
1951, pp. 91-106. Es imprescindible la lectura de diversos trabajos de René
Guénon compilados bajo el titulo de Simbolos fundamentales de la Ciencia Sa-
grada, Buenos Aires, 1976, por ejemplo, los capitulos dedicados al simbolismo
de la puerta estrecha, los guardianes de la Tierra Santa, el ojo de la aguja, los
siete rayos y el arco iris, etc.

122 La entrada o salida del anillo zodiacal, representado por la serpiente ourobo-
ros, se produce por las puertas solsticiales de las que parecen dar cuenta CH.
VIIL 4; XI. 2; XII. 15 y Asclep. 13.
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camino ... abre los brazos, recibeme. Heme aqui, yo he de ahu-

yentar tu oscuridad»'>.

En suma, Aker es el guardian de la Puerta Solar, el Sefior del
Tiempo que estd mas alla del Tiempo y que rige el paso o fronte-
ra entre éste mundo sometido a los factores temporales y el “otro
mundo” que no es propiamente un lugar sino un estado no condi-
cionado por el espacio-tiempo y que implica la consciencia de la
inmortalidad. Significativamente, el nombre de la Puerta es “La
que traga todo”, porque solo se puede atravesar siendo nada o
nadie, aunque también recibe otros nombres como, por ejemplo,
el de “Cuchillos”, porque no se puede atravesar materialmente,
sino espiritualmente'**. Quien atraviesa la puerta sale del cosmos,
es decir, de este universo espacio-temporal, para acceder al mun-
do de los dioses. Desde el punto de vista de la practica meditativa
Aker dramatiza el momento crucial en el que el meditador expe-
rimentado, abismado en las oscuridades de los estados liminales,
estd a punto de ser tragado por el vacio y ha de decidir si retroce-
de o se entrega cediendo el control absoluto.

Semejantemente, la fase final del renacimiento espiritual fi-
gurado en los textos herméticos supone una transformacion o pa-
lingenesia en virtud de la cual se opera un auténtico cambio de
identidad. En CH .28, utilizando una expresion comin en la lite-
ratura mistérica egipcia, se dice que “este es el buen final que
aguarda a aquellos que han recibido conocimiento: convertirse en

123 Con motivo de la descripcion del juicio que se hace al difunto antes de em-
barcarlo en el Nilo para conducirlo a la tumba, Diodoro de Sicilia (1,92,1-6)
aclara que al barquero “los egipcios llaman en su lengua Caronte” (caro=barca)
y dado que significa “Aquel que ve detras de si”, suele representarse mirando
hacia atras para simbolizar la detencion del tiempo (como el Mitra montado so-
bre la constelacion de Tauro). De ahi procede el nombre y representacion icono-
grafica del Acheronte o Caronte griego y etrusco. En cuanto divinidad que
transciende o ayuda a atravesar el espacio-tiempo, también se emparenta filolo-
gicamente con el Zervan Akerena iranio, el cual es representado custodiando la
sz}erta de salida del anillo zodiacal. .

Sobre el tema iniciatico de la puerta estrecha que esconde cuchillos, o de las
rocas entrechocantes que prueban la cualificacién del aspirante a la iniciacion
heroica; vid. A. K. Coomaraswamy, “Symplegades”, en E! cuerpo sembrado de
ojos, Madrid, 2007, pp. 285 y ss. También 1. Couliano, Mds alla de este mundo;
paraisos, purgatorios e infiernos; un viaje a través de las culturas religiosas,
Barcelona, 1993.
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Dios”. Por este “buen final” (to agathon telos), el antiguo hom-
bre, con nombre concreto y constrefiido a unas circunstancias
corporales y sensoriales, es ahora un hombre nuevo o, mas pro-
piamente, una reactualizacion o hierofania del Hombre arquetipi-
co'” u “Hombre esencial”, el Primer Hombre (anthrépos) que
personifica a la Humanidad (por ejemplo en CH 1.12-16) en el
momento puro y fuerte de los origenes, cuando las cosas fueron
pensadas o creadas por la Divinidad'*®. En este sentido, la “rege-
neraciéon” supone un movimiento de regreso o vuelta a o en Dios.
Como la regeneracion solo es posible fuera del mundo ordenado,
hay que salirse momentaneamente de él. De ahi que la vuelta
mediante el nuevo nacimiento sea considerado como una repeti-
cion y reactualizacion del inicio del mundo cuando cuando salid
“por primera vez” el sol'*’. De ahi también que en el Libro de las
Cavernas, el re-nacido, asimilado al Dios del sol, anuncia “Ved,
entro en el mundo del que he surgido, me asiento en el lugar de
mi primer nacimiento”'*".

Son diversos los calificativos que en el Corpus Hermeticum
definen ese estado de “buen final”, de reposo o quietud “imper-
turbable”. En CH XIIL.11 el discipulo confiesa que la “regenera-
cion” “me ha dado la tranquilidad” (aklinés). En XII1.21 se defi-
ne como iluminacion (epipephotistai), y en CH V.3 se recurre al
verbo deslumbrar (kataugazo) para describir la inmortalidad. Ya
en la literatura funeraria egipcia, especialmente en el Libro de los
Muertos, cuyo nombre original era precisamente Libro de la sali-

125 Este Hombre esencial es el que sirve de marco general para levantar el traza-
do del templo egipcio. Los estudios de Schwaller de Lubicz sobre la planta del
Templo de Luxor revelan la existencia de un gran dibujo de un cuerpo humano
sobre el pavimento cuyos miembros y 6rganos vitales coinciden con los distintos
santuarios y camaras del edificio. Asi, el templo de Luxor resulta ser un edificio
consagrado a las relaciones entre el macrocosmos y el microcosmos ademas de
«un libro explicativo de las funciones secretas de los drganos y de los centros
nerviosos»; R. A. Schwaller de Lubicz, Le temple dans 'homme, Paris, 1979.

126 76simo, basandose en fuentes egipcias comenta la doble consideracién de es-
te Hombre esencial; como manifestacion fisica plural y como ser espiritual que
reside en su interior; «Adan carnal llamado Thot en referencia a su marco exte-
rior... Respecto al hombre que se halla en el seno de Adan, el hombre espiri-
tual... no conozco su nombre especial... su nombre comun es Luzy» (De Apara-
to 10).

127 Amduat 11, 191.

128 A. Piankoff, Le livre des Quererts, 1946, lams, 15, 3ss.
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da a la luz del Dia, el concepto “salida al dia” se referia al nuevo
nacimiento o regeneracion que permite al espiritu recibir la luz
del Sol, es decir, identificarse con la divinidad. Uno de los sinto-
mas de la paz o bienaventuranza (aklinés) es la consciencia de la
inmortalidad, es decir, la consciencia instalada en el eterno pre-
sente. Cuando no hay sentido de apropiacién de nada, el pensa-
miento deja de identificarse con los propios recuerdos que for-
maban la pequefia historia personal. Tampoco existe sentido del
futuro porque el hombre estabilizado en la aklinés sabe que tal
idea no es mas que un espejismo por el que el ignorante aplaza
constantemente el momento de enfrentarse al presente. EI hom-
bre que ha alcanzado una tal iluminacion, vive la inmortalidad
del eterno presente, el Ahora, ha atravesado Aker. Por eso, en uno
de los mas bellos pasajes herméticos se dice; “No es posible dis-
tinguir en ti tiempo ni estacion alguna... (CH V.11).

Otros lugares del Corpus Hermeticum son mas explicitos en
las descripciones del nuevo estado de “iluminacion” que caracte-
riza al hombre ya renacido. Como se ha indicado mas arriba, la
vision, que es un don de Dios que no cabe ser ensefiado, puede
ser explicada como una “salida” hacia la luz de la mente (“rous”
0 como un nacimiento en la mente; “;al ver en mi interior una vi-
sion increada producida por la misericordia de Dios, sali de mi
mismo para entrar en un cuerpo inmortal, y ahora ya no soy lo
que era antes: he nacido en la mente (nous)” (XIIL.1). Eso supone
un cambio en la forma de percepcion sensorial ordinaria o, mejor
aun, en la interpretacion derivada de los procesos de cognicion
dado que ahora no se conoce mediante los razonamientos (logos)
basados en la relacion sujeto/objeto sino mediante un conoci-
miento directo intelectivo o intuitivo de las cosas; “ya no me re-
presento las cosas con la vision de mis ojos, sino por medio de la
energia mental que procede de las potencias” (XIIL.11). En esa
superior modalidad de conocimiento no existen fronteras o limi-
tes entre los sujetos o los objetos porque todo forma parte de todo
sin solucion de continuidad; “Padre, veo el universo y me veo a
mi mismo en el nous...Esto, hijo mio, es la regeneracion: no re-
presentar ya mas a los cuerpos por medio de las tres dimensiones
corporales” (XIII.13). Desde ese estado de existencia, las formas
supuestamente individuales son irrelevantes porque se ven como
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parte de un todo; “ya no me importa ni siquiera la forma original
de mi propia constitucién. Y no tengo color, tacto, ni dimension;
me resultan extrafios” (XIII.1). La introversién de la mente lleva
a la realizacion de que la consciencia humana es un espejismo
dentro de la consciencia césmica, de modo que, al trascender los
condicionamientos espaciales y temporales, se verifica que si-
multaneamente “estoy en el cielo, en la tierra, en el agua, en el ai-
re; estoy en los animales y en las plantas; en el vientre materno,
antes del vientre materno, después del vientre materno; en todas
partes” (XIII.11). Pero todo esto es demasiado sutil para la mente
ordinaria (logos) porque escapa a la percepcion normal de los
sentidos; “Ahora me ves con tus ojos, hijo mio, pero viéndome a
través de la mirada corporal no comprendes lo que soy; no puedo
ser visto con tales 0jos, hijo mio” (CH XIIL.1)'%.

Uno de los mas significativos textos herméticos concluye asi;
“Pues tu eres todo cuanto soy yo; eres todo cuanto hago; eres to-
do cuanto digo. Tt lo eres todo, y no existe nada mas; lo que no
es, ti lo eres. Tu eres todo cuanto ha llegado a ser; ti eres lo que
no ha llegado a ser” (CH V.11). Reparese en la afirmacion “Pues
tu eres... soy yo” que ya aparece en el Libro de los Muertos; “tal
es él... tal soy yo” (cap. 64)"°. En ese desplazamiento de la luz
hacia la mente-nous, la consciencia humana ha dejado de identi-
ficarse con un cuerpo y unos pensamientos individuales para in-
tegrarse en la consciencia cosmica. Para conocer a Dios es nece-
sario identificarse con El, porque solo lo semejante conoce a lo
semejante (CH X1.20) (Como explicar ese estado del Ser en el
que ya no hay sensacion de “yo” alguno? Es mas ;coémo explicar
la paradoja de que la vision, comprension o realizacion de formar
parte de una Consciencia unica se verifique desde un cuerpo-
mente individual? Ciertamente, si no hay identificaciéon con un
“yo” personal, tampoco existe un “tu” o un “el” porque solo exis-

129 Como dice un texto sufi “si camina sobre la arena, no deja ningun rastro; si
camina sobre la roca, sus pies marcan su huella. Si esta al Sol, no proyecta som-
bra; en la oscuridad, una luz sale de é1”. La cita en René Guénon, “;Esta el espi-
ritu en el cuerpo o el cuerpo en el espiritu?”, en Iniciacion y Realizacion espiri-
tual, Madrid, 2006, pp. 220 y ss.

130 También constatada en los Papiros Mdgicos Griegos; «Tu eres yo y yo soy
ti, tu nombre es mi nombre y el mio es el tuyo» (PGM VIIL.38-40; también en
XII1 793, V 145 y XI1 227.
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te el Inefable, “aquel que es Unico” (CH X.14). Por eso, esta mo-
dalidad de comprender el universo que caracteriza al “iniciado”
es representada en las diversas tradiciones védica, griega, judia,
cristiana, islamica... por la formula “tu eres yo y yo soy tu”. Con
ello se quiere expresar que si “yo” soy “tu”, en rigor, es porque
no existe ni un “yo” ni un “tu” sino el Ser Unico. Por tanto, la
creencia en una existencia individual es consecuencia de un error
de perspectiva.
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LA MEDITACION EN LA TRADICION
(CABALA) JUDIA

“¢Quién hay para mi en el cielo sino Tu? Es-
tando contigo, no hallo gusto ya en la tierra.” (Sal-
mos 73:25).

“Yo soy Yahweh y no hay nada mas” (Isaias
45, 5).

Etimologicamente, la palabra Kabbala viene del verbo Kab-
bal que significa “recibir”. Por tanto, se refiere a la “tradicion”, a
aquello que se “recibe” (kibbel), es decir, a una «ensefianza que
pasa de la boca al oido» y que se remonta a los profetas del Anti-
guo Testamento. Pero como en toda transmision o tradicion espi-
ritual, el nucleo interno de la Cébala no puede ensefiarse intelec-
tualmente porque solo cabe interiorizarla, experimentarla y hacer
de ello una forma de vida. De hecho, muchos cabalistas explican
que la Cabala no se aprende sino que se recuerda dado que, en
esencia, se trata de recuperar el estado de intimidad con Dios que
poseia la Humanidad o el Hombre arquetipico (Adan) en el Pa-
raiso antes de la Caida. El nticleo mas interno de la ensefianza se
simboliza en la transmision del Nombre secreto de Dios como la
mas alta y comprensible manifestacion de la divinidad. Mas alla
de ello, la experiencia es inefable, no verbal, y no puede ser co-
municada o ensefiada sino vivida y experimentada. De ahi que
los maestros de Cabala digan a sus discipulos que “no puedo de-
cir mas”, “ya lo he explicado por la palabra de la boca”, “esto es
un secreto...”"",

131 En las ultimas décadas las investigaciones sobre la Cébala se han visto enri-
quecidas gracias a los notables trabajos de autores como Gerschom Scholem, La
cabala y su simbolismo, Madrid, 1979; Desarrollo histérico e ideas bdsicas de
la Cdbala, Barcelona, 1994; Las grandes tendencias de la mistica judia Madrid,
1996; Los temas abordados en estas obras han sido desarrollados por el mismo
autor en Kabbalah, Jerusalén, 1988, donde reunio sus trabajos publicados en la
Encyclopedia Judaica. La obra ha sido traducida al castellano en dos volume-
nes: Desarrollo historico e ideas basicas de la cabala, y Grandes temas y per-
sonalidades de la Cdbala, Barcelona, 1994. Muy esclarecedor es Jay Michael-
son, Todo es Dios. La corriente radical del judaismo no-dual, Madrid, 2010.
Puede consultarse también Conceptos bdsicos del judaismo, Madrid, 1998.
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Para un eminente cabalista actual, “cabala es el término tradi-
cional y el que mas habitualmente se emplea para las ensefianzas
esotéricas del judaismo y la mistica judia”'**. Como tal, contiene
doctrinas sobre metafisica, cosmologia, psicologia, magia, etc.
pero, esencialmente su nicleo mas interno trata de la ciencia o ar-
te de la meditacion.

Respecto a los origenes de la Cébala, los misticos judios ex-
plican que en el Monte Sinai Dios entregd a Moisés no solo la
Ley escrita (la Torah'*) sino también una Torah no escrita que
debia ser confiada o ensefiada de la boca al oido s6lo a aquéllos
que buscaran un mayor conocimiento de Dios. La Cabala seria
precisamente la parte esotérica de esa Ley oral. Otros cabalistas
van mas atras y remontan el origen de la tradicion a los angeles
que fueron instruidos por Dios. Uno de ellos fue el arcangel Me-
tatrén que, transfigurado bajo la forma de Enoc “anduvo con
Dios y desaparecio porque Dios se lo llevd” (Génesis, 4,24), es

También es util la consulta de Moshe Idel, Studies in Ecstatic Kabbalah, Al-
bany, 1988 y la sintesis del mismo autor Kabbalah; New Perspectives, New Ha-
ven-Londres, 1988. Por su claridad y enfoque empirico es imprescindible la lec-
tura de Aryeh Kaplan; Meditacion y Cabala, Barcelona, 1982, Meditacion y la
Biblia, Madrid, 2004, Sefer Yetzirah. El libro de la creacion. Teoria y prdctica,
Madrid, 1994; P. Besserman, Cabala y misticismo judio. Inroduccion a la filoso-
fia y practica de las tradiciones misticas del judaismo, Barcelona, 1998 y otros
trabajos que citaremos oportunamente.

132 G. Scholem, Desarrollo histdrico e ideas basicas de la Cébala, cit., p- 1L
Para este autor la Cabala comprende el misticismo (experiencia que, por su pro-
pia naturaleza, no puede ser transmitida sino a través de simbolos y metaforas) y
el esoterismo o metafisica (conocimiento intelectual e intuitivo conducente a las
practicas meditativas). No obstante, precisa que la Cabala no es una mistica si se
entiende por ello la biisqueda de la comunién con Dios mediante la aniquilacion
del individuo (bittul ha yas) dado que muchos cabalistas persiguen la realizacion
considerada como logro individual; “si por mistica se entiende la unificacion di-
recta, inmediata con Dios, entonces, no existe mistica en absoluto dentro del ju-
daismo... Pero si se define la mistica como una consciencia o una percepcion
experiencial de realidades divinas, entonces existe una mistica judia en formas
multiples y con multiples facetas”. En todo caso, ni siquiera en el éxtasis supre-
mo se salva “el abismo infinito que media entre el alma y el Dios-Rey sobre su
trono”. Contrariamente, en la mistica cristiana la decision unificadora en torno a
Dios aparece mas explicita en el ideal del monje en cuanto monachos, no en el
sentido de solitario, sino de indiviso, de unificado. Sobre esto también es intere-
sante P. Schifer, £l dios escondido y revelado, Madrid, 1996.

133 La palabra Torah también significa “riego”, porque la palabra de Dios es
como el agua de lluvia que cae del cielo para hacer germinar la tierra y en tltima
instancia, restaurar el jardin del Edén.
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decir, que no conoci6 la muerte. Reaparecio luego bajo la forma
del rey Melquisedec, que inici6 a Abraham (Génesis 14,18-20),
el cual a su vez inici6 a Isaias, éste a Jacob y, mediante una
transmision ininterrumpida, llegd hasta Moisés, a quien el Sefior
se dirigi6 en estos términos: «He hecho mi revelacion en la zarza,
y he hablado a Moisés. Y le he participado gran numero de mis
maravillas. Y le he manifestado los secretos y el fin de los tiem-
pos. Y le he ordenado: “Estas palabras, declaralas; aquéllas, octl-
talas™».

De hecho, la mistica judia en general, ha centrado sus técni-
cas y métodos tanto doctrinales como practicos, en torno a los
tres ejemplos de visiones o raptos extaticos mencionados en el
Antiguo Testamento; 1° la vision de la escalera de Jacob por la
que descendian y subian los angeles; 2° la vision de la zarza ar-
diente de Moisés en la que Dios mismo revela su Sagrado Nom-
bre y 3° la vision del carro y palacios de Ezequiel. Desde antiguo
se ha considerado que tales relatos contenian, en si mismos, una
informacion esotérica que mostraba o facilitaba el método para
intentar reproducir tales raptos o visiones proféticas.

El Talmud menciona los sitre torah o raze torah (secretos de
la Torah) que estan en posesion de los cabalistas, es decir, de los
baale ha-sod (poseedores del misterio), los maskilin (los que
comprenden), los hakame leb (los de corazon sabio; vid. Exodo
28,3). En el Zohar se les llama bene hekala malka (hijos del pala-
cio del Rey) o yadee middin (los que conocen las medidas perfec-
tas), inon de-allu u-nefaku (los que entraron [en el jardin] y salie-
ron [sin dafio]) o baale ha-abodah (sefiores del servicio [a Dios]).

El Talmud y la Torah escrita tienen varios sentidos o signifi-
cados que han de ser desentrafiados adecuadamente. Ya Origenes
comentaba que un sabio “hebreo” le habia confesado que las Sa-
gradas Escrituras se asemejaban a una gran casa con muchisimss
habitaciones cerradas. Como todas las llaves estaban cambiadas
de cerradura, resulta necesario encontrar la llave adecuada'*. En

134 Origenes, Selecta in Psalmos (sobre el Salmo I), en Migne, Patrologia Grae-
ca, vol. 12, col. 1080.
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sentido simbolico se dice que cada palabra posee seiscientos mil
“rostros” o significados, segun el namero de los hijos de Israel,
de modo que sélo con la dedicacion y la disposicion adecuadas
podria penetrarse en los significados ocultos de la palabra de
Dios o, utilizando una expresion cabalista, el Nombre secreto de
Dios. Ciertamente, la palabra (el Nombre) de Dios puede ser “os-
cura, pero hermosa” (Cantares 1,5). De entre los diversos ejem-
plos para ilustrar esto, podemos mencionar el siguiente; algunos
cabalistas explican que para conocer el Nombre secreto de Dios
han de realizar €l versiculo 1,3 del Cantar de los Cantares: “Las
doncellas (4/amot) te aman”, pero para ello hay que percatarse de
que el texto no dice Alamot sino Al mot (sobre la muerte), que en-
tonces ha de traducirse como que “el que esta sobre la muerte te
ama”, lo que significa que cuando un hombre es piadoso sera
amado hasta por el Angel de la muerte, que le franqueara el paso
para conocer el Nombre de Dios.

I.- FUENTES Y TEXTOS

Para explicar sus practicas meditativas, la literatura cabalista
se sirve de los comentarios rabinicos (Talmud) a los libros bibli-
cos, especialmente al Pentateuco, los Salmos, el Cantar de los
Cantares, el Libro de Ruth y los Proverbios (Mislé) de Salomoén.
Las primeras referencias a una practica de meditacion judia apa-
recen en una serie de relatos denominados Maase Merkava (lite-
ralmente «Doctrina u Obras del Carro») en referencia al carro
(Merkava) descrito en el libro de Ezequiel y en Croénicas 28,18.
Los temas centrales se datan en los siglos I y II aunque su desa-
rrollo textual se inicia a partir del siglo III. Tenian por objeto ex-
perimentar la realidad divina mediante un viaje extatico a través
de los siete «palacios» (Hekalot) o moradas celestiales, superan-
do el celo y hostilidad de los guardianes del umbral, hasta llegar
al Paraiso y contemplar el Trono de Dios. Igualmente, en los
primeros siglos de nuestra Era se redactaron una serie de textos
sobre las practicas y técnicas meditativas que se agruparon bajo
el titulo de Maase Bereshit («Doctrina o Hechos de Creaciony)
por basarse en las primeras palabras del Génesis relativas a la
Creacion (Bereshir).
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Entre los textos cabalista mas estudiados se encuentran el
Sefer Yetzirah (literalmente, libro de la Formacién), el Sefer ha-
Bahir y el Zohar. El primero de ellos es un manual de instruccio-
nes redactado entre los siglos Il y IV que describe ciertos ejerci-
cios esencialmente basados en la combinacion de dos técnicas
distintas de meditacion; las permutaciones de las 22 letras del al-
fabeto hebreo con las diez sefirot configurando en total los 32
senderos de la sabiduria. Respecto al Sefer haBahir aparece en
Provenza entre los afos 1150 y 1200 recogiendo influencias de
una tradicion gnostica y neoplatonica muy anterior'> que con-
vierte la vision de la Merkava en poderes de Dios que emanan
(eones) de la Gloria divina (Kabod).

Por su parte, el Zohar'*® o “libro del Esplendor” es un exten-
so comentario al Pentateuco y a la Torah que fue redactado en
Castilla a finales del siglo XIII probablemente por Moisés ben
Sem Tob de Ledn cuya extraordinaria difusion obedece a que se
redactd deliberadamente con el antiguo estilo de un Midras o
comentario a la Torah, haciendo creer a muchos judios que era
realmente un antiguo texto dotado de autoridad.

La Cébala, aun siendo una corriente esotérica propia de la
mistica y de la religion judia’, se ha enriquecido con aportacio-

135 Vid. G. Scholem, Desarrollo histérico e ideas bdsicas de la Cdbala, cit., p-
61.
136 E1 Zohar, 3 vols., Barcelona, 2006.

Aunque la exposicion de las principales corrientes cabalistas surgidas desde
la Edad Media no es objeto de este estudio, al menos debemos mencionar que
los origenes medievales de la Cabala se sittian en Espaiia (los centros de Toledo
y Gerona fueron de los mas importantes) y en Provenza, destacando Moisés ben
Nahmanides (1194-1270) o Abrahan Abulafia (1240-1292) quien, tras viajar por
Espafia, Italia y Oriente y contactar con maestros de Cabala y cofradias sufis, es-
cribié varios tratados de iniciacion a la meditacion incorporando técnicas de
combinacion de letras y Nombres de Dios. La expulsion de los judios en 1492
contribuy6 a difundir la Cabala por Europa, Asia y norte de Africa hasta el pun-
to de que uno de los grupos establecidos en Palestina origind poco tiempo des-
pués el llamado centro de Safed, cuyo principal representante fue Moisés ben
Jacon Cordovero (1522-1570) e incluso Isaac Luria (aunque solo se incorporo a
la comunidad de Safed tres afios antes de morir). Sobre esto vid. A. Muifiiz-
Huberman, Las raices y las ramas. Fuentes y derivaciones de la Cabala hispa-
nohebrea, México, 1993, pp. 105 y ss; Moshe Idel, The Mystical Experience in
Abraham Abulafia, Albany, 1988.
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nes de otras corrientes esotéricas y religiosas, desde las mas cer-
canas como la comunidad de Qumran, hasta el gnosticismo y
neoplatonismo. En efecto, se han sefialado influencias de los ese-
nios de Qumran; es el caso, por ejemplo, de determinadas afini-
dades linguisticas y liturgicas en las oraciones como la costumbre
de terminar los salmos con la quedusah o “santificacion” pronun-
ciada por Isaias en el Templo al contemplar a los querubines;
“Santo, Santo, Santo, YHWH Sebaot, llena esta toda la tierra de
tu Gloria” (Isaias 6,3).

La literatura de los Hekalot (Palacios) y de la Merkava, en su
origen, tiene semejanzas con textos gnosticos como el libro Pistis
Sophia del siglo Il y IV y los papiros magicos griegos'*®. Igual-
mente, la distincidon cabalista de los tres niveles superiores del
alma (Nefesh, Ruach, y Neshamah) procede de las especulaciones
de judios neoplatonicos como Abrahan ibn Ezra o Abrahan bar
Hyya.

A partir del siglo III la doctrina gnostica de los “eones” que
llenan el pleroma influye en la concepcion de las diez sefirot y 32
senderos como emanaciones, middot (medidas) o cualidades de
Dios. Igualmente, “los estratos mas antiguos del Sefer ha-Bahir
procedentes del Este, prueban la existencia de opiniones clara-
mente gnodsticas en un circulo de judios creyentes de Babilonia o
Siria, que conectaban la teoria de la Merkava con la de los eo-
nes... (Por su parte), la doctrina de los sefirot y el sistema de len-
guaje apunta influencias neopitagoricas y estoicas”'"’; el énfasis
en la doble pronunciacion de los begad-kefat es estoico. El con-
cepto cabalista de “letras elementales™ o letras que también son
elementos y que, por ejemplo, aparece en el Sefer Yetzirah como
otiyyot yesod, es una traducion procedente del concepto griego

%8 Hemos de sefialar la semejanza entre las formulas o conjuros para conseguir
un demon asesor que aparecen en los papiros griegos de magia, y la practica ca-
balista para formar un golem; vid. Textos de magia en papiros griegos, Madrid,
1987, pp. 53-54; “practica magica para conseguir un demon como paredro ase-
sor para todo fin”; o en p. 55, “carta de Pnutis a Cerix conteniendo una practica
compleja para conseguir un demon asesor”.

139 G. Scholem, Desarrollo historico e ideas bdsicas de la Cébala, cit. p. 34 y
39. Sobre la influencia de la filosofia y el misticismo griego, gnostico y esenio
en la cabala vid. la obra citada, pp. 25, 39 y 40.
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stoicheia que significa tanto “elementos” como “letras”. El “se-
llado” de los confines del universo con el sagrado Nombre de
YHWH que, por ejemplo, aparece en el Sefer Yetzirah, tiene su
equivalente en la transcripcion griega IAO o IEU, usual en textos
gnosticos y papiros griegos de magia, con la que se delimitan las
fronteras del cosmos. No sabemos hasta que punto “El autor del
Sefer Yetzirah desconocia todavia los simbolos de las vocales he-
breas y en lugar de las vocales griegas uso las consonantes he-
breas yhw, que son tanto vocales, como consonantes del fetra-
grammatén”'*. En definitiva, es probable que la mistica judia de
la Merkava sea una derivacion del gnosticismo judio del que to-
mo 1° las técnicas de permutacion de letras del alfabeto judio, 2°
la importancia de los Nombres divinos, 3° las contrasefas, signos
y sellos para atravesar las moradas celestes y 4° las especulacio-

nes aritmologicas'*'.

Un caso particularmente interesante es el de los libros de
Teu'* que describen el ascenso del gnostico por las sesenta mo-
radas celestiales que ha de atravesar memorizando previamente
los nombres de sus guardianes, los sellos, diagramas, mapas, etc.,
y especialmente el nombre de los sesenta /eus derivados del leu
primordial (leu es el equivalente fonético de YHWH). La dificul-
tad para aprender tal cantidad de conceptos movia a la divinidad
a apiadarse del peregrino hasta el punto de revelarle la clave
maestra de nombres, nimeros y sellos para continuar su ascenso.
Sin embargo, como los libros de leu fueran traducidos del copto
al griego, eso sitia su horizonte cultural en el ambiente esotérico
egipcio del paso del alma a través de las diversas moradas que
describe el Libro de los Muertos. Y en efecto, como han sefialado
estudios posteriores, el gnosticismo'* bebe a su vez de los textos
de la magia y hermetismo helenista influidos, a su vez, por la cul-
tura egipcia y asiriobabilonica. Asi, por ejemplo, estd documen-

140 G. Scholem, Desarrollo histdrico e ideas bdsicas de la Cdbala, cit. p. 40.

"' G. Scholem, Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism an Talmudic Tradi-
tion, Nueva York, 1965.

12 1 a transcripcion y traduccion inglesa puede consultarse en Violet McDer-
mont, The Books of Jeu and the Untitled Text in the Bruce Codex, Leiden, 1978.
3 Sobre las técnicas de meditacion y visualizacion de los gnosticos vid.
Giovanni Casiano, “La visione in Marco il Mago ¢ nella gnosti di tipo sethiano”,
en Augustinianum 29 (1989), pp. 123-146.
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tada la presencia de técnicas de numerologia y de filologia de
permutacion en las tablillas asiriobabilénicas'*. También resul-
tan patentes las influencias vertidas en la Cébala por la literatura
ascética cristiana y la literatura de los sufis'*, sobre todo a partir
del siglo XI.

I1.- FINALIDAD DE LA MEDITACION

El proposito final del cabalista o mistico se describe metafo-
ricamente como alcanzar la vision del “rostro de Dios”, conocer
el “nombre de Dios”, gozar de su presencia... En Moisés se sim-
boliza el deseo de todo mistico cuando pide a su Sefior: “dime tu
nombre”; “descibreme tus proyectos”; “muéstrame tu gloria”
(Ex 3, 13; 33, 12; 33, 18; cf. también Num. 12, 8). Mas precisa-
mente, la busqueda de la [luminacion o Realizacion espiritual es
denominada Ruach Ha-Kodesh, literalmente el “Espiritu Santo”.
Esta palabra aparece repetidas veces en la Biblia. Por ejemplo, en
los Salmos el rey David describe la [luminacion o contemplacion
de Dios como “pureza del corazon”, “rectitud de espiritu”, “union
con el espiritu Santo”:

“Crea en mi, oh Dios, un corazon puro,

Y renueva un espiritu recto dentro de mi.

No me eches de Tu presencia,

Y no quites de mi Tu Santo Espiritu [Ruach Ha-Kodesh]”
(Salmos 51, 12-14).

Evidentemente, como los caminos del Sefior son inescruta-
bles y el viento del Espiritu Santo sopla donde quiere, la unién
con Ruach Ha-Kodesh es un don que “desciende” con indepen-
dencia de los esfuerzos ascéticos que se hagan. No obstante, sue-
le decirse que los esfuerzos de purificacion en la busqueda espiri-

144 Es la tesis de Alasdair Livingstone, Mystical and Mythological Explanatory
Work of Assyriam and Babyloniam Scholars, Oxford, 1986.

145 En esta tendencia judia de influencia sufi cabe mencionar a los cabalistas
afincados en la Espafia musulmana que incluso escribian en arabe y no en he-
breo; es el caso de Hobot ha-lebabot (Deberes del corazon) escrita por Bahya
ibn Paquda.
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tual no son condicion suficiente, pero si necesaria, para alcanzar
la Gracia (Ruach Ha-Kodesh). Por tanto, la Cabala recomienda
diversos medios tales como una intensa devocion, el estudio de la
Torah, la oracion, etc. y especialmente, la meditacion entendida
como método para alcanzar la contemplacion (hitbonenut) de

Dios'*.

En algunos pasajes, la Biblia describe la experiencia mistica
o profética como algo somaticamente traumatico, pero espiri-
tualmente delicioso. En Génesis 15, 12 se dice que cuando
Abraham entré en trance, sus miembros se estremecieron, su
cuerpo desfallecid “y un enorme y tenebroso pavor se apodero de
¢1”. El propio Daniel asegura que cuando “Tuve aquella gran vi-
sion y me senti impotente. Mi aspecto quedo destruido y me
abandonaron las fuerzas. Oi el sonido de sus palabras, y cai en
tierra sumido en un profundo trance” (Daniel 10, 8). Los sentidos
y la mente del profeta se desconectaron de toda percepcion exte-
rior y quedd a merced de un influjo espiritual. La razén de esta
contradictoria experiencia se debe a la desconexion momentanea
de la consciencia con el cuerpo-mente, lo que implico la verifica-
cion de la existencia de una consciencia extracorporal y la apari-
cion de una forma de cognicion especial y superior.

(Puede ser descrita la experiencia mistica de la vision de
Dios? La mistica universal es unanime en que no hay salmo, poe-
sia, canto ni metafora que pueda explicar ese estado de paz y bie-
naventuranza. De hecho, algunos misticos no lo consideran una
experiencia sino la verificacion de la naturaleza real (espiritual)
del Hombre. Y en efecto, el Espiritu no consiste en ningtn estado
ni puede ser experimentado porque Es antes de la aparicion de
toda Creacién o experiencia. Las llamadas experiencias misticas
o visiones de Dios, en tltima instancia, no son mas que una in-
terpretacion humana de la manifestacion del Aliento de Dios. El

146 <3 meditacion es fundamentalmente un medio para conseguir la liberacion
espiritual. Sus diversos métodos estan disefiados para aflojar la atadura de lo fi-
sico y permitir al individuo ascender al dominio de lo espiritual y trascendente.
Del que culmina esta empresa con éxito se dice que ha conseguido el Ruach Ha-
Kodesh, el Espiritu Santo, que es el término hebreo general para designar la
Iluminacion”, A. Kaplan, Meditacion y Cabala, cit., p. 17.
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profeta Elias dijo que “Dios no estaba en el ruido... Dios no es-
taba en el fuego” (1 Reyes 19, 11,12). Esta escrito que nadie pue-
de ver a Dios; “Ningtn hombre me vera y seguira vivo” (Exodo
33, 20). Como dice el Zohar, todas las cosas son desde la pers-
pectiva de quienes las reciben, “todo esto se dice solo desde nues-
tro punto de vista, y todo es relativo a nuestro conocimiento” (2,
176 a).

En todo caso, la contemplacion de Dios es considerada una
experiencia renovadora y radical que mata al hombre viejo y le
transforma en un hombre nuevo. Por eso es denominada /la muer-
te del beso de Dios; “que me bese y que me toque con el santo
beso de su boca...” (Cantar 1,2), porque ese beso que mata el fal-
s0 “yo” proporciona la consciencia de la propia inmortalidad, lo
que equivale a matar a la muerte misma. El Sefer Yetzirah la des-
cribe como un “correr del corazon” (1, 8). Este Corazon es el
“Corazon del cielo” del que partio el Verbo de Dios que se mani-
festo en el Sinai; “Y os acercasteis y os pusisteis al pie del monte;
y el monte ardia en fuego hasta el corazén del cielo, entre tene-
brosa nube, y tinieblas. Y YHWH os hablé desde el medio del
fuego, vosotros oiais rumor de palabras, pero no percibiais figura
alguna, sino solo una voz” (Deuteronomio 4, 11-12).

Esa intimidad o unién espiritual esta en el aqui y en el ahora
siempre. Por eso, tras meditar, David dice que “Me despierto y
aun sigo contigo” (Salmos 139, 18) dado que, como advierte Jo-
seph Albo (1380-1435), yo no soy “algo que esté separado de
Ti”. En ese presente eterno o ahora, la lluminacion (Haskalah)
unifica la consciencia de modo que desaparece la distincion entre
el “pensador” (Maskil), el pensamiento puro (Sekhel) y el con-
cepto pensado (Muskal). En ultima instancia, no cabria decir “yo
soy EI”, 0 “yo estoy en Ti”, ni “todos somos en Uno” porque ya
no hay “yo”, ni “tu” ni “el”, ni siquiera Uno. De manera clara, la
metafisica judia, por ejemplo el Sefer Yetzirah, no dice que El es
Uno (Ejad) sino que es Unico (Yachid), porque no se puede des-
cribir a Dios con ninguna cualidad ni adjetivo. En efecto, la idea
de “unidad” introduciria toda la serie numérica y, con ella, un
elemento de pluralidad. De esta manera, “Dios” quedaria conver-
tido en otro concepto més. Dios no es Uno sino Unico, no admite
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alteridad. Por eso en Eclesiastés 4, 8 se aclara que “hay Uno, pero
no tiene segundo. No tiene ni hijo ni hermano”.

La idea de que para contemplar el rostro de Dios es necesario
vaciarse de si mismo (en referencia al ego), queda expresada en
la etimologia de la palabra “profeta”. En el lenguaje hebreo las
palabras “profeta” y “profecia” tienen un sentido distinto del que
les atribuye el lenguaje actual. Profeta no es el que adivina o pre-
dice el futuro, sino el que se comunica o entra en intimidad con
Dios. En hebreo, la palabra Navie (“profeta”) procede de la raiz
Navuv que significa “hueco”, como Job 11, 12; “Un hombre hue-
co (navuv) ganard el corazon”. Profeta seria quien se vacia por
completo de todo su ego para servir de canal al Espiritu Divino.
Asi hay que interpretar la afirmacion del rey David en Salmos
109, 22: “Mi corazon esta hueco dentro de mi”, es decir, vaciado
de ego y lleno del Espiritu. La Torah define como profecia la
comunicacion de Dios con los hombres piadosos que se encuen-
tran en estado de trance, suefio o en la debida disposicion; “[Si
hay un profeta entre vosotros, Yo, Dios] me daré a conocer a ¢l
en una vision y en suefios hablaré con é1” (Numeros 12, 6)'*".

Si la aspiracion o meta del mistico es alcanzar la [luminacién
0 Ruach Ha-Kodesh (“Espiritu Santo”), para el cabalista es claro
que con determinadas cualidades y bajo ciertas condiciones el

7 Por influencia de judios neoplaténicos como Abrahan ibn Ezra o Abrahan bar
Hyya, los cabalistas distinguieron tres niveles superiores del alma que denomi-
naron Nefesh, Ruach, y Neshamah. Nefesh deriva de la raiz Nafash ,”descansar”,
como en Exodo 31:17; “...y en el séptimo dia dejo de trabajar y descansé (Na-
fash)”. Ruach se traduce a menudo como “Espiritu” o “viento”. Y Neshamah de-
riva de Neshimah, “aliento”. Para entender la diferencia entre los tres estados,
cabalistas como Isaac Luriah (el Ari) recurren a la metafora de Dios como so-
plador de vidrio. El soplador introduce el aliento (Neshimah) en un tubo para
crear un recipiente, sopla para que ese aliento, en forma de viento (Ruach), atra-
viese el tubo y penetre en el recipiente que ha de ser modelado. Seguidamente
viene el descanso (Nafash). En Génesis 2:7 se dice que “Entonces Dios formo al
hombre del polvo de la tierra, y sopl6 en su nariz aliento (Neshamah) de vida”.
Neshamah es el nivel superior del alma al que se accede a través de Ruach que
actia como intermediario. Por eso, cuando Dios desea iluminar a una persona, lo
hace por medio de Ruach. Entonces se dice que el individuo ha alcanzado Ruach
Ha-Kodesh; “Hasta que sobre nosotros sea derramado el Espiritu (Ruach) de lo
alto” (Isaias 32:15) En todo caso, para la Cébala, la revelacion de la propia Glo-
ria de Dios derivada del movimiento del alma (Neshamah) es superior a Ruach
Ha-Kodesh.
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hombre puede vaciar su ego y ser recipiente para la Sabiduria
(Chakhmah) y el Entendimiento (Binah). La Biblia las compara
con el agua de lluvia que puede ser usada por cualquiera que ten-
ga el recipiente adecuado para contenerla. Por ejemplo en Isaias
55, 9-11 se dice que el pensamiento de Dios (Chakhmah), esta
tan por encima de la mente humana como el cielo sobre la tierra.
Equipara la lluvia que desciende del cielo a la Sabiduria que Dios
derrama entre los hombres. Ahora bien, mientras la Sabiduria
puede ser alcanzada por el esfuerzo y dedicacion voluntaria del
hombre, Ruach Ha-Kodesh viene de fuera como un don o gracia
de Dios. La [luminacion acontece no por voluntad propia sino por
gracia de Dios. Y en tal caso, tampoco cabria hablar de [lumina-
do, porque tal estado no refleja una circunstancia personal ni un
logro individual, sino un acontecimiento supraindividual. Por eso
se diferencia entre el agua (Chakhmah) que cae por si misma, y el
Aliento (Ruach Ha-Kodesh) que es soplado hacia abajo porque
es una gracia concedida por intervencion directa de Dios. En su-
ma, Ruach Ha-Kodesh viene de arriba y no puede ser alcanzado
por ningn esfuerzo del hombre. Esta Ruach Ha-Kodesh es el
“aliento de Dios” mencionado en el Exodo 31,3; “Le llenaré con
el Aliento de Dios, con Sabiduria, Entendimiento y Conocimien-
to” Solo ese Espiritu puede animar lo que es materia inerte, pues
“Hace que su aliento (Ruach) sople y las aguas fluyan” (Salmos
147, 18).

I11.- TECNICAS DE MEDITACION

Para el profano que se acerca por primera vez a la Cabala, la
aparente profusion de escuelas, técnicas y métodos meditativos
que aparece en la literatura cabalista, pueden producir la impre-
sion de estar ante un conjunto doctrinal dominado por el subjeti-
vismo y la libre creacion del mistico. Sin embargo, la aparente
diversidad de métodos o de escuelas en la Cédbala no es sino el re-
flejo de que en el camino hacia Dios, no hay una tnica via; “La
cabala no es un sistema unico con principios basicos que puedan
explicarse de manera simple y rectilinea, sino que consiste mas
bien en una multiplicidad de métodos diversos”'*. Para ciertas

48 G. Scholem, Desarrollo histérico e ideas bdsicas de la Cabala, cit. , p- 113.
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personas, la conversacion intima con Dios puede ser tan elocuen-
te como la mas profunda meditacién. De hecho, toda intimidad
con Dios es ya de por si una forma de meditacion. Las personas
con mayor sensibilidad visual preferiran concentrarse en la luz de
una vela o cualquier otro objeto que pueda conducir a una expe-
riencia de unidad o de vacio de pensamientos. La repeticion de
determinadas oraciones o palabras puede servir para centrar la
mente, como igualmente puede inducirse un profundo estado de
meditacion mediante la concentracion en sonidos, olores, sabores
0, incluso, en movimientos corporales. Respecto a esto ultimo, la
Biblia refleja algunas de las posturas mas comunes de la mistica
judia. En la Tradicion judia es usual la “oracion de pie” (Amidah)
con los pies juntos, emulando la postura de los angeles. Otros
textos mencionan la meditacion sedente. Varios pasajes biblicos
mencionan la meditacién en postura arrodillada y las manos ex-
tendidas hacia el cielo. Asi, Salomon: “Se arrodillé... y extendid
sus manos al cielo” (2 Cronicas 6, 13). También Esdras dice:
“Me postré de rodillas y extendi mis manos hacia el Sefior mi
Dios” (Esdras 9, 5). Por su simbolismo y antigiiedad también se
practica la llamada “postura profética”, de rodillas y con la cabe-
za entre las piernas: “Elias subi6 a la cumbre del Carmelo y, pos-
trandose en tierra, puso su rostro entre las rodillas” (1 Reyes 18,
42). Junto a estas posturas, también se establecieron una serie de
signos corporales caracteristicos de los diferentes estadios de la
meditacion de modo que se ensefiaba cuando habian que estar de
pie, sentarse o ponerse de rodillas, como regular el aliento o reac-
cionar ante la sudoracion excesiva o el mareo, etc. A este respec-
to, uno de los cabalistas mas notables fue el hispano Abraham
Abulafia (1240-1300). Buen conocedor de los ejercicios de respi-
racion, cantos, movimientos corporales y ejercicios de visualiza-
cién del sufismo (mistica musulmana) y del yoga hindu, decidio
incorporarlos a la mistica judia. Asi, por ejemplo, Abulafia asocio
determinados ejercicios de respiracion'®’ y movimientos de cabe-

' Dado que la respiracién es una actividad mecénica o inconsciente, pertenece
a la conciencia Chakhmah, pero si se ejerce sobre ella algun tipo de control o au-
torreflexion entonces pasa a la esfera de Binah. Ello implica que el control cons-
ciente de la respiracion sea una técnica para reunir ambos estados de conscien-
cia. Para el ejercicio de la meditacion son necesarias predisposiciones: “Purifica
tu cuerpo, elige una mansion solitaria [...] siéntate en la celda y no reveles tu se-
creto a nadie [...] abstrae tus pensamientos de las vanidades del mundo. Cubrete
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za con la visualizacion de las letras del alefato hebreo. De hecho,
algunos cabalistas mantienen la tesis de que los nombres y for-
mas de los puntos vocalicos hebraicos se usaron con intencion
mistica y se tomaron de los movimientos de cabeza asociados
con sus sonidos. Por su simbolismo, tal ejercicio es particular-
mente notable cuando se asocia a la letra Alef, cuyo valor numé-
rico 1 expresa la unidad con Dios.

Son numerosas las técnicas empleada por los cabalistas para
facilitar la concentracion. Una de ellas consiste en mirar fijamen-
te un objeto (semejante a la técnica del tatrak hindd) o, incluso,
cada una de las letras del Nombre de Dios. En el libro de Eze-
quiel encontramos otra forma de aquietar la mente mirando fija-
mente dentro del agua. El versiculo posee un claro simbolismo
dado que se trata del agua del rio Kebar (en hebreo: «ya»), por-
que representa que lo que estamos buscando esta justamente en el
aqui y en el ahora, es decir, en el presente eterno, reflejado siem-
pre en el «aguax» de la conciencia.

Hay otra técnica que permite borrar todo pensamiento de la
mente, para alcanzar un estado de conciencia sin pensamientos
verbales (Chakhmah). En el Sefer Yetzirah se dice que Abraham
“Ato a su lengua las 22 letras de la Torah... las sumergio en
agua, las encendi6 con fuego, las agitd con aliento” y “mir6, vio,
entendio, instigo, grabo y tallo, y tuvo éxito en la creacion” (6, 7).

con el chal de la oracién y pon sobre tu cabeza y tus manos los tefilin, a fin de
que puedas llenarte del temor de la Shejing que esta cerca de ti. Limpia tus ves-
tidos y, si es posible, que todos sean blancos y que todo esto te ayude a conducir
tu corazon hacia el temor y el amor de Dios [...]. Comienza a combinar algunas
letras o un gran niimero de ellas, a desplazarlas y combinarlas hasta que tu cora-
z6n se enardezca. En ese momento presta atencion a los movimientos de las le-
tras y a lo que puedes hacer moviéndolas. Y cuando sientas que tu corazon se
enardece, cuando veas que por la combinacion de las letras puedes captar cosas
nuevas que no serias capaz de conocer por la tradicion humana o por ti mismo
[...] emplea toda la profundidad del pensamiento en imaginar en tu corazon el
Nombre y sus angeles superiores, como si fueran seres humanos sentados a tu
lado... [Al final del proceso] todo tu corazén sera poseido por un violento tem-
blor y pensaras que estas a punto de morir, pues tu alma, raptada por el conoci-
miento adquirido, abandonara tu cuerpo. Preparate para elegir conscientemente
la muerte y entonces sabras que avanzaste lo suficiente para recibir el influjo di-
vino [...] cubre tu rostro y siente temor de mirar a Dios [...]. Después, vuelve a
la vida ordinaria, alégrate de tu suerte y ten por cierto que Dios te ama”; M. Idel,
L’expérience mystique d’Abraham Aboulafia, Paris, 1989, pp. 152-160.
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Los cabalistas explican que “grabar” se refiere al proceso medita-
tivo de dibujar una letra en la mente. “Tallar” implica separar di-
cha letra del resto de los pensamientos concentrando la atencion
en esa letra hasta que desaparezcan todas las demds imagenes y
pensamientos. Seguidamente la letra ha de visualizarse en aire
transparente hasta alcanzar el nivel Chakhmah. Entonces la letra
debe sumergirse y observarla como a través del agua. Es en ese
momento cuando, segiin el Sefer Yetsirah, el iniciado debe “gra-
bar y tallar el caos y el vacio, el cieno y el barro”. En este estadio
la forma y la sensacion de individualidad parece disolverse por
completo en un “caos y vacio” que hace que la imagen se entur-
bie como si se estuviera viendo a través de agua fangosa hasta
que todo es envuelto por una negrura absoluta, como si uno estu-
viera enterrado en cieno opaco. En este punto no se experimenta
sensacion visual, fisica o intelectual. Entonces el iniciado puede
ser tomado por un estado de conciencia Binah en el que se en-
cuentra con un fuego o luz cegadora, que es el nivel en que uno
“las enciende con fuego”. A partir de ese estado puede acontecer
la [luminacion.

La musica es también una importante practica mencionada en
la Biblia para provocar el estado profético. Por ejemplo, cuando
Eliseo intentaba ponerse en disposicion de escuchar una revela-
cion de Dios, decia: “Traedme ahora un musico. Y cuando el mu-
sico tocaba, la mano de Dios venia sobre ¢1” (2 Reyes 3, 15).
También Samuel dijo a Saul: “Te encontraras con una compafiia
de profetas que vienen de un lugar alto, guiados por arpa, tambor,
flauta y lira, y ellos se profetizaran a si mismo” (1 Samuel 10, 5).
Sabemos de otros misticos, como Asaf, Heman y Jedutin, que
“profetizaban con el arpa, el laud y el cimbalo” (1 Cronicas 25,
1). La raiz de la palabra hebrea que significa musica (Nagen)
procede de la letra Gimel, que también origina la palabra Mug
(“derretir”), porque la finalidad de la musica es la de derretir o
ablandar a quienes la escuchan. Con este proposito de derretir las
resistencias emocionales (la soberbia, el orgullo, la vanidad) y di-
solver el ego era utilizada por los profetas; “Hablar de Tu amor
por la mafiana y de Tu fe por la noche; con un instrumento de
diez cuerdas, con un laid, con la meditacion (higayon) sobre el
arpa” (Salmos 92, 3.4).
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La Biblia también refleja los momentos del dia més propicios
para la meditacion. El momento mas adecuado es a medianoche o
antes del amanecer; “Levantate y medita por la noche al comen-
zar cada vigilia” (Lamentaciones 2, 19). También ese era el mo-
mento para el rey David: “Mis ojos se adelantan a las vigilias de
la noche, para meditar en tu promesa” (Salmos 119, 148). Igual-
mente, la Cabala desarroll6 diversas técnicas para evitar el suefio
durante la meditacion; “No entregaré al suefio mis ojos, ni dejaré
que se rindan mis parpados” (Lamentaciones 132, 4).

Para el que se inicia en la practica meditativa, puede ser ne-
cesaria la disciplina de un horario o momento para la meditacion.
Bien es cierto que, para un comprensor de su naturaleza real, no
existe esa distincion de momentos o espacios porque El esta en
todo tiempo y lugar. Ya Baal Sem Tob ensefiaba que Dios, medi-
tacion y actividad cotidiana eran la misma cosa, y que la
hawwanah o conciencia concentrada no tenia por qué limitarse a
un momento especifico del dia o de la semana sino que podia
practicarse en todo momento.

IV.- ETAPAS Y FORMAS DE LA MEDITACION

A pesar de la discrecion y reserva con que los cabalistas han
guardado celosamente su tradicion espiritual hasta el punto de
comprometer su misma continuidad, las investigaciones de Mos-
he Idel y, sobre todo de Aryeh Kaplan'*’, sobre los métodos con-
templativos tradicionales de la mistica judia, han contribuido no-
tablemente a su mejor conocimiento. Los trabajos de este tltimo
autor sobre las antiguas técnicas de meditacion judia han servido
para reavivar el sentido originario de la Cébala como tradicion
espiritual. El estudio intensivo de técnicas orientales tradiciona-
les, particularmente del Vedanta no dual y del sufismo, le han

130 Moshe Idel, Kabbalah; New Perspectives, New Haven-Londres, 1988,
pp-75-111 sobre las técnicas meditativas y extaticas. Las principales obras de A.
Kaplan se han citado anteriormente, y en ellas nos basamos para buena parte de
este trabajo. En concreto para esta cuestion vid. Meditacion y Cabala, cit., pp 11
y 122.
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servido a Kaplan para entroncar la Cabala actual con la antigua
mistica judia. De esta manera, numerosos textos de maestros ca-
balistas han podido ser reinterpretados adquiriendo un sentido y
una riqueza mistica en sintonia con la intencion con la que fueron
escritos. Conviene recordar que ya cabalistas del siglo XIII como
Abulafia 0 Maimoénides mencionaron la estrecha similitud de sus
métodos meditativos con los practicados por los sufis: por ejem-
plo, la recitacién del nombre de Dios (dikra). Asi, las etapas y
métodos de la cadbala como la meditacion Hagah, Siyach o la
contemplacion Shasha han adquirido perfiles nitidos a partir de
sus estudios.

1.- Punto de partida; el flujo mental.

Por lo general se piensa que uno crea sus propias ideas y eli-
ge sus pensamientos. Pero esto no es asi; basta cerrar los ojos y
observar cOmo aparecen innumerables pensamientos o imagenes
mas o menos tefiidas emocionalmente, sobre los que no se tiene
el menor control. Parece imposible no solo detener ese flujo sino
también poder elegir el tipo de pensamientos que se prefiere. Pe-
ro lo cierto es que uno no puede elegir el tipo de pensamientos
que desea; si uno pudiera elegirlos, elegiria siempre los buenos
pensamientos, lo que no sucede siempre. Y es que, en buena me-
dida, uno no puede elegirlos sino que se limita a reaccionar ante
los diversos tipos de pensamientos que le surgen. Cuando uno
cierra los ojos, ve pasar fugazmente toda clase de ideas e image-
nes sin orden ni concierto. Y cuando uno intenta concentrarse en
alguna de ellas, al cabo de unos segundos es arrollado por un alud
de nuevas imagenes y pensamientos que se le superponen. En
suma, el cerebro produce continuamente un tipo de estatica o de
fluyjo que, al aparecer tan incesante y constantemente ante la
consciencia, acaba por provocar una empobrecedora identifica-
cion entre la consciencia y el pensamiento, haciendonos creer que
no somos mas que mente.

Precisamente uno de los primeros objetivos de la meditacion
es eliminar ese flujo o estatica mental para facilitar la concentra-
cion en Dios, en Si Mismo, en la Nada o en la Unidad, pues de
manera semejante a como para Dios los pensamientos son infini-
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tos “Son mas que las arenas si los contara” (Salmos 139, 18),
igualmente “Para El, hay unidad en ellos” (Salmos 139, 16).

A ese estado ordinario de conciencia en el que la mente esta
llena de interferencias, “ruido de fondo”, estemos o no con los
ojos cerrados, es a lo que en Cabala se denomina el Entendimien-
to (Binah), es decir, pensamiento verbal. Cuando por medio de la
debida concentracion se logra eliminar la estatica mental y la
consciencia no estd implicada en cavilaciones, aparece la Sabidu-
ria (Chakhmah), es decir, una forma de pensamiento puro antesa-
la del estado de plena atencion o autoconsciencia distanciada del
flujo mental. En los comienzos de la técnica meditativa es extra-
ordinariamente dificil experimentar esta forma de pensamiento
puro porque en el instante en que uno consigue vaciar la mente
de pensamientos, surge el pensamiento de que “ahora ya no estoy
pensando en nada”. Por eso no hay que confundir el vacio de
pensamiento (Chakhmah) con tener el pensamiento de vacio (lo
que implica el modo de consciencia Binah).

Los primeros pasos en la meditacion se encaminan a lograr
ampliar el tiempo de permanencia en ese estado de consciencia
Chakhmah, de vacio de pensamiento o de “pensamiento puro”.
Al principio dura unos segundos, mas adelante, con constancia,
se prolonga mas tiempo. A esta lucha del meditador se refiere el
libro de Ezequiel 1, 14; “Y las Chayot (querubines) corriendo y
regresando, como la aparicion del rayo”. La mente puede, llegado
el momento, concentrarse y ver las Chayot como un “relampa-
go”, pero s6lo por un instante. Los cabalistas hacen notar que
“correr” denota Chakhmah, mientras que “regresar” se refiere a
Binah. Aunque ese estado es tan “inestable como el agua” (Géne-
sis 49, 4) puede estabilizarse. Por eso se dice que la consciencia
Chakhman tiene dos modalidades; es fluida como el agua, pero
puede ser retenida o fijada cuando adquiere la forma de la nieve.

Muchas técnicas de meditacion de los cabalistas se basan en
la recitacion de lemas tipo mantra o de frases con especial carga
simbolica. Al igual que en la tradicion hindu, esa técnica tiene
como objetivo liberar la mente del flujo mental que impide esta-
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bilizarse en la paz y sosiego necesarios para alcanzar un estado
de atencion silente.

La busqueda de versiculos o salmos biblicos especialmente
adecuados para los distintos estadios de la meditacién encontrd
en las visiones de Ezequiel o en las oraciones de Moisés o del rey
David su mayor inspiracion. Por ejemplo, la recitacion de aque-
llos versiculos del relato de la Merkava que describen la vision o
contemplacién de Ezequiel se consideraban especialmente ido-
neos para llevar a la persona a un estado mistico; “El dia cinco
del mes cuarto del afio treinta, estaba yo entre los cautivos, junto
al rio Quebar, cuando se abrieron los cielos y tuve visiones divi-
nas” (Ezequiel 1, 1). Curiosamente, en el original hebreo este
versiculo y otros que siguen a continuacion contiene 72 letras, lo
que le confiere una significacion especial (Ezequiel 1, 4 6 26). En
el libro del Exodo (14, 19-21), hay tres versiculos que también
contienen exactamente 72 letras cada uno. De estos tres versicu-
los deriva el Nombre de los Setenta y dos, y esto juega un impor-
tante papel en la meditacion y simbologia cabalistica (los 72 pel-
dafios de la escala de Jacob, los 72 angeles que por ella suben y
bajan; las 72 marcas signacula que se sacan de los 72 versiculos
del Psalterio, etc).

Igualmente, segiin el Midrash, los once Salmos que van del
90 al 100 se consideran oraciones pronunciadas por el propio
Moisés para alcanzar la Iluminacién porque “Moisés dijo estos
once Salmos en la técnica de la profecia”. Por tanto, un mistico
que recitara esas mismas oraciones con la disposicion y actitud
adecuadas podria contemplar Ruach Ha-Kodesh. Con el mismo
fin, los cabalistas recitaban los Salmos que el rey David habia

. . - 151
pronunciado para alcanzar la [luminacion ™.

51 A estos efectos, el Talmud distingue, de un lado, entre los Salmos recitados
por el rey David después de haber alcanzado Ruach Ha-Kodesh, que son los que
se inician con la frase: “De David, un Salmo” (LeDavid Mizmor) y, de otro lado,
los Salmos que se inician con “Un Salmo de David” (Mizmor LeDavid), que son
los invocados para alcanzar la Iluminacion. Segin ésto, al menos dieciocho
Salmos fueron compuestos especificamente para alcanzar el mas alto estado de
contemplacion.
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Existen en la Cabala tres conceptos que expresan la idea de
meditar y que se refieren a aspectos o etapas muy precisas de la
meditacion. Primeramente, la meditacion Hagah que consiste en
la repeticion monotona de un sonido o frase para debilitar la esta-
tica mental y que es previa o preparatoria para otros tipos de me-
ditacion superior como la forma Siyach que es una suerte de auto-
indagacion o examen de conciencia, o la meditacion Shasha que
se caracteriza por el ensimismamiento o arrobo interior y final-
mente, la meditacion denominada Hithonenut que es la compren-
sion de uno mismo a través de la contemplacion. Veamos cada
una de ellas.

2.- La meditacion Hagah.

Entrando en el terreno de las etapas y formas del proceso
meditativo de la Cabala, el Antiguo Testamento menciona tres
palabras que se refieren a la meditacion (Higayon, Hagig y Ha-
gut) que proceden de la raiz Hagah. Asi, “Su corazon meditard
(hagah) el espanto” (Isaias 33, 18). “Que las palabras de mi boca
y la meditacion (hagayon) de mi corazon sean aceptables para Ti,
oh Dios” (Salmos 19, 15). Pero en otras ocasiones la palabra Ha-
gah se atribuye inequivocamente a los sonidos inarticulados y re-
petitivos de algunos animales. Asi aparece en Isaias 38, 14:
“Arrullaré (hagah) como una paloma”. O en Isaias 31, 4; “Como
un leén y su cachorro rugen (hagah) sobre su presa”. De ello Ra-
bi David Kimchi deduce que la raiz Hagah indica un sonido o
pensamiento verbalizado que se repite una y otra vez, como el
arrullo de una paloma o el rugido de un leoén. En este sentido ha-
bria que interpretar Josué 1, 9; “El libro de la Torah no se aparta-
rd de tu boca y meditaras (hagah) sobre €l dia y noche”. O tam-
bién; “La Torah de Dios es su deseo, y sobre Su Torah medita
(hagah) dia y noche” (Salmos 1, 2). El propio Kaplan relaciona
este procedimiento de recitacion incesante de una frase o palabra
con la invocacion del mantra hinda como medio de provocar el
anodadamiento de la mente y la disminucion del flujo de los pen-
samientos. De hecho en la antigua literatura de los Hekalot, se
afirma que la entrada del iniciado en las santas moradas acontece
tras repetir una formula determinada 112 veces.
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Ahora bien, segun el rabino y fil6logo Solomon Pappenheim,
Hagah deriva de la palabra Nahag, que significa conducir, dirigir
o guiar. Asi, Hagah expresa la idea de movimientos (fisicos o
mentales) dirigidos hacia un tnico fin, concluyendo que el tér-
mino biblico Hagah significa apartar todos los pensamientos para
permitir que la mente sea conducida en una sola direccion. Ade-
mas, la base de la raiz Hagah descansa en una sola letra (Gimel)
que indica la idea de “fundir o ablandar. En este contexto, el tér-
mino Hagah se referiria explicitamente al “ablandamiento” del
€20 como paso previo o preparacion para introducirse en etapas y
formas mas profundas de meditacion como la meditacion Siyach
0 Shasha. En suma, los métodos de meditacion Hagah, en cuanto
que implican la repeticion de sonidos, palabras, frases o melo-
dias, estarian intimamente relacionados con el mantra hindu, la
recitacion hesicasta del cristianismo o el dikra musulman.

Por supuesto que la recitacion incesante de una frase sagrada
no ha de estar necesariamente limitada al momento y entorno de
la meditacion. Por el contrario, puede ser invocada y repetida en
cualquier momento del dia para hacernos presentes ante Dios.
Ejemplo paradigmatico de esto es la formula de profesion de la fe
judia «Escucha, Israel» (Sema Israel) del Deuteronomio, 6, 4, «
Escucha, Israel, YHWH, nuestro Dios, YHWH es Uno», la cual
posee, a estos efectos, la misma virtualidad que la declaracion
musulmana “no hay mas dioses que Dios” (La lllaha Illa Allah),
cuya consecuencia ha de ser interiorizada como “el Sefior es Uni-
co, yo no existo fuera de Dios” o dicho en términos de la mistica
sufi, “no hay mas seres que el Ser”, lo que implica que el sentido
de individualidad no es mas que una sobreimposicion aparente e
ilusoria, pues “no hay mas yoes que el Yo de Dios”, pues “Yo
Soy el [Unico] que Soy”. Ademas, las seis palabras de la invoca-
cion; “Sema Israel Adonai Elohenu Adonay Ejad”, devienen un
yijud que condensa seis meditaciones que, como las seis direc-
ciones del Universo, se unifican o resuelven en el Nombre Unico.
Adonay (Mi Sefior), Elohenu (nuestro Dios), Adonay (Mi Sefor),
Ejad (Uno) son solo aspectos de Dios. YHWH vy todas sus mani-
festaciones, Creador y creacion son Uno. [gualmente, mediante la
recitacion del Semd la mente, al reconocer la unidad del Ser, se
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incorporar algiin elemento original o personal al método hereda-
do de sus maestros, como a la necesidad de facilitar y adaptar la
ensefianza al que la escucha y enriquecerla con nuevos matices
compatibles con el ntcleo esencial. El elemento comtin de todos
los temas objeto de meditacion es la azarosa busqueda espiritual
en la que el mistico, habiéndose despojado de su falso ego, acce-
de a la vision del rostro de Dios, el regreso al Paraiso perdido o al
descubrimiento del Nombre secreto de Dios.

Entre los temas de meditacion mas extendidos, destacan la
meditacion sobre el Templo de Salomén, la busqueda del Nom-
bre Secreto de Dios, la ascension al Cielo en la Merkava o carro
de Ezequiel o en los diez Nombres o atributos de Dios bajo la
forma de las diez Sefirot que representan el proceso de la Crea-
cién o arbol de la Vida.

1.- Meditar en el Templo de Salomon.

Se ha dicho que la fuente de toda inspiracion profética fue el
Templo de Jerusalén, y especialmente el tercer recinto situado en
el piso superior en el que se custodiaba el Arca de la Alianza y
sobre el que la Presencia (Shejinah'®®) de Dios se manifestaba
envuelta en una nube. Son diversos los pasajes biblicos que refie-
ren este misterioso acontecimiento decidido por la propia Divini-
dad. Baste por todos ellos Exodo 25, 22 en el que Dios dijo a
Moisés: “Estaré en comunion contigo y te hablaré desde el propi-
ciatorio, de entre los dos querubines que estan sobre el Arca del
Testimonio”.

Que el Templo de Jerusalén era objeto de meditacion desde
antiguo se puede comprobar en la narracion de la primera vision

133 Shejindh procede del verbo Shajan, “morar” o “residir”, aunque también tie-
ne el sentido de “liberar” o “desatar”, porque” es “la que reside” o esta presente
y, también, es el entendimiento o conocimiento que libera de las cadenas de la
ignorancia. En la Biblia se la simboliza por la Luz o “la faz de Dios”. Los caba-
listas también la consideran el Paraiso de la Torah, es decir, de la Ley (Torah)
celeste. En las fuentes antiguas la palabra Shejinah se refiere a la misma presen-
cia de la Divinidad en el mundo. Mas tarde es concebida como una emanacion
mas de Dios o incluso, desde otro aspecto, se identifica con la Keneset Ysrael
(comunidad de Israel).
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de Samuel. Alli se dice que “la ldmpara de Dios atn no se habia
apagado y Samuel yacia en el Templo de Dios, donde se encon-
traba el Arca” (1 Samuel 3, 3). Tal y como han advertido nume-
rosos comentaristas, como por ejemplo Rabi Isaac Abarbanel
(1437-1508), Samuel no podia estar durmiendo en el Templo
porque incluso sentarse estaba prohibido, lo que significa que la
palabra “yacer” indica que estaba meditando en el Templo. En el
mismo sentido aparece la expresion en Eclesiastés 2, 23: “Aun de
noche, su corazon no yace”, es decir, no duerme. Y en efecto, la
palabra “yacer” (Shakhav), ademas de la acepcion usual de estar
tumbado o durmiendo, también se refiere a la privacion sensorial
provocada por la meditacion.

En definitiva, esto indica que Samuel recibi6 su primera vi-
sion profética después de meditar intensamente sobre el Templo
de Jerusalén y especialmente en la Shejinah o Presencia Divina
manifestada en el Sanctasanctorum. Por supuesto que este tipo de
tema de meditacion podia tener sus etapas; el cabalista podia op-
tar por reconstruir el Templo interior de modo que las actividades
constructivas se vieran sustituidas por el trabajo de grabar y re-
cortar letras. Al levantar el edificio de letras, el contemplativo
podria concebir los cuatro mundos arquetipicos como canteras;
primero, la Cantera de Almas (4#ziluf); en segundo lugar, la Can-
tera de Angeles (Beriyah); en tercer lugar, la Cantera de Luz
(Yetzirah); y, finalmente, la Cantera de Céscaras (4syyah). En es-
te caso, el trabajo de disolucion del ego se equiparaba al desbas-
tado de la piedra, las partes del Templo, asociadas al cuerpo de
Dios o del Hombre Primordial, y el propio recorrido por el inte-
rior del Templo hacia el Sanctasanctorum representaban el viaje
interior por las etapas meditativas'>* hasta llegar al Ruach Ha-
Kodesh.

2.- La busqueda y recitacion del Sagrado Nombre de Dios.
El peregrinaje del mistico también era equiparado a una bus-

queda del Nombre perdido, oculto o fragmentado de Dios en el
que su labor de purificacion interior consistia en repetir, meditar

154 p. Besserman, cit., p. 53.
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o permutar sus letras incesantemente hasta obtener la revelacion
del Nombre de Dios. Dicho nombre representa la mas alta mani-
festacion comprensible del poder de la divinidad de manera que
“conocerlo” implica el acceso al nivel superior del Ser. Esta idea
es comun en diversos pueblos de la antigiiedad y fue interpretada
literalmente en los ambientes populares que escribian el nombre
de Dios en amuletos y demas objetos a modo de proteccion. Asi,
en el Enoc etiopico se pide a Miguel que le muestre el Nombre
divino para aterrorizar a los enemigos (1Enoc 69,13-14).

Aunque algunos maestros de la Cabala como Abraham Abu-
lafia afirmaban que los Nombres de Dios, en si mismos, no po-
seen ningun poder intrinseco y que todo depende de la actitud del
meditador, la mayoria de los cabalistas sostienen que los Nom-
bres poseen un importante poder propio en cuanto que estin su-
tilmente vinculados a fuerzas espirituales. Precisamente, la cone-
xion del mistico con esas fuerzas a través de la recitacion de los
Nombres de Dios, la visualizacion de ciertas imagenes con la
ayuda de diversos movimientos corporales y técnicas respirato-
rias, sigue siendo uno de los secretos mejor guardados de la Ca-
bala. La realidad de este principio deriva de la propia voluntad
divina. En efecto, en la Biblia aparece Dios revelando que cuan-
do alguien pronuncie su Nombre, le sera concedida la Influencia
Espiritual asociada a ese Nombre; “En todos los lugares donde se
permita mencionar mi Nombre, llegaré hasta vosotros y os ben-
deciré” (Exodo 20, 21). Y ciertamente, diversos pasajes biblicos
mencionan que el estado profético se podia alcanzar “en el nom-
bre (Ba-Shem) de Dios” o, traducido mas correctamente; “con el
nombre de Dios”. En Génesis 12, 8 se dice que Abraham “llamo
con el nombre de Dios”. Y en Salmos 20, 8 es el mejor medio de
llegar a Dios; “Unos (viajan) con carros; otros, con caballos, pero
nosotros pronunciamos el Nombre de Dios”

La recitacion incesante del Nombre de Dios, al estilo del
mantra hindq, el rosario cristiano de la tradicion hesicasta o el
dikra musulman, en principio, es una forma de meditacion Ha-
gah. De hecho, como ya se ha indicado, la relacion entre el Nom-
bre de Dios y la meditacion Hagah aparece en varios pasajes bi-
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blicos, por ejemplo en Salmos 63, 5,7: “En Tu Nombre alzo mis
manos... y medito (hagah) (en) Ti en las vigilias de la noche”.

En la Cabala, el Nombre de Dios no sélo muestra un medio
de alcanzar el estado profético. El conocimiento del Nombre de
Dios también representa la posesion del estado profético, y el ac-
ceso a los Misterios Mayores, de ahi que en Salmos 91, 14 diga
Dios; “puesto que me ama, lo salvaré, lo elevaré, pues ha conoci-
do mi Nombre”. Por eso, el respeto, misterio y poder que la Ca-
bala confiere al Nombre secreto de Dios es tal que no debe pro-
nunciarse, solo puede ser articulado con la laringe y la lengua
mediante una técnica que se conoce como “tragar” el nombre Di-
vino. Ya explica el Talmud que tinicamente se podia pronunciar
el Tetragramaton en el Templo (Bet HaMikdash); “el lugar que
Dios escogerd... para poner su Nombre alli” (Deuteronomio 12,
5).

(Cudl es el verdadero Nombre de Dios? “Me apareci a
Abraham, Isaac y Jacob como El Sadai, pero por mi nombre
YHWH no me di a conocer a ellos “ (Exodo 6,3). En Exodo 3,13-
15 Dios se llama a si mismo como “YO SOY EL QUE SOY”
(HYH SR HYH), que es una manera de explicar la unidad y unici-
dad del Ser que, en si mismo, no tiene nombre. De hecho, “Dios”
es otro de los nombres de YHWH. La primera palabra, sonido o
pensamiento de Dios fue la aparicion de la primera forma de dua-
lidad o “alteridad”; es decir, saber que se sabe, la consciencia de
ser consciente. El Ser toma consciencia de Si Mismo y lo explica
bajo la formula “YO SOY EL QUE SOY”. Ahora bien, la pala-
bra “YHWH” procede del verbo HY (haya) que significa ser. Por
tanto YHWH significa “El que es”. En Salmos 50,7 y 81,11 apa-
rece una formula de presentacion de Dios, el Tetragrammaton;
“Yo soy YHWH, tu Dios”'”, es decir, “Yo soy El que Es”. En
otros pasajes biblicos aparece abreviado bajo la forma de YH,
que significa “El es”. Es decir, que Dios se llama a si mismo “yo
soy” o “el que soy”, y pide que se le llame “el que Es”.

155 A. Rodriguez Carmona, La religion judia. Historia y teologia, Madrid, 2001,
BAC, p. 26.
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Sin embargo, en otras ocasiones la Divinidad prefiere otros
nombres, aunque lo cierto es que ninguno de los Nombres de
Dios se refiere al Creador en Si Mismo. De hecho el primero que
aparece en el Génesis es Elohim, que designa a una pluralidad de
fuerzas, lo que sugiere que los Nombres de Dios utilizados en las
Escrituras se refieren a los modos mediante los que Dios se mani-
fiesta en la creacion. Por eso, algunos cabalistas primitivos inter-
pretan el primer versiculo del Génesis en el sentido de que: “En
el principio El cre6 a Elohim, junto con los cielos y la tierra”, es
decir, que lo primero que cre6 Dios fue el nombre Elohim.

En los tltimos tiempos se ha suscitado un vivo debate aca-
démico que pretende demostrar que la diversidad de los nombres
biblicos de Dios refleja las diferentes corrientes religiosas judias
que a lo largo de la historia acabaron confluyendo en la redaccién
de la Torah'*®. Asi, se habla de una corriente historica “yahvista”
o de una tendencia “elohista en funcion de sus preferencias a la
hora de poner nombre al Dios de Israel. No obstante, diversos pa-
sajes biblicos no encajan en estas interpretaciones. Por ejemplo
(como interpretar Exodo 6,2; “Y hablo Elohim a Moisés y le di-
jo: Yo soy YHWH”. Lo cierto es que para la exégesis judia y, en
general, para el pensamiento tradicional, las cuestiones historicis-
tas son secundarias respecto al punto de vista principal, que es el
metafisico. Un comentario del Midrash a dichos versiculos aclara
la cuestion: “Rabi Abba ben Mamel dijo: El Santo, Bendito Sea,
dijo a Moisés: {Quieres conocer mi nombre? Me llamo segin mis
actos. A veces me llamo El Saddhai, Tzebaoth, Elohim, YHWH.
Cuando juzgo a las criaturas, me llamo Elohim. Cuando combato
a los malvados, me llamo 7zebaoth. Cuando retengo las faltas de
los hombres me llamo E! Saddhai. Y cuando soy misericordioso
con los mundos, me llamo YHWH” (Exodo Rabba, cap. 3). Ya
Maimonides, en el capitulo 61 de su Guia de Descarriados aclara
que los Nombres de Dios se derivan de sus acciones, es decir, son
denominaciones de sus aspectos o atributos divinos.

136 Como ejemplo vid. Hans-Joaquim Kraus, Teologia de los Salmos, Salaman-
ca, 1985, pp. 19 y ss; Rainer Albertz, Historia de la religion de Israel en los
tiempos del Antiguo Testamento, 2 vols., Valladolid, 1999.
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Como ya se ha mencionado, el mas importante (aunque no el
verdadero) de los nombres de Dios es el Tetragramaton, YHWH;
“Este es mi Nombre por siempre” (Exodo 3, 15). También apare-
ce bajo la formula Yah, el Senor, YH YHWH. Se afirma que con
esas seis letras Dios procedio a la Creacion: “Confia en Dios por
una eternidad de eternidades, porque con YH YHWH El form6
universos” (Isaias 26, 4). Otra frecuente denominacion es
“YHWH de los Ejércitos”; “;Oh Sefior de los Ejércitos! Si miras
a la afliccion de tu sierva...” (1 Samuel 1, 11) en donde los “ejér-
citos” simbolizan las miriadas de angeles (considerados también
soportes, vehiculos o atributos divinos) que colaboran en la Crea-
cion. “También se le denomina el Todopoderoso (Geburah), por
ejemplo en Jeremias 10,6 y el Salmo 21,19. Tambien aparece en
Daniel 4,23 como Dios de los Cielos (Ha samayim), y en Salmos
103,13 o Proverbios 3,12 como Padre. En Génesis 1,2 o Isaias
31,3 es llamado Espiritu o Aliento (ruach) de Yhwh. También es
usual el calificativo de Santo.

En Cabala se explica que aunque Dios es Uno o, mas bien,
Unico, en el universo de la rectificacion se ha operado la duali-
dad de la que sobreviene la pluralidad. Asi, Dios aparece con dos
medidas (middot); cuando Dios actia con misericordia, es 1llama-
do YHWH, cuando actia con estricta justicia, es llamado
Elohim"’. El Talmud se refiere a estos dos aspectos de Dios co-
mo “un asiento para la Justicia divina y otro para su Misericor-
dia” (Sanhedrin 38 b) pues en efecto en Exodo 34,6 YHWH es
“misericordioso y piadoso”. En el Zohar 20.1(a) se interpreta esta
dualidad de Nombres de Dios como representativa del inicio de
la Creacion, pues originariamente estaban unidos; “Era el secreto
del Nombre completo unificado: YHWH-Elohim”'>®. Y en efecto,
en algunos pasajes, como Génesis 2,4 y 18, ambos nombres apa-
recen juntos, (YHWH-Elohim) para mostrar cuando el influjo di-
vino actlia unificado.

157 Bereshit Rabbd 12 y 15; Sifrei 71 a; Targum Salm. 56,11; Pesigta 149 a 'y
164 a.
158 Sobre esto vid. J. Peradejordi, La Cibala, Barcelona, 2004, pp. 59-74.
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Como se habra advertido, en esta cuestion subyace nueva-
mente el tema del origen de la Creacidn, es decir, el enigma del
paso de la unidad a la pluralidad en sus sucesivas hierofanias,
hasta la Caida de Adan, y su subsiguiente redencion o, en suma,
reintegracion. Unificar el Nombre de Dios, equivale a la reinte-
gracion del Hombre Primordial al Paraiso, pues si uno invoca, re-
cita o recuerda este Nombre perdido, separado y ahora unificado
de Dios, regresara al Edén; “Y sabe hoy y recuerda en tu corazon
que YHWH es Elohim” (Deut. 4,3).

La literatura cabalista ha desarrollado diversas técnicas de
meditacion que utilizan las letras como soporte o tema. Desde la
técnica mas simple de permutar las letras de una palabra de todos
los modos posibles (Gilgul, o “rotacion”, también usada en Ge-
matria), hasta la técnica de grabado y tallado de letras (expresion
surgida de técnicas artesanales). Al conectar entre si las letras el
cabalista busca la Palabra Perfecta o Palabra Perdida tomando
como modelo el Verbo de Dios que puso en movimiento el pro-
ceso de la Creacion del Universo'”. La literatura cabalista tradi-
cional es profusa en técnica de meditacién para unificar los
Nombres de Dios. Uno de los métodos mas depurados es el de
Abulafia. La técnica mas sencilla consistia en combinar las cua-
tro letras del Tetragrammaton con la letra Alef y las cinco voca-
les primarias'®. Precisamente de estas primitivas técnicas de
permutacion y repeticion proceden las 12 letras del nombre de
Dios (la triple repeticion del tetragramma), las 72 6 las 42 letras
del Nombre secreto de Dios (resultado de una pirdmide compues-
ta por la repeticion del tetragramma de modo que los cuatro pri-
meros renglones de la base dieran 42 letras).

139 Como en Génesis 1 aparece diez veces la expresion™Y dijo Dios...” la cibala
interpreta que el Universo fue creado por medio de Diez Palabras.

10 Los cuatro estadios de un tipo de meditacién conocida como Escala de Jacob
(accion, discurso, conocimiento y no pensamiento) se corresponden con las cua-
tro letras del tetragramaton:

Yod = accion = mano/ cuerpo

Hed = discurso = aliento

Wav = pensamiento = espiritu

Heh = no pensamiento = experiencia de la nada.
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Otras técnicas unifican el Nombre de Dios YHWH utilizando
las sefirot como soporte de contemplacion imaginando que el
vértice superior de la Yud representa a Keter, la Yud misma a
Chakhmah, la primera Heh a Binah, la Vav, que tiene el valor
numérico de seis, a las seis Sephirot siguientes y la ultima Heh a
Malkhut. En algunos casos, para obtener un cierto estado de rela-
jacion previo a la meditacion, se recurre a escribir las letras en
trozos de papel para luego componer el Nombre.

En el Zohar se permutan diversas palabras a la vez que se
acompaiia una determinada cadencia de respiracion y la visuali-
zacion de una columna de aire que se eleva desde la base de la
espina dorsal hasta el cerebro. Esta descripcion que, por otra par-
te, esta emparentada con la técnica hindu del despertar de kunda-
lini, podria conducir al meditador a la «ausencia de pensamiento»
y prepararlo para la experiencia de la «nada»'®', es decir, de la no
dualidad.

Una version de esta técnica es la meditacion Tikkun, desarro-
llada por Isaac Luria (1543-1620), famoso cabalista conocido con
el sobrenombre de el Ari (literalmente: «Leon») por sus logros
espirituales, bajo cuya ensefianza la comunidad de Safed alcanzo
su edad dorada. Luria introdujo el tikkun (unificacion, restitucion)
basandose en el episodio del Génesis 36 que enumera los siete
reyes de Edom. El Zohar interpreta la lista de estos reyes que go-
bernaron y murieron «antes de que sobre Israel gobernasen re-
yes» como una referencia misteriosa a la preexistencia de unos
mundos o humanidades anteriores a la actual'®. La muerte y
«agonia de los reyes primitivos» es interpretada por Luria como
«rotura de los recipientes» que solo podra ser restaurada median-
te la restitucion o tikkun. Pero, en realidad, esa caida o crisis no
es mas que la repeticion, en otros planos de la existencia, del pro-
pio proceso de la Creacion que se reactualiza en diversas hierofa-
nias. De esta manera, se explica que originariamente la «contrac-

161 Nos limitamos a citar las palabras de P. Besserman, cit., p. 52. El Zohar tam-
bién contiene otros ejemplos de permutacion ttiles como, por ejemplo, la pala-
bra hebrea hebel «vanidad» se permuta de forma que se lea Aebli «mi aliento».
162 Semejante a la tradicion védica de los 7 continentes o dwipas que aparecen y
se sumergen sucesivamente a lo largo de la Historia Sagrada.
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cién» de Ain Sof o el Absoluto Infinito, se derramd en vasijas
que, incapaces de contener su poder, acabaron por resquebrajarse.
Las quelipot «céscaras», «vainas», «fragmentos» o «caparazo-
nes» resultantes se convirtieron en nuestro mundo «caido». Simi-
larmente, esos recipientes rotos contenian las Sefirot que habian
de acoger el universo de la emanacién procedente de Adam
Kadmon. A fin de recomponer los recipientes o de reconstruir el
edificio, surgieron de la frente de Adam Kadmon unas luces de
naturaleza constructiva y curativa para provocar la “restitucion”
(tikkun) de las crateras primigenias (comparese este argumento
con la cratera de los textos herméticos). La caida de Addn y pos-
terior expulsion del Paraiso (o, dicho en términos de lenguaje
meditativo; la pérdida de la capacidad natural de entrar en estado
profético para “escuchar” a Dios a causa de la aparicion de la
mente especulativa) repite a nivel antropoldgico la rotura de los
recipientes en el nivel metafisico. En efecto, en el Paraiso, Dios
hablaba con Adan y éste le contestaba, es decir, existia una co-
municacion o intimidad natural con Dios. El propio Adan tenia
concedido por Dios el poder de la Palabra pues daba nombre a
los animales (Génesis 2,20) de modo que la expulsion del Paraiso
llevo consigo la pérdida u ocultamiento de esa Palabra, que era el
Nombre de Dios. Eso supuso la separacion de la Palabra o Nom-
bre de Dios que antes estaba unida; la Iod y la He permanecieron
arriba, y la Vav y la He fueron arrastradas abajo. Asi comenzo el
mundo de la rectificacion, unificacion o busqueda de la Palabra
perdida u ocultada para restaurar la unidad del Nombre de
Dios'®. De ahi que “todo el arte de la Cabala consiste, en esen-
cia, en operar esta misteriosa union simbolizada por la letra Alef,
cuyo valor numérico es 1, Ejad”'®* pues, como se dice en Zaca-
rias 14,9, “YHWH es Uno y su nombre es Uno”. El misterio de la
division del Nombre de Dios queda representada por la letra Alef

163 Hasta que el individuo no la busque con intensidad y rectitud, Dios guardara
silencio; “;Hasta cuando me ocultards tu rostro?... ;|Mira, respondeme, Dios
mio! Da luz a mis ojos, no me duerma en la muerte” (Salmos 13,3-4). Pese a las
stplicas Dios oculta su rostro (Salmos 27,9; 69,18 entre otros) no para castigar
al hombre sino porque el ocultamiento es uno de los atributos de la revelacion
(Salmos 22,4). Guarda silencio porque ha hablado (Salmos 50,3) y ahora es
Deus absconditus que se comunica no cuando el hombre quiere sino cuando y a
qﬁuien El decida.

1647, Peradejordi, La Cdbala, Barcelona, 2004, p. 74.
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cuya grafia la forman dos lod, una arriba y otra abajo, separadas
por una Vav que las une. Seglin Luria, la lod superior representa
las aguas dulces de la Vida, la lod inferior son las aguas amargas
separadas por la Vav o cielo (Rakiah). De hecho:

IHWH= 26
2 Iod (10) y una Vav (6)= 26

Pero sin duda, la forma de meditacion mas potente asociada
al nombre de Dios es la asociada a YHWH. Ahora bien, en este
caso, no se trata de la meditacion en el nombre YHWH (ya sea
rotando o permutando letras, niimeros, etc.), sino de una forma
especifica de meditacion que vamos a denominar HYH, “YO
SOY”. En Exodo 3,13-15 Dios se refiere a si mismo como “YO
SOY EL QUE SOY” (HYH SR HYH), tinica vez en que el nom-
bre de Dios aparece en letras mayusculas y que, como ya se indi-
¢, deriva de la tercera persona del verbo HY (haya), ser. Igual-
mente, en la tradicion islamica el nombre de Allah procede eti-
mologicamente de una forma arcaica de la tercera persona del
singular del verbo Ser. Alldh es, por tanto, El que Es. Significati-
vamente, el dios Brahmam deriva su nombre de Brahm (soy)-am
(yo), el Ser. Por supuesto que estas identidades etimoldgicas no
son meras coincidencias sino que responden a una antigua y pro-
funda ensefianza tradicional. Y en lo que se refiere a la practica
meditativa, el nombre de Dios “Yo soy” encubre o mas bien se-
nala la mas antigua y eficaz puerta hacia los estados contempla-
tivos.

En efecto, como se ha indicado antes, una cosa es la medita-
cion en “Yo Soy” (lo que implica un acto de pensar), y otra cosa
es la simple y sencilla meditacion “Yo Soy” cuya virtualidad
esencial es la ausencia de apropiacion de pensamientos. En rigor,
la meditacién “Yo Soy” describe un estado de consciencia pura
sin pensamientos al que se accede tras fijar la atencion en la sen-
sacion “Yo Soy”. Esa simple practica sostenida de la autoaten-
cion, al obligar a la mente a permanecer en el presente, acaba por
debilitar el instinto de apropiacion y el sentido de identificacion
con los pensamientos hasta el punto de facilitar el afloramiento o
emergencia de un estado de consciencia no dual o unitivo en el
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que el Ser “conoce” y “se conoce” directamente sin intermedia-
cion de los sentidos ni de la mente. Alli no hay pluralidad de ob-
jetos de conocimiento sino una esencial unidad en la que se com-
prende y realiza que «el Sefior, nuestro Dios, el Sefior es Uno»
(Deuteronomio, 6, 4) o que “no hay mas dioses que Dios” (La
Lllaha llla Allah).

Desde este punto de vista, la meditacion en YHWH como
previa o preparatoria para adentrarse en la meditacion “Yo Soy”
confiere otro sentido a las técnicas geométricas, numéricas o filo-
logicas arriba mencionadas asociadas a la meditacion en los
nombres de Dios. Como dice el Zohar; “Integra el nombre de
Elohim en el nombre de YHWH para comprender que es Uno e
Indivisible” (Zohar 1,2 a). Y también, “cuando el hombre ha
comprendido que todo es uno y no interviene en la separacion, el
otro lado'® se retira del mundo y no lo influencia mas” (Zohar
1,2 a). La reintegracion a la unidad primigenia se consuma cuan-
do uno, a través de la meditacion (en el sentido mas profundo del
término), ha comprendido, es decir, aceptado y realizado qué no
es y qué Es. O dicho en otros términos, el mistico que ha “com-
prendido” que YHWH es el Nombre asociado con el Universo de
la Rectificacion'®, entonces estd preparado para ascender “per-
mutando sus letras” hasta lograr la unificacién. Y la permutacion
mas poderosa es la que pasa de YHWH (EL QUE ES) a HYH,
(YO SOY), es decir, de la dualidad que separa a la Divinidad (Yo
soy) de su Creacion (que ve a Dios como El que ES), a la unidad
en Dios. O dicho en otros términos, Alli no hay ya letras, ni na-
meros, ni combinacion, ni meditador, ni meditacion... sino per-
fecta Unidad, calma y silente.

195 En diversos lugares se habla del poder del mal. El Zohar (2,262) se refiere a
ello como el sitra ahra (el “otro lado”) y algunos cabalistas, como por ejemplo
Isaac Ha-Kohen, supusieron la existencia de unas sefirot demoniacas o emana-
ciones del lado izquierdo, paralelas a las sefirot santas. O unos Hekalot o pala-
cios de impureza con sus guardianes demoniacos, a modo de mundo especular
de los Palacios santos. El poder del “otro lado” también se equiparaba a las cas-
caras o quelipot o a la poda de raices o retofios del jardin del Edén o del Arbol
de la Vida.

156 vid. A. Kaplan, Meditacion y Cibala, cit., p. 100 y ss.
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3.- El carro de Ezequiel.

En la Biblia hay pocos lugares en donde los profetas expli-
quen como se producian sus experiencias misticas. Por eso mis-
mo, para los cabalistas el relato de la vision del profeta Ezequiel,
por su minuciosidad, se ha considerado modélico. En ¢l se des-
cribe el viaje extatico de Ezequiel en un Carro (Merkava) a través
de una serie de mundos, moradas o estados de conciencia deno-
minados hekalot («palacios») que reproducen el peregrinaje del
mistico hacia la version ideal o celestial del Templo de Jerusalén.
De ahi que el Talmud llame al trabajo del mistico Maaseh Mer-
kava, los “Trabajos del Carro” en el sentido de “montar”, viajar y
alcanzar una vision angelical. En sentido genérico, también hace
referencia a las técnicas de meditacion requeridas para alcanzar la
visién de Dios mostrada en el libro de Ezequiel'”’. La palabra
Merkava, que se emplea para describir a los querubines que hay
sobre el Arca, deriva de la raiz Rakhav (“montar”) porque tam-
bién designa el acto de “montar” en ellos. Asi en 1 Cronicas 28,
18 y sobre todo en Salmos 18, 11;”[Dios] mont6 en un querubin
y emprendio el vuelo, y planed sobre las alas del espiritu”, por-
que Dios “monta” o “planea” con las alas del espiritu (Ruach)

La antigua literatura de los Hekalot (por ejemplo Hekalot
Rabbati) describia minuciosamente los siete Palacios, los ejérci-
tos celestes que moraban en ellos, los rios de fuego, los puentes
que los sorteaban, las visiones engafiosas, la hostilidad de los an-
geles de la destruccion, etc. que el meditador habia de sortear en
su ascenso o viaje a través de cada uno de los Palacios. En la
puerta de cada Palacio habia de mostrar a los “guardianes del
umbral”, los “sellos”, palabras de paso o contrasefas que consis-
tian en los Nombres secretos de Dios o dibujos cargados de in-
fluencia magica (como en el libro Pistis Sophia) so pena de pade-
cer su ataque. Cuando el meditador (al igual que hizo el profeta
Elias o Ezequiel) hacia uso del Nombre especifico para esa puer-
ta, el angel la abria. Solo entonces, la consciencia del meditador

167 Las explicaciones e interpretaciones més clarividentes sobre esta cuestion si-
guen siendo las de Aryeh Kaplan, especialmente en Meditacion y la Biblia, cit.
pp. 50 y ss. en las que nos seguimos basando.
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atravesaba la puerta, ascendiendo hasta la Luz mas recondita. “En
el caso hipotético de que su camino estuviese bloqueado por un
guardian demoniaco, el mistico podia representarse el Juicio de
Dios como una esfera roja brillante y repetir el Nombre Sacro-
santo «Adonay» hasta que el temido guardian desapareciese”'®®.
Esta conjuracion no hace sino prolongarse en la llamada liturgia
de la puerta'® que, por ejemplo, aparece en Salmos 24, 1 y ss.
para servir de interrogatorio ante la puerta del santuario; “jPuer-
tas, alzad los dinteles, levantaos, antiguos portones, y que entre el
rey de la Gloria!”. Los peligros aumentaban en el sexto Palacio
porque alli era como si “un milléon de olas se vertieran a pesar de
que no hay alli ni una gota de agua, sino tan s6lo el esplendor de
las piedras de marmol puro que forman el suelo del palacio”'”".
Si el viajero confundia tales visiones con agua, era despedido del
Palacio. Finalmente llegaba hasta el Trono de Dios, sobre el que
estaba “una figura de apariencia humana” (Ezequiel 1,26), el
Hombre Celeste o Adan Kadmon.

En el libro de 1 Enoc'”" (cap. 14,11-19) se describe la vision
cegadora de Enoc que es conducido al cielo para ser introducido
tras un muro de cristal y fuego en cuyo interior habia una man-
sion de fuego en cuyo interior estaba el trono de Dios. Esta pare-
ce ser la forma mas primitiva de la vision de la carroza o Merka-

168 p. Besserman, cit. p. 24.

19 Por su parte, los autores del Sefer Yetzirah también dividieron la meditacion
sobre las letras en una serie de estadios o «puertas», «sendas» y «partes». El
meditador comenzaba su practica o “viaje” a través de las puertas visualizandose
a si mismo como un angel. Las dos primeras puertas de entrada se denominaron
Puerta de los Cielos y Puerta de los Santos. En esta literatura, guardianes del Ca-
rro como Ariel, Rafael y Gabriel personifican los diversos estados que se produ-
cian durante la meditacion. Los antecedentes mas antiguos de un peligroso viaje
a traves de mundos en los que conjurar a los guardianes de sus puertas se en-
cuentra en el Libro de los Muertos egipcio.

Por eso advertia R. Aqiba a los que entraran en el Jardin del Edén; “cuando

llegues al Palacio de las piedras de marmol puro, no digas agua, agua”. La simi-
litud en la recomendacion de no beber agua (simbolizando el apego material en
general y a los pensamientos en particular) de esta narracion con las formulas
funerarias orficas y eleusinas no son una coincidencia. También se ha supuesto
que tal imagen era una representacion de la version ideal o celeste del Templo
de Jerusalén.
171 Se ha conservado la traduccion etiope hecha sobre un original griego en los
siglos IV a VI, aunque sus partes mas antiguas datan del siglo III a.C. Ha sido
editado por Michael E. Knibb, The Ethiopic Book of Enoch: A New Edition in
the Ligth of the Aramaic Dead Sea Fragments, 2 vols., Oxford, 1970.

151



JAVIER ALVARADO

va para ascender al templo celestial cuya imagen es precisamente
reproducida en la tierra por el templo de Jerusalén. Ya en 2 Enoc
(redactado entre los afios 70 y 135 d.C) se describe el viaje as-
cendente a través de los siete cielos. Tanto estos libros de Enoc
como otros de tipo apocaliptico (es decir, de viajes extaticos)
como el Apocalipsis de Abraham, serdn una de las fuentes de las
que parte la literatura de los Hekalot'. A partir del siglo III se
introduce en la literatura de la Merkava una corriente moralista
que asigna a cada uno de los siete Palacios una virtudes morales;
el ascenso por los Palacios equivalia a la escala de ascenso por
las virtudes'”

Llegados a este punto hay que preguntarse /cudl fue la vision
del profeta Ezequiel? La descripcion se centra en cuatro niveles
ascendentes, teniendo en cuenta que Ezequiel los describe estan-
do situado ¢l mismo en el tercer nivel de los querubines o Cha-

yot:

El nivel o universo de los angeles (Ophanim) esta bajo el ni-
vel de los Chayot, y esta poblado de angeles en forma de rueda.
Son los Ophanim (singular, Ophan): “Cuando miré a los Chayot,
y los vi, habia un Ophan en la tierra, cerca de los Chayor” (Eze-
quiel 1, 15). Sobre ellos se encuentra el nivel de los querubines
(Chayot); “Los querubines se levantaron; este es el Chayah (que-
rubin) que vi junto al rio Quebar” (Ezequiel 10, 15). Por encima
estd el mundo del Trono de Dios, dado que el profeta, desde el
mundo de los Chayot, alzé su “mirada”: “Sobre el firmamento
que habia sobre sus cabezas se encontraba algo semejante a un
Trono” (Ezequiel 1, 26). Finalmente, Ezequiel visualizé el uni-
verso de Dios como Adan Kadmoén sentado en el Trono; “y en-
cima de lo que parecia un Trono habia lo que se semejaba la figu-
ra de un Hombre” (Ezequiel 1, 26). Conviene tener presente que

9 ¢

en la Biblia se habla metaféricamente de “la mano de Dios”, “el

'72 El més imporante de ellos es el Hekalot Rabbati. Ha sido editados y estudia-
dos por Peter Schaeffer, Synopse zur Hekhalot Literatur, Tubinga, 1981.

'3 Por ejemplo en Maaseh Merkabah, par. 9. Ha sido editado y traducido por
Naomi Janowitz, The Poetics of Ascent: Theories of Languaje in a Rabbinic As-
cent Text, Nueva York, 1989.

152



LA MEDITACION EN LA TRADICION (CABALA) JUDIA

ojo de Dios”, etc. como si tuviese un cuerpo'’*. De hecho, la Cé-
bala explica que las diversas partes del “Cuerpo” de Dios repre-
sentan las distintas Sefirot. Por lo demds, cuando se dice que
Dios “se sienta”, ha de interpretarse al hecho de que El desciende
o0 se “rebaja” para ocuparse del mundo.

Del relato de esta vision, los cabalistas deducen que Ezequiel
habia tenido la vision de los Cuatro Universos'” (que se corres-
ponden con las cuatro letras del Tetragramaton). Ciertamente,
como Ezequiel alcanzo sélo el nivel de Yetzirah, al elevar su mi-
rada interior vi6 el Trono por encima de su punto de vision. Por
eso dice que lo vio borrosamente como “la semejanza a un
trono”. Igualmente, al ver al “Hombre sobre el Trono” dos nive-
les por encima de ¢él, describe su vision como el reflejo de un re-
flejo, “la semejanza de la apariencia de un Hombre”. Los nom-
bres de estos Cuatro Universos proceden de Isaias 43, 7: “Todo
cuanto sea llamado (Azziluf) por mi Nombre, por mi Gloria, lo he
creado yo (Beriyah), lo he formado yo (Yetzirah), y lo he hecho
yo (Asiyah)”. Por tanto, se refieren, respectivamente, a los verbos
llamar, crear, formary hacer.

1.- Atzilut es el mundo de la Emanacion (Olam ha Atzilut)
que procede de las diez palabras pronunciadas por Dios para dar
origen a la creacion. Contiene la tres primeras sefirot.

2.- Beriyah es el universo de la Creacion (Olam ha Beriyah)
descrito en el libro del Génesis representado por el Trono de
Dios. Contiene la cuarta, quinta y sexta sefirot inferiores. La par-
te del alma humana que alcanza este nivel es Neshamabh.

3.- Yetzirah es el mundo de la Formacion (Olam ha Yetzirah)
que contiene a la séptima, octava y novena sefirot a modo de ex-
tremo de la zona mas elevada del mundo arquetipico de la forma-

174 Esta vision dio origen a una doctrina esotérica llamada siur quomad (“medida
del cuerpo”) sobre las medidas y nombres secretos de las diferentes partes del
cuerpo de Dios.

175 La influencia de la filosofia judia y neoplaténica en las especulaciones de los
cabalistas medievales origind la doctrina de los cuatro universos que ya aparece
en el Zohar y alcanz6 su maximo desarrollo en la los circulos de Safed durante
el siglo XVI.
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cion que descansa en el parte inferior del mundo de la creacion
(Beriyah). Al igual que en otras tradiciones como la vedanta o la
musulmana, corresponde al estado de conciencia del Hombre
Primordial, Adan, antes de abandonar el jardin del Edén. Corres-
ponde al nivel de Ruach en el alma humana.

4.- Asyyah es el Universo de la Accion o de la Composicion
(Olam ha Asyyah) que representa la décima sefirot, nuestro mun-
do de la materia, de las«cascaras» o «caparazones» (Quelipot),
procedentes de las vasijas rotas. corresponde al nivel de Nefesh.

Cada uno de estos cuatro mundos se relaciona con los cuatro
elementos; fuego, aire, agua y tierra de modo que la accion de
atravesar sus umbrales respectivos equivale a superar una prueba.
Partiendo de la filologia, la metafisica judia proporciona una in-
terpretacion que aclara el sentido y naturaleza de estos cuatro
mundos o universos. En efecto, del andlisis etimologico de las
palabras hebreas Bara “crear”; Yatzar, “formar”; y Asah, “hacer”,
se deduce que Bara se refiere a la creacion ex nihilo, “algo de la
nada”. Yatzar expresa la idea de formar algo a partir de una sus-
tancia preexistente, “algo de algo”. Asah indica la conclusion de
una serie de acciones. Pero ;jen qué situacion queda entonces el
universo supremo de Atzilut? Dado que Beriyah (Creacion) es
“algo de la nada”, se deduce que el universo situado “encima”, es
decir, el universo supremo (Atzilut), es la “Nada” (Ayin). Por eso,
al emanar las Sefirot de Atzilut, el Sefer Yetzirah y algunos caba-
listas las denominan Sefirot de la Nada (belimah).

De esta manera se concibe el proceso meditativo como un
acercamiento progresivo hacia la Nada o el Vacio, hasta el ano-
nadamiento final del ego. “Esta insistencia en la absoluta vacui-
dad de la experiencia meditativa judia fue, y continua siendo, un
rasgo caracteristico del verdadero buscador espiritual. Pueden
presentarse visiones gloriosas o terribles, pero éstas no son otra
cosaéque manifestaciones de la mente y el cuerpo de quien medi-
ta”'"°.

176 p_ Besserman, cit., p. 23.
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La Nada, aunque resulta intelectualmente incomprensible,
viene a suponer la desaparicion del conocimiento ordinario en-
tendido como relacién sujeto-objeto. Si el proceso de conoci-
miento implica los tres elementos sujeto conocedor, objeto cono-
cido y accién de conocer, el conocimiento intuitivo o, mejor di-
cho, el no-conocimiento, transciende esa relacién personal o in-
dividual unificando esas fronteras cognitivas. En la Nada no hay
diferencia entre sujeto y objeto no porque el sujeto que conoce
sea simultaneamente todo lo que se conoce sino porque no hay
Nadie que conozca ni Nada que conocer. Por eso se ha dicho que
Dios no conoce porque en El no hay separacion entre sujeto y ob-
jeto, su no conocimiento es omniabarcante y omnicomprensivo.
De ahi que la tinica forma comprensible en que la Divinidad pue-
de explicar a Moisés qulen Es, sea diciendo; “YO SOY EL QUE
SOY”, es decir, Soy el Unico que conoce y lo Unico que es co-
nocido, sin atributos, nombres, ni cualidades. Pero esa autorrefle-
xién de Dios, que ya implica de alguna manera un “salir de Si
Mismo”, es interpretada por el sabio como una hierofania o pen-
samiento equivalente al Verbo que desencadena la Creacion del
Universo. Es decir, es el pensamiento que divide entre sujetos y
objetos, el que crea el mundo que nos rodea y nos proyecta sobre
algo sacandonos del mundo del conocimiento intuitivo de Dios o
Paraiso. Por tanto, la forma de volver al jardin del Edén consiste
en resolver y trascender ese sentido de separatividad sobrevenido.

Esto explica también que, desde el punto de vista metafisico,
todos los universos o estados del Ser, sefirot, etc. puedan consi-
derarse meros conceptos instrumentales, ideas, es decir, cons-
trucciones imaginarias hechas de algo tan etéreo, subjetivo y vo-
1atil como el pensamiento humano.

Universo Contenido Nivel

Atzilut (Emanacion) Sefirot Nada

Beriyah (Creacion) El Trono Algo de la Nada
Yetzirah (Formacion) Angeles Algo de Algo
Asiyah (Accion) Sombra de lo fisico Completamiento
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Las visiones de Moisés, Jacob, Elias y, especialmente, de
Ezequiel han sido consideradas por la tradicion talmudica como
descripciones de la hoja de ruta del meditador. Cuando el profeta
Ezequiel dice “Miré y vi un viento huracanado del norte, una
gran nube y un fuego destellante, con resplandores en torno, y la
vision del Chashmal, en el centro del fuego” (Ezequiel 1, 4), los
maestros de la cabala han identificado esas experiencias con de-
terminados itinerarios del mistico. Asi, el Zohar ensefa que el
“viento huracanado”, la “gran nube”, y el “fuego destellante” se
refieren a los tres niveles de las quelipot o “cascaras” que aturden
la mente y sirven de obstaculo con el fin de probar la determina-
cion del aspirante que desea ascender. Seglin el Zohar, esas son
también las tres barreras visualizadas por el profeta Elias: “Un
viento fuerte e impetuoso...un terremoto... un fuego... y después
del fuego, una tranquila vocecilla” (1 Reyes 19, 11,12). También
el Midrash relaciona este fuego con la escalera del suefio de Ja-
cob por la que subian y bajaban angeles.

Segin Ezequiel, la experiencia profética comienza con un
“viento huracanado” (Ruach Saarah) en alusion a las “perturba-
ciones mentales” que obstaculizan la concentracion del meditador
(recuérdese el atronador ruido de trompetas que escucha Moisés
conforme subia el monte Sinai). Después la mente topa con una
“gran nube” (el segundo gelipah), es decir, un estado cognitivo
en donde la mente no puede ver ni experimentar nada. Por su par-
te, como la experiencia profética de Elias fue auditiva en vez de
visual, describe esta segunda barrera como un “fuerte ruido”
(Raash). La tercera barrera aparece como un fuego aterrador, que
cabe identificar con ciertas sensaciones como el mareo, taquicar-
dia, vértigo o sudoracion, etc. ante el abandono momentaneo de
la consciencia fisica y mental.

Si se mantiene ese estado de concentracion, se alcanza el ni-
vel de Nogah, el “resplandor”, una luz que brilla en la oscuridad,
o de Chashmal, en el que la sensacion de individualidad queda
totalmente anulada. La palabra Chashmal procede de: Chash (si-
lencio) y Mal (habla) que describe el estado de “silencio elocuen-
te” en el que se puede oir la palabra de Dios y se produce la vi-
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sion divina. Equivale a la escucha de la “suave vocecilla” del pro-

feta Elias'”’.

4.- Las diez Sefirot.

El tema meditativo més conocido de la Cabala es el de las Se-
firot. Las Sefirot (en singular, sefira) personifican los diez atribu-
tos, cualidades (middot) o Nombres de Dios que aparecen en di-
versos pasajes biblicos y que, unidos, forman el tnico y gran
Nombre de Dios. Representan los estados multiples del Ser'”
que abarcan la totalidad del Universo creado por Dios. Son lla-
madas también dibburim (dichos), semot (nombres), orot (luces),
kohot (potencias), middot (cualidades), marot (espejos), netiot
(brotes) ketarin (coronas). La forma mas frecuente de represen-
tarlas es mediante el Arbol de la Vida cosmico.

Conviene precisar que, aunque esto sorprenda a mas de uno,
las Sefirot son conceptos puramente tedricos e ideales sin sustan-
cia'” cuya utilidad radica en servir de soportes para la medita-
cion sobre las gradas, estados, cualidades o virtudes que debe
atender el que anhela alcanzar la Iluminaciéon. En este sentido,
constituyen un efectivo programa de disciplina'®. Por ejemplo, el
Talmud establece las cualidades, asociadas a cada una de las Sefi-
rot, que conducen a Ruach Ha-Kodesh: Estudio, Prudencia, Dili-
gencia, Limpieza, Abstencion, Pureza, Piedad, Humildad, Temor
al pecado y Santidad. De esta manera, el aspirante comienza con
el estudio, la observacion y la diligencia necesarias para llevar

"7 E1 samadhi de la tradicion Vedanta.

Sobre esta cuestion, la obra de René Guénon, Los estados multiples del Ser,
Madrid, 2006, sigue siendo modélica. La Cabala insiste en que las sefirot no es-
tan aparte o fuera de Dios sino que son sus aspectos externos; “El es Ellos y
Ellos son EI” (Zohar, 3,11 b, 70 a).

179 En el Sefer Yetzirah la palabra Sefirah suele aparecer siempre unida a la pa-
labra belimah (Nada) para reafirmar que las sefirot son conceptos tedricos y sin
realidad si los comparamos con Dios.

180 Como cada uno de los tres niveles del preuma (Ruach, Nefesh y Ruach Ha-
Kodesch) contiene diez niveles, para alcanzar la iluminacion de Ruach Ha-
Kodesh hay que purificar primero los diez niveles de Ruach y de Nefesh. A este
respecto, la obra La Senda de los Justos (Mesilat Yesharim), de Rabi Moshe
Chaim Luzzatto (1707-1747), es esencialmente un manual para alcanzar la Ilu-
minacion a través de la realizacion de esos diez niveles.
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una vida limpia y piadosa que, a través de la humildad y la nega-
cion del ego, conduzca a la santidad.

La diez Sefirot se dividen en dos grupos: Las tres superiores
forman la “cara larga” (A4rij Ampin) o “faz oculta de Dios”, es de-
cir, el Dios de la Creacion de antes de los seis dias. Se represen-
tan con la letras Alef, lod y Num cuyas iniciales forman la palabra
Ain (Nada). Las siete Sefirot inferiores son la “cara corta” de Dos
(Zeir Ampin), la faz de Dios revelada en los seis dias de la Crea-
cion.

Los nombres de las diez Sefirot derivan de ciertos versiculos
de las Escrituras. Concretamente, el nombre de las tres Sefirot
superiores se encuentran en las virtudes otorgadas a Betzale se-
giin Exodo 31, 31: “Le he llenado con el espiritu de Dios, con Sa-
biduria, con Entendimiento y con Conocimiento”. También se
alude a estas Sefirot en Proverbios 3, 19,20: “Con Sabiduria Dios
establecio la tierra, con Entendimiento afirmé los cielos y con su
Conocimiento las profundidades fueron hendidas”. Igualmente,
en Proverbios 24, 3,4 se dice que “con Sabiduria se construye
una casa, con Entendimiento se afirma y con Conocimiento sus
camaras se llenan”. Segin Proverbios 1, 1, de Chakhmah (Sabi-
duria) emanan las siete Sefirot inferiores: “La Sabiduria ha cons-
truido su casa, ha tallado sus siete pilares”. El nombre de las siete
Sefirot inferiores aparecen en 1 Croénicas, 29, 11: “Tuyos, oh
Dios, son la Grandeza (4.-Gedulah o Amor Chesed), el Poder (5.-
Gevurah), y la Gloria (6.-Tiferet), la Victoria (7.-Netzach) y el
Esplendor (8.-Hod), porque Todo (9) cuanto hay en el cielo y en
la tierra (Yesod) es (Tuyo), Tuyo, oh Dios, es el Reino (10.-
Malkhut)”.

Para otros cabalistas, Binah es considerada la madre de las
siete sefirot inferiores; “llama a tu madre Entendimiento” (Pro-
verbios 2,3). La palabra Binah procede del verbo Banah, “cons-
truir”, porque Binah es la que construye el mundo con las pala-
bras, ideas, pensamientos. En ultima instancia, el universo es un
pensamiento de Dios sostenido por sus constructores (los “bo-
nin”).
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Las Sefirot se pueden distribuir en tres columnas; la de la iz-
quierda es la del Rigor, la de la derecha es la de la Misericordia y
la del centro, que es mas larga, es la de la Justicia. El mundo de
dualidades ha de resolverse en la sintesis o unidad de la columna
central. También puede relacionarse con las dos columnas del
Templo de Salomon; “Alzé la primera al lado de la derecha y la
llamo Jakin, luego la de la izquierda, y la llamé Boaz. Sobre el
extremo de las columnas habia una moldura de lirios” (I Reyes,
21y 22).

Keter Corona
Chakhman Sabiduria
Binah Entendimiento
[Daat] [Conocimiento]
Chesed Amor
Gevurah Fuerza

Tiferet Belleza
Netzach Victoria

Hod Esplendor
Yesod Fundamento
Malkhut Realeza

Para algunos cabalistas, “las siete sefirot inferiores y sus
nombres corresponden a los siete centros de energia existentes a
lo largo del lado derecho de la columna vertebral y representan
una energia «masculinay». La energia «femeninay, reside en el la-
do izquierdo. Cada una de ellas tiene su réplica en el sistema ner-
vioso, el cual, como las sefirot en el Arbol césmico, tiene su pun-
to de encuentro en Corona, la cabeza, y cada una de ellas tiene su
correspondiente conjunto de nombres, como se expone en la To-
rah. Por ejemplo, utilizando el Cantar de los cantares, el Zohar
ofrece meditaciones simbolicas sobre los centros de energia a lo
largo de la columna”'®'.

El diagrama de las Sefirot sigue siendo uno de los mas utili-
zados en la Cabala meditativa. Recuérdese que el libro del Sefer
Yetzirah se basa en la pura y llana meditacion en las Sefirot. A

181 p_Besserman, cit., p- 38
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estos efectos, se pueden utilizar como caminos de meditacion as-
cendente trepando por el Arbol de la Vida descansando en las Se-
firot. En el Sefer Yetzirah (1, 6) se aclara que: “Su visién es como
la aparicion del rayo” y que inicialmente aparecen “corriendo y
regresando” porque, como se deben visualizarse con conciencia
Chakhmah, al intentar reflexionar o experimentar con ellas, se
regresa automaticamente a la conciencia Binah. Las Sefirot po-
dian también visualizarse bajo la figura del Adan Kadmén un
Hombre Primordial que también aparece en la vision de Ezequiel.
Algunos cabalistas representan esto escribiendo verticalmente las
letras del nombre de YHWH, pues ciertamente semejan la figura
humana.

En este contexto, Ain Sof, el Ser indiferenciado, que desde la
perspectiva de lo creado es visto como «Nada» o «Vacio», se
mantiene fuera de toda representacion. Por el contrario, al medi-
tar sobre la primera Sefirot (Keter), se podia imaginar una cabeza
humana androgina. Igualmente, la meditacion sobre Jokmah se
visualizaba como una «cara» masculina, correspondiendo a Bi-
nah la «cara» femenina. El «brazo» derecho correspondia a Je-
sed, el «brazoy» izquierdo a Geburah; el tronco del cuerpo a Tife-
ret. Netzaj equivalia a la «pierna» derecha y Hod a la izquierda.
Yesod se asociaba a los genitales y Malkut representaba los pies
asentados en el mundo fisico.

Las Sefirot son también objeto de oraciones, invocaciones o
cantares'®”. La mistica universal ha desarrollado diversos argu-
mentos literarios que reflejan la unién o intimidad con Dios (que

182 Joseph Tzayach, mistico que sirvié como rabino de Jerusalén y Damasco a
mediados del siglo XVI redactd esta oracion para ser recitada en postura proféti-
ca (de rodillas con la cabeza entre las piernas):

“Ehyeh Asher Ehyeh (Yo soy el que Soy) coréname (Keter).

Yah, dame Sabiduria (Chakhmah).

Elohim Chaim, concédeme el Entendimiento (Binah).

El, con la mano derecha de su Amor, hazme grande (Chesed).

Elohim, del Terror de Su juicio, protégeme (Gevurah).

YHVH, con Su misericordia concédeme la Belleza (Tiferet).

YHVH Tzavaot, vigilame por Siempre (Netzach).

Elohim Tzavaot, concédeme la beatitud de su Esplendor (Hod).

El Chai, haz de Su pacto mi Fundamento (Yesod).

Adonay, abre mis labios y mi boca hablara de Tus alabanzas (Malkhut)”.
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adopta la forma del padre o amigo) o con el Alma (figurada como
la amada). En la mistica judia, el ejemplo mas significativo de
poesia amorosa es el Cantar de los cantares. La meditacion sobre
el Alma o sobre la Gloria Divina (Shejinah) como aspecto feme-
nino de Dios, llevaba al cabalista a visualizar una bella mujer con
setenta caras que escondia un aspecto del alma. Este motivo me-
ditativo lo encontramos en la antigiiedad; entre los antiguos ira-
nios es la Daena como Alter Ego Superior que aparece en el
puente Chinvat que comunica con el Mas All4; la Euridice resca-
tada de los Infiernos por Orfeo; la Brunilda rescatada del anillo
de fuego por Sigfrido, etc. cuyos argumentos se prolongan en el
rescate, salvacion, encuentro o despertar de la bella princesa
durmiente o Blanca de las Nieves a cargo del Héroe solar, etc.

La presencia o influencia de las Tres Madres (Alef Mem Shin)
en el esquema antropomorfo de las Sefirot lleva, por su parte, a
interesantes desarrollos. En efecto, imaginadas como el Hombre
Primordial o Adan Kadmon, Shin corresponde a la linea superior
de la cabeza situada entre Chakhmah y Binah; Alef representaria
la linea central del pecho entre Chesed y Gevurah; y Mem la li-
nea inferior del vientre, entre Netzach y Hod'". Para algunos ca-
balistas, como Abraham Abulafia, la alianza de la lengua esta en
la cabeza, la cual, en cuanto sede del flujo de pensamientos, es
considerada como el centro de la conciencia tipo Binah. En el pe-
cho se sitha el corazén como simbolo del alma. Finalmente, la
alianza de la circuncision se sitiia en la region del vientre, cuyo
funcionamiento inconsciente se identifica con Mem y la concien-
cia tipo Chakhmah'. Por eso algunos misticos contemplan su
vientre mientras intentan conseguir la conciencia tipo Chakhmah.

5.- Las protosefirot y las tres letras madres Mem, Shin y Alef.
(Qué habia antes de las diez Sefirot? ;Qué habia antes de que

Dios fuera Dios, es decir, el Creador? ;Qué existia antes de que
Dios tuviera Nombre? A ese estado de inmanifestacion o virtua-

183 No por casualidad, estas zonas del cuerpo humano coinciden respectivamente
con los tres signos del aprendiz, compafiero ymaestro mason.
'8 Para estas relaciones vid. A. Kaplan, Sefer Yetzirah, cit., p. 185.
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lidad, el lenguaje cabalistico lo denomina el Universo del Caos
(Tohu). Asi, mientras que en el Universo del Caos (Tohu'®), el
Nombre divino consistia en las letras AMSh en las que se en-
cuentran implicitas las diez Proto- Sefirot, en el Universo mani-
festado o de la Rectificacion, el Nombre divino es el Tetragram-
maton, YHWH, del que emanan las Diez Sefirot.

AMSh son las iniciales de las letras de Alef Mem Shin, las
llamadas Tres Madres;

“Tres Madres: Alef Mem Shin

Un gran secreto mistico ...

de ellas emanaron el aire, el agua y el fuego,

y de ellas nacen Padres

y de los Padres descendientes” (Sefer Yetzirah 3, 2)

Seglin los cabalistas Yod deriva de Mem, Heh de Shin 'y Vav
de Alef. Por tanto, las tres letras Madres representan un misterio
aun mayor que el Tetragramaton dado que éste procede de aquel.
En el esquema del Arbol de la Vida estas tres letras (Mem, Shin 'y
Alef) también pueden representar las tres columnas en las que es-
tan divididas las Sefirot. Mem representa la columna derecha en-
cabezada por Chakhmah; Shin representa la columna de la iz-
quierda, encabezada por Binah y Alef representa la columna del
centro, encabezada por Kefer.

En el Sefer Yetzirah (1, 12) encontramos las aplicaciones me-
ditativas de estas tres letras, llamadas las tres Madres y sobre las
que recae otro de los misterios de la Cébala; las tres letras pri-
mordiales de la creacion (alef/aire; mem/agua; shin/fuego) con-
tienen los elementos vinculados con el aliento como poder gene-
rador de la Palabra. Las tres letras YHV, que definen el espacio-
tiempo, derivan a su vez de AMSh, que son la puerta para trans-
cender el espacio-tiempo y, en consecuencia, pueden utilizarse

185 De alguna manera se equipara la condicion del mistico que combate contra
su caos mental en busca de la unidad o contemplacion de Dios, al proceso de la
Creacion del Universo. Al principio “la tierra era caos y vacio” (Génesis 1:2). El
estado de estatica mental es llamado también”’caos” (tohu). La palabra Tohu vie-
ne del verbo Tahah, que significa estar “pasmado” o “confuso, por eso algunos
cabalistas asocian Tohu con Binah.
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para abolir esa diferenciacion. Por esa razon, la meditacion sobre
estas letras es un medio para que el meditador se una con toda la
creacion. El Sefer Yetzirah (2, 1) explica como esas palabras
pueden ser utilizadas como mantras para pasar de un estado me-
ditativo a otro; “Las Tres Madres son Alef Men Shin. La Mem
zumba, la Shin silba y la Alef es el Aliento de aire diciendo entre
ellas”. El sonido de zumbido asociado con Mem para alcanzar el
estado Chakhmah, ha de repetirse con suavidad y de manera se-
mejante al “Om” Vedanta o al Amen judeocristiano. Los cabalis-
tas explican que la “voz suave y sosegada” (damamah) que apa-
rece en 1 Reyes 19, 12 oida por Elias era un “suave zumbido”, lo
que se confirma también en Job 4, 12-16: “Habia una imagen de-
lante de mis ojos, oi un zumbido (damamah) y una voz”. Igual-
mente, la letra Shin, empleado como mantra o palabra sagrada,
tiene el sonido silbante “sh”, que se utiliza para inducir un fuerte
estado de conciencia tipo Binah. Por su parte, en el libro de Eze-
quiel 1, 14 se dice que tras visualizar el Chashmal el Profeta per-
cibio las Sefirot. Y segun el Talmud, la palabra Chashmal viene
de dos palabras, Chash, (“silencio”) y Mal (“palabra”), que po-
demos traducir como “silencio elocuente”'™, expresion que des-
cribe un estado de vacio de pensamientos y en el que, por eso
mismo, el ego, entendido como sentido de apropiacion, esta au-
sente. Este estado de desapego es descrito por algunos cabalistas
como un lugar liminal, estado fronterizo, barrera o umbral, equi-
valente al laberinto, muralla o precipicio de la literatura iniciatica,
porque es un obstaculo infranqueable que impide el paso a quien
pretende pasar sin la disposicion adecuada.

Las tres Madres también pueden representar los tres sucesi-
vos estadios de la meditacion (observacion, concentracion, con-
templacion) equivalentes a las tres etapas de la meditacion Ve-

18 Sin embargo, en Sefer Yetzirah. El libro de la Creacién. Teoria y prdctica,
Madrid, 1994, pp.129-130, Aryeh Kaplan mantiene que ambos sonidos, M y Sh,
pueden usarse también como un medio para oscilar entre las conciencias Binah
y Chakhmah. Y puesto que M y Sh son las consonantes dominantes en Chash-
mal, es posible que la palabra misma fuera usada como un mantra cuando el pro-
feta Ezequiel oscilaba entre las conciencias Binah y Chakhmah. Por eso Kaplan
traduce “chashmal” como “silencio/palabra”, que expresa la sensacion dual de
experimentar el “silencio” de la conciencia Chakhmah y la “palabra” de la con-
ciencia Binah al mismo tiempo. La interpretacion que damos arriba difiere de la
de este autor.
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danta (dharana, dhyana, samadhi), a la vez que proporcionan las
tres palabras sagradas o mantra asociados a tales estados. A su
vez, para el meditador experimentado, la pronunciacién de las
iniciales de las tres palabras sagradas (4MSh) facilitaria el paso a
través del Chashmal y el acceso a conciencia Chakhmah.

6.- Los 32 senderos en Génesis 1.

Las experiencias misticas de los primeros cabalistas acabaron
por conformar un cuadro de los diferentes vias, estados o niveles
del proceso de cognicion de la consciencia. En la Cabala y parti-
cularmente en el Sefer Yetzirah se les denomina los 32 senderos
de Sabiduria (Chakhmah). Ahora bien, como la Sabiduria es con-
siderada pensamiento puro e indiviso, es decir, una experiencia
unitiva o de no dualidad, la division en 32 senderos solo puede
haber sido efectuada desde el nivel del Entendimiento.

En la Torah se alude a esos 32 senderos mediante las 32 ve-
ces en que el nombre de Dios (Elohim) aparece en el relato de la
creacion del primer capitulo del Génesis. Concretamente aparece
10 veces bajo la expresion “Dios dijo”, haciendo referencia a las
Diez Sefirot o a los Diez Dichos o letras del alfabeto con los que
el mundo fue creado. Asi, “Dios dijo: sea la luz”, y “Dios dijo:
haya un firmamento”. El Verbo de Dios manifestado en tales le-
tras o Dichos no solo fue responsable de la Creacidon sino que
también lo sustenta constantemente pues si esas letras fueran reti-
radas, el universo dejaria de existir: “Por siempre, oh Dios, tu pa-
labra permanece en los cielos” (Salmos 119, 89).

De las otras 22 veces mas (que también tienen corresponden-
cia con las 22 letras del alfabeto hebreo a alefato), en tres ocasio-
nes aparece la expresion “Dios hizo” en referencia a las tres Ma-
dres; otras siete repeticiones de la expresion “Dios vid” (que se
asocian a las siete Dobles), y los restantes doce nombres corres-
ponden a las doce Elementales aunque, segiin el Deuteronomio
32, 8 también se corresponden con los doce pilares que soportan
el universo: “Establecio los limites de las naciones, de acuerdo
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/. .o 187 I3
con el niimero de los hijos de Israel” *’. Su caracter de senderos
queda patente al ser representados como las lineas o trazos que
unen entre si a las diez sefirot. Génesis I:

0NN N AW

. En el principio Dios cred

. El espiritu de Dios revoloteaba

. Dios dijo, que haya luz

. Dios vio la luz que era buena

. Dios dividio entre la luz y la oscuridad
. Dios llamo¢ a la luz dia

. Dios dijo, que hay un firmamento

. Dios hizo el firmamento

. Dios llamo¢ al firmamento cielo

. Dios dijo, que las aguas se retinan

. Dios llamo a lo seco tierra

. Dios vio que era bueno

. Dios dijo, brote la tierra vegetacion
. Dios vio que era bueno

. Dios dijo, que haya luminarias

. Dios hizo dos luminarias

. Dios las situ6 en el firmamento

. Dios vio que era bueno

. Dios dijo, que las aguas pululen

. Dios creo las grandes ballenas

. Dios vio que era bueno

. Dios les bendijo, creced y multiplicaos
. Que la tierra engendre animales

. Dios hizo las bestias del campo

. Dios vio que era bueno

. Dios dijo, hagamos al hombre

. Dios cre6 al hombre

. En la forma de Dios lo creo

. Dios le bendijo

. Dios dijo, sed fértiles y multiplicaos
. Dios dijo, mirad os he dado

. Dios vio todo lo que El habia hecho

7.- Meditar en la Nada.

Keter
Heh
Chakhmah
Bet
Vav
Zayin
Binah
Alef
Chet
Chesed
Tet
Gimel
Gevurah
Dalet
Tiferet
Mem
Yud
Kaf
Netzach
Lamed
Peh
Nun
Hod
Shin
Resh
Yesod
Samekh
Eyin
Tzadi
Malkuth
Kuf
Tav

Sefirah 1
Elemental 1
Sefirah 2
Doble 1
Elemental 2
Elemental 3
Sefirah 3
Madre 1
Elemental 4
Sefirah 4
Elemental 5
Doble 2
Sefirah 5
Doble 3
Sefirah 6
Madre 2
Elemental 6
Doble 4
Sefirah 7
Elemental 7
Doble 5
Elemental 8
Sefirah 8
Madre 3
Doble 6
Sefirah 8
Elemental 9
Elemental 10
Elemental 11
Sefirah 10
Elemental 12
Doble 7

En los textos biblicos se desarrolla claramente la idea de que
Dios no puede ser conocido porque esta mas alld de cualquier
comprension especulativa. No es posible alcanzar un conoci-
miento religioso o racional de Dios ni siquiera con la contempla-

'87 En Deuteronomio 33:26-27 no son pilares sino los “brazos del Universo”.
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cion toda vez que ésta solo puede proporcionar la experiencia de
la no separatividad, es decir, de lo que no soy y, por via remotio-
nis, de la verificacion intuitiva de lo que soy en Dios. Por eso,
ninguno de los Nombres de Dios se refiere al Creador en Si
Mismo sino a las cualidades o atributos mediante los que Dios
que se manifiesta en la creacién. Esto se personifica en que el
primer Nombre de Dios que aparece en el Génesis, Elohim, es
una palabra plural, una pluralidad de fuerzas.

Entonces ;como referirse a ese Deus absconditus, Absoluto e
ilimitado que representa la Perfeccion o Totalidad Absolutas en
la que no hay distincion, ni separacion? Para responder a ese
enigma, Isaac el ciego retomo6 el concepto Ain Sof (literalmente,
sinfin). Ain Sof no es un nombre de Dios sino un mero concepto
utilitario que expresa el ocultamiento y reconocimiento de que no
hay palabras que puedan describir o definir a Dios. No obstante,
algunos cabalistas posteriores tendieron a objetivizar Ain Sof
transformandolo en un Nombre de Dios del que emana'™ o se
crea Ayin (la Nada). Esa Nada es una barrera intelectual que im-
pide el paso a todo hombre que pretende conocer racionalmente a
Dios. Por ello, para otras corrientes cabalistas Dios, que es Ain
Sof para Si Mismo, recibe el nombre de Ayin (Nada) en relacion a
su primera autorrevelacion.

La Céabala define los estados del Ser como un Ayin, es decir,
Nada. Igualmente, al considerarse que la Creacion (Beriyah) con-
siste en crear algo de la Nada, se deduce que el mundo que ha
originado Beriyah, o sea, el mundo de Atzilut, es esa Nada. Por
eso en Job 28,12 se dice que “la Sabiduria (Chokhmah) nace de la
Nada (Ayin)”. También en Job 26, 7 se dice que “El extiende el
norte sobre el Caos, cuelga la tierra sobre la Nada (Belimah)”,
haciendo referencia a la inanidad o espejismo de la Creacion. La
palabra Beli-mah deriva de Beli, que significa “sin”, y Mah, que
significa “algo”. Es decir, Beli-mah significa “sin cosa alguna” o

'88 1 a doctrina de la creacion ex nihilo era salvada argumentando que la emana-
cion de Dios se efectiia dentro de Dios mismo. Asi, todo el proceso de la Crea-
cion de las Sefirot era inmanente a Dios mismo, lo que implicaba que la Divini-
dad, siendo Una o Unica, hacia de la Creacién mera Nada; de ahi que las Sefirot
sean belimah (de la nada).

166



LA MEDITACION EN LA TRADICION (CABALA) JUDIA

“nada”. Otra etimologia la hace derivar de la raiz Balam, que sig-
nifica “embridar”. Entonces Belimah seria lo “inabordable”,
aquello que no puede ser descrito, en suma, lo “inefable”. De he-
cho, Keter, la Sefirah suprema, es denominada también mediante
la palabra Ayin, que significa ‘“nada”, siendo entonces Ain Sof
(del que emana Keter) un principio o concepto metafisico mas
inabordable atn. 4in Sof literalmente es sin-fin, es decir, Infinito,
la Nada tltima:

Ain Sof: Fin de la Nada o Nada ultima
Atzilut, Nada
Beriyah; creacion de la Nada

Hay determinadas practicas meditativas que tienen por objeto
aquietar gradualmente la mente para permanecer en la conciencia
Chakhmah. Una de ellas consiste en acercarse a la idea del Infini-
to; “Un canto por gradas desde las profundidades te llamo, oh
Dios” (Salmos 130, 1). Puede imaginarse la infinitud de tiempo
pasado, hace dias, afios, siglos, ciclos mas grandes. O el tiempo
futuro en medida indefinida. Puede aplicarse la idea de infinito al
espacio; a una calle, una ciudad, un pais, un planeta, un sistema
solar, la galaxia...o el recorrido inverso; una mano, una célula,
un atomo, un electrén y asi hasta las particulas mas pequeias.
También puede imaginarse el bien infinito y el mal infinito, o la
belleza infinita y la fealdad infinita. Se vera que en este tipo de
ejercicios predomina la Consciencia Chakhmah, es decir, el pen-
samiento puro o intucion, dado que tales ideas no pueden ser ver-
balizadas. Igual sucede cuando se trata de imaginar el Absoluto,
o la idea de 4in Sof, o el universo antes de la Creacion, o un nu-
mero antes del cero; el pensamiento Binah o verbal, no puede
captar tales conceptos.

Sobre este particular, una de las mas poderosas herramientas
;. , . . . 189 . .y
del mistico y mas dificiles de utilizar ~ es la meditacion en la

189 «Entre los senderos de la meditacion clasica, el mas dificil es el de la medita-
cion no dirigida. En €l se debe limpiar la mente por completo de todo pensa-
miento y sensacion, tanto fisica como espiritual. En este nivel, todo lo que se
experimenta es una nada absoluta... es uno de los métodos mas peligrosos y no
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Nada porque cuando el meditador se niega a si mismo y se ve
como nada o vacio, su ser puede abrirse mas facilmente a Dios y
volverse receptivo a las influencias espirituales. Como dice el
Talmud, la persona debe “hacerse a si misma como si no existie-
ra”. Para el contemplativo, una de las finalidades de la medita-
cion en la Nada es verificar, es decir, experimentar por via de la
contemplacion, la ilusion de toda separatividad y que la supuesta
diversidad de formas y modos de existencia individual no es otra
cosa que mera apariencia, dado que la tnica realidad es indivisa y
Una. Por eso esta escrito; «Escucha, Israel, YHWH, nuestro
Dios, YHWH es Uno» (Deuteronomio, 6, 4). Judah Albotini
(1452-1519) recogiendo las ensefianzas de Abulafia y Maimoni-
des, explicaba que ciertos tipos de meditacion perseguian “nulifi-
car todas las facultades para permitir que el intelecto oculto emer-
ja”'®. La anulacion del ego-universo (Nada) podia facilitar la
emergencia de la presencia de Dios (Todo, Infinito).

Desde el punto de vista de la practica meditativa, la “intui-
cion” de Ain Sof, que implica la experiencia de la nadidad del yo,
puede realizarse por medio de la concentracion en la reordena-
cion de las letras de la palabra «nada» dado que la palabra hebrea
que significa «yo», ani (alef, nun, iod), una vez permutada signi-
fica «nadaw, ain (alef, iod, nun)"'. Algunos cabalistas recomien-
dan referirse a la nada absoluta como “lo que se ve detras de la
cabeza”, dado que no hay vision en la nuca. Otra forma consiste
en seguir incansablemente los pensamientos hasta su fuente o
guarida cortando el flujo mental y estabilizarse en el estado de
vacio de pensamiento, es decir, la conciencia Chakhmah (por eso
es llamada “nada” en relacion con el pensamiento consciente o
Binah).

Se llega asi al secreto de los secretos; el hombre en cuanto
hombre es nada porque Ein Od Milvado, “No hay nada mas que
Dios” (Deut. 4, 25); “la verdadera realidad de nuestra existencia
es Ain Sof, Infinito, y asi el sentido del yo separado que todos te-

deberia intentarse salvo bajo la guia de un maestro”, A. Kaplan, Meditacion y
Cabala, cit., p. 31

19 Citado por A. Kaplan, Meditacion y Cabala, cit., p. 127.

191'p_ Beserman, cit. p. 54
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nemos, la nocién de que “tu” y “yo” somos almas individuales
separadas del resto del universo, en ultimo término no es cierto.
El yo es una ilusion, un espejismo”'*.

VI.- LA TRANSMISION DE LA CABALA Y LA CABA-
LA CRISTIANA

Como toda ensefnanza tradicional, la entrada en la cabala re-
queria la vinculacion del candidato a una cadena discipular por
medio de la aceptacion de algun maestro. Reservada inicialmente
la iniciacion en la Cébala a los judios, tal circunstancia impidi6 la
difusion de la tradicion entre los gentiles de manera que, durante
siglos, las ensefianzas misticas apenas rebasaron el ambito fami-
liar de la transmision de padre a hijo. Todo ello hizo extraordina-
riamente dificil el acceso a la Cabala por parte de los no judios.

Las formas en que un maestro de Cabala podia aceptar a un
nuevo discipulo e iniciarle en los misterios de su Arte dependian
por lo general de la escuela a la que perteneciera, como también
los requisitos o cualificaciones que se le exigian. Algunos textos
cabalistas (por ejemplo Or neerab de Moisés Cordovero) refieren
las cualidades éticas e intelectuales necesarias para ser aceptado
como discipulo, asi como la edad adecuada para ser iniciado en la
“Tradicion”, fijado usualmente “en el estadio medio de la vida”
(Guemarah, Hag, 13 b). En esencia, los ritos iniciatorios de en-
trada en la Tradicion consistian en la transmision oral (en forma
de susurro) y secreta del nombre de Dios del maestro al alumno.
Eleazar de Works (hacia 1200) describe esta iniciacion de la si-
guiente manera: «Se comunica el nombre solo a los reservados
‘iniciados” que son humildes y temerosos de Dios y cumplen los
mandamientos de su Creador. Y sélo se comunica sobre el agua.
Antes de que el maestro se lo ensefie al discipulo, deben ambos
sumergirse y bafiarse en agua, vestirse ropajes blancos y ayunar
en el dia del adoctrinamiento. Después deben entrar los dos en el
agua hasta que les llegue a los tobillos, diciendo entonces el
maestro una oracion que termina con estas palabras: “jLa voz de

192 T Michaelson, Todo es Dios, cit. , p- 11.
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Dios esta sobre las aguas! Alabado seas, Sefior, el que manifiesta
su secreto a quienes le temen, El, el conocedor de los misterios”.
Luego tienen ambos que dirigir sus ojos hacia las aguas y recitar
versiculos de salmos que alaban a Dios sobre las aguas»'®. En
este rito de iniciacion, la transmision del Nombre de Dios sobre
las aguas del “bautismo” pretende asociar la idea de nuevo naci-
miento (iniciacion) con el proceso de Creacion o nacimiento del
Cosmos a partir del Aliento, Voz y Palabra de Dios que aleteaba
sobre las aguas primordiales. La transmision de una Palabra se-
creta y sagrada personalizada para cada discipulo posiblemente
también podia ser el modo por el que otros maestros de Cébala
aceptaban e iniciaban a sus discipulos (tal y como también se
practica en otras tradiciones y escuelas iniciaticas, por ejemplo en
la India); sabemos que Luria transmitia a cada uno de sus alum-
nos, adaptandola a su temperamento y capacidad, una palabra o
frase para que meditara sobre ella o la recitara constantemente a
modo de ejercicio de yijud o «unificaciény. No consta claramente
que Luria empleara dicha Palabra como mantra de iniciacion, pe-
ro tampoco podemos descartar esa posibilidad.

Tradicionalmente, la Cabala ha sido una doctrina poco difun-
dida no solo por las dificultades de la lengua hebrea o por estar
reservada a los que profesaban la religion judia, sino también
porque, para los gentiles de todos los tiempos (desde Roma hasta
la Inquisicion medieval y moderna) la constancia del mistico en-
tregado a sus meditaciones solitarias, a sus combinaciones de
numeros y letras, personificaba la desconfianza hacia el aspecto
mas desconocido y extrafio de la comunidad judia. La misma
comunidad judia, desesperada por los siglos de exilio y persecu-
cion, se volvia a la Cabala como una solucién magica en la que
sublimar sus temores y frustraciones desarrollando modalidades
de Cabala magica, recreando un panteon de angeles, demonios y
supersticiones. Sin embargo, el acercamiento de los cristianos a
la Cabala lleg6 a configurar una forma tradicional singular.

Podria considerarse que la Cabala cristiana se inicia con los
textos redactados por judios conversos en Espafia a partir de fina-

193 G. Scholem, cit., p. 150.
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les del siglo XIII (Abner de Burgos, Pablo de Heredia, etc.). Sin
embargo, esta corriente apenas tuvo repercusion. El desarrollo de
las especulaciones cristianas sobre la Céabala se inician realmente
en torno al ambiente creado por la Academia platonica de los
Meédicis en Florencia. Bajo la supervision y estudios de Giovanni
Pico della Mirandola (1463-1494), conversos como Raymond
Moncada (Flavius Mithridates) comenzaron a traducir al latin
textos cabalistas'”*. Esta extraordinaria difusion de la literatura
cabalistica se debe a que los misticos y fildésofos renacentistas
creian haber descubierto en ella la revelacion original hecha por
Dios a Moisés y a los profetas que se habria conservado gracias a
una transmision oral y escrita ininterrumpida custodiada por los
cabalistas. Con esta doctrina no solo se podia entender mejor la
filosofia de Pitdgoras, Platon o el orfismo, sino que también se
podria obtener la confirmacion de algunos aspectos de la fe cato-
lica como por ejemplo la divinidad de Jesucristo, los dogmas de
la Trinidad o de la Encarnacion, etc. Aunque la Iglesia rechazo
estas ideas, lo cierto es que la Cabala irrumpi6 con vigor en los
circulos de los platonicos cristianos y, en general, en los ambien-
tes intelectuales renacentistas europeos.

Siguiendo la labor de Pico de la Mirandola, el hebraista cris-
tiano Johannes Reuchlin (1455-1522) publico en latin los prime-
ros textos de Cabala escritos por un no judio; De Verbo mirifico
(Del Nombre del obrador de milagros) en 1494 y De arte cabba-
listica en 1517. La labor de estos dos autores sirvié para que en
1516 Paolo Ricci, médico privado del emperador Maximiliano,
tradujera al latin Las puertas de la Luz (Shaarey Orah) de José
Gikatila (1248-1323), un cabalista nacido en Medinaceli (Soria)
discipulo de Abulafia, que desarrollaba la técnica de meditacion
en los diez nombres de Dios asociados a las diez sefirot. Poco
tiempo después Cornelius Agrippa de Nettesheim publicaba De
occulta philosophia (1531) dando paso a la tendencia magico-

194 para F. Yates, la cdbala cristiana “se diferenciaba béasicamente de la judia en
que emplea en forma cristiana la técnica cabalista y en que amalgama dentro del
sistema la filosofia y la magia hermética”, en La Filosofia oculta en la época
isabelina, México, 1982, p. 14. También vid. F. Secret, La kabbala cristiana y el
Renacimiento, Madrid, 1979 y G. Scholem, Desarrollo historico e ideas basicas
de la Cabala, cit., pp. 239 y ss;.
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practica de la cébala. De esta manera, en la primera mitad de si-
glo XVI, filésofos neoplaténicos, tedlogos cristianos, alquimistas
y astrologos, deslumbrados por el supuesto descubrimiento de
una tradicion biblica primigenia o por la expectativa de manipu-
lar la naturaleza por medio del poder de las letras hebreas y de los
numeros, se embarcaron en una vasta operacion hermenéutica pa-
ra adaptar las categorias y conceptos cabalistas a la dogmatica
cristiana. Por ejemplo, las tres primeras sefirot recibieron una in-
terpretacion trinitaria, la Shejinah o aspecto femenino de Dios se
identificoé con la Virgen Maria, y Jesucristo con el Hombre pri-
modial o Adan Kadmon, etc. En esta labor destacod el cardenal
Egidio de Viterbo (1465-1532) o el franciscano Francesco Gior-
gio de Venecia (1460-1541), que publicdé De Harmonia mundi
(1525) y Problemata (1536). Entre los jesuitas, destaco sin duda
Athanasius Kircher y su Oedipus Aegyptiacus. Las fuentes de la
Cabala eran ahora traducidas del hebreo al latin. El mistico cris-
tiano Guillaume Postel (1510-1581) publicaba en Paris el Sefer
Yetzirah (1552) y el Zohar antes de que se imprimiera por prime-
ra vez en lengua hebrea en Mantua en 1562.

En este clima propicio a la contemplacion mistica y la espe-
culacion teosofica, Jacob Boehme redactard sus escritos teosofi-
cos integradores de diversas corrientes esotéricas y misticas al
igual que afios antes habian sido publicados por Heinrich Khunrat
en su Amphiteatrum Sapientiae Aeternae (1609) que se prolonga-
ron en una potente corriente publicista; Abrahan von Franken-
berg (1593-1652), Robert Fludd (1574-1637), Thomas Vaughan
(1622-1666), etc. y que, posiblemente, tiene su mayor represen-
tante en Georg von Welling y su Opus mago-cabbalisticum
(1735). Christian von Rosenroth publicard su Cabala denudata a
lo largo de los afios 1677 y 1684. A Franciscus Mercurius van
Helmot (1614-1699) debemos una obra con el significativo titulo
de Adumbratio Cabalae Christianae que tuvo una notable in-
fluencia en los circulos platonicos de Inglaterra. Otras importan-
tes obras de sincretismo judeocristiano fueron el Traité de la
réintégrations de ['étres, de Martines de Pasqually (1727-1774),
discipulo de Louis Claude de St. Martin o la Philosophie der
Geschichte oder Uber die Tradition, de Franz Josef Molitor
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(1779-1861) que entronca ya con las tendencias mas recientes de
los siglos XIX y XX'*°.

195 No nos resistimos a dejar constancia, aunque sea en una nota a pie de pagina,
de una de las tendencias modernistas que, surgidas de la Cabala cristiana, han
derivado en el género o subgénero ocultista y espiritista que solo ha traido con-
fusion y fraude. Citando al eminente Profesor de la Universidad Hebrea de Jeru-
salen G. Scholem, “a esta categoria de la maxima charlataneria pertenecen los
numerosos y leidos libros de Eliphas Levi (en realidad Alphonse Louis Cons-
tant, 1810-1875), Papus (Gérard Encausse, 1868-1916), o Frater Perdurabo
(Aleister Crowley, 1875-1946), todos los cuales tenian un conocimiento infimo
de la Cabala, lo que no les impedia recurrir libremente a su imaginacion. Por
otra parte, las amplias obras de A. E. Waite, S. Karppe y P. Vulliaud, eran en
esencia compilaciones mas bien confusas elaboradas a partir de fuentes secunda-
rias”, en Desarrollo historico e ideas basicas de la Cabala, cit. p. 246. Una clara
y documentada denuncia de los fraudes del ocultismo (que no hay que confundir
con el esoterismo o nucleo interno de toda tradicion religiosa) fue hecha a prin-
cipios del siglo XX por René Guénon en dos obras; El Teosofismo, historia de
una pseudorreligion, Madrid, 2006 y El error espiritista, Madrid, 2006 y cuya
lectura recomendamos vivamente al lector.
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“soma-séma [el cuerpo es una tumba]”
(maxima orfica)

Pitagoras naci6 en el 569 a. C., en la floreciente isla de Sa-
mos. Dado que Jamblico afirma que Pitagoras'® fallecié a los
noventa y nueve afios, podemos situar ese acontecimiento poco
después del 480 a. C. Los padres de Pitagoras fueron Mnesar-
chus, un mercader de Tiro, y Pythais, una nativa de Samos. La
tradicion marinera de Samos, proxima a las Cicladas y a la isla de
Delos, proporcioné al joven Pitagoras la posibilidad de viajar a
Asia Menor acompafiando a su padre. Durante estos afios Pitago-
ras recibié una esmerada educacion aprendiendo a tocar la lira, a
escribir poesia, a recitar a Homero, etc. Gracias a las vinculacio-
nes familiares y comerciales del padre de Pitdgoras, fue aceptado
por los sacerdotes para ser iniciado en los misterios de los feni-
cios. El propio Jamblico confirma que fue iniciado en todos los
ritos divinos en Biblos y en Tiro. Esto no debid parecerle sufi-
ciente a Pitagoras, de modo que continud su busqueda espiritual
visitando a los sabios mas conocidos del momento. De entre es-
tos, hubo tres que tuvieron una gran influencia en Pitagoras;
Ferékides (Pherekydes), Tales y su pupilo Anaximandro, ambos
de Mileto. Fue precisamente durante estas visitas del joven Pita-

19 Son numerosos los escritores grecolatinos que aportan datos sobre Pitdgoras.
De época prehelenistica hay que mencionar a Empédocles, Heraclito, Ion, Jeno-
fanes, Herodoto, Isocrates y Platon. Del periodo helenistico (desde finales del
siglo IV a. C. hasta el siglo [ a.C.) que comienza con Aristoteles y su obra De los
pitagoricos, hablan de Pitagoras varios discipulos de Platon como Espeusipo, su
sucesor al frente de la Academia o miembros de ella como Heraclides Pontico
ademas de diversos escritores como Calimaco, Hermipo, Dicearco o pitagoricos
declarados como Aristoxeno. Finalmente, a partir del siglo I a.C. en que se inicia
en Roma un interés los pitagéricos, destacan Plotino, Nigidio Figulo, Ovidio,
Nicomaco, Apolonio, Jamblico, Didgenes Laercio (autor de Vidas de los filéso-
fos mas ilustres), Porfirio (autor de una biografia de Pitagoras de finales del si-
glo III). Sobre la vida y pensamiento de Pitagoras puede verse; J. Carcopino, De
Pythagore aux Apotres. Etudes sur la conversion du monde romain, Paris, 1956,
Peter Gorman, Pitagoras, Barcelona, 1988 y David Hernandez de la Fuente, Vi-
das de Pitagoras, Girona, 2011.
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goras a Tales en Mileto cuando aprendi6 el valor simbolico y me-
tafisico de las matematicas y de la astronomia. Fue también Tales
quien le aconsejé viajar a Egipto, como ya habia hecho €l ante-
riormente, para aprender mas sobre los misterios del universo y
del espiritu. Por su parte, Anaximandro ensefi6 a Pitdgoras las
doctrinas astrologicas de los babilonios y de los asirios.

En el afio 535 a. C., Pitdgoras viaja a Egipto para ser iniciado
en las “Casas de la Vida”. Su estancia en Egipto es confirmada
por sus tres mas fiables bidgrafos (Didgenes, Porfirio y Jamblico)
y por otros autores griegos como Estrabon'®’, Plutarco'® y Filos-
trato'”’. Isdcrates, en uno de sus discursos titulado Busiris, afirma
que; “Pitagoras el samio... fue a Egipto y se convirtié en su dis-
cipulo [de los sacerdotes egipcios]. Mas que ningun otro atrajo la
atencion por la busqueda apasionada de las teorias relativas a los
sacrificios y al ritual en los templos egipcios y fue el primero que
introdujo entre los griegos las otras ramas del estudio de la filoso-
fia”. Probablemente, Pitdgoras fue a Egipto con una carta de pre-
sentacion escrita por Policrates, el tirano-gobernante de Samos,
dado que éste tenia una alianza politica y econdmica con el pais
del Nilo. Segun Porfirio, Pitdgoras fue rechazado en varios tem-
plos debido a su condicion de extranjero, hasta que fue admitido
e iniciado en el de Didspolis. Alli, tuvo que aprender la lengua
egipcia a fin de poder leer los textos sagrados. Sobre esto, el pita-
gorico Porfirio proporciona un dato revelador al mencionar que
de los tres tipos de escritura egipcia aprendida por Pitagoras
(epistografica, jeroglifica y simbolica), ésta ultima fue la que eli-
gi6 como fundamento de su método simbolico de ensefianza. Jun-
to a esto, Pitdgoras transmitié también a su escuela otras doctri-
nas y costumbres practicadas en los templos egipcios. Pitagoras
permaneci6é en Egipto poco mas de diez afios (no veinte como
afirma Jamblico) hasta que el rey persa Cambises Il conquistd
Egipto®” y Pitagoras, junto con cientos de egipcios, fue hecho

197 Estrabon X1V, 1.16.

198 Plutarco, De Osiride et Iside, 10.

199 Filostrato, Vita Apollonii, viii, 15 ss.

200 A 1a derrota egipcia contribuyd muy modestamente la decision de Policrates
de Samos de abandonar su alianza y unirse a la flota persa enviando 40 barcos
que, en la batalla de Pelusium junto al delta del Nilo, capturaron Helidpolis y
Menfis.

176



LAS MAXIMAS DE PITAGORAS

esclavo y conducido a Babilonia (525 a.C.). En suma, Pitagoras
permanecio en Egipto “practicando la astronomia y la geometria
y siendo iniciado en todos los ritos de los dioses hasta que fue
llevado a Babilonia por las tropas de Cambises como prisionero
de guerra”®®'. En Babilonia “se asoci6 de corazén con los Magoi
(Magos)... y fue instruido en sus ritos sagrados y aprendid sobre
un mistico culto de los dioses. También alcanzo la cima de la per-
feccion en aritmética y musica y las otras ciencias matematicas
ensefiadas por los Babilonios” **. Desconocemos cémo obtuvo
Pitagoras su liberacion de Babilonia. Probablemente compré su
libertad haciendo valer su amistad con Policrates y su condicion
de nativo de Samos, aliada de Persia. Al parecer, en el 520 Pita-
goras regresa a Samos.

De regreso a Samos fundd una escuela que fue llamada el
semicirculo. Sobre ella Jamblico escribe que; “formo una escuela
en la ciudad de Samos, el ‘semicirculo’ de Pitagoras, que se co-
noce por tal nombre incluso hoy, en la que los habitantes de Sa-
mos mantenian reuniones politicas para debatir cuestiones sobre
el bien, la justicia. Fuera de la ciudad hizo de una cueva el lugar
privado para su ensefianza filosofica particular, empleando la
mayor parte de la noche y del dia alli e investigando en los usos
de las matematicas”. Ciertamente, la mentalidad griega siempre
ha tenido una especial sensibilidad por las cuestiones relativas a
la convivencia politica y bienestar de la ciudad-estado, por lo que
las inquietudes filosofico-politicas de Pitadgoras encajan bien en
este horizonte cultural. No tanto puede decirse de otras practicas
importadas de Egipto por Pitagoras, como la de retirarse a vivir
en una cueva con algunos compafieros, en cuanto suponia una
falta de espiritu comunitario. Sin embargo, esta forma de vida re-
tirada practicada por Pitagoras sera invocada como ejemplo
digno de imitar por otros movimientos misticos posteriores. Es-
critores de la época legitimaban la vida eremitica de los esenios,
los ascéticos therapeutai o los monjes cristianos que habitaron
los desiertos y cuevas de la Tebaida egipcia. Por supuesto que Pi-
tdgoras no habia hecho mas que continuar la vida contemplativa

21 ramblico, VP, p. 13.
22 famblico, VP, p. 13.
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que aprendi6 en Egipto en las “Casas de Vida”, las mismas insti-
tuciones que seguramente inspiraron semejantes actitudes entre
los espirituales de territorios cercanos a Palestina o el propio
Egipto. Pues bien, desde una de las cuevas de las colinas de Sa-
mos, Pitdgoras impartia sus ensefianzas a la juventud de Samos a
la vez que predicaba la costumbre del silencio y del retiro, obliga-
toria en los templos egipcios. Con ello, Pitagoras explicitaba su
decision de cortar todos los lazos familiares y de amistades pro-
fanas sin admitir otro parentesco que el derivado de la hermandad
espiritual. Esta marca de la escuela se traducia, por ejemplo, en la
renuncia a conservar cualquier apego a la historia personal. Re-
cuérdese como, por eso mismo, Plotino se negaba a revelar cual
era su raza, quiénes eran sus padres y donde habia nacido. En
torno al afio 518 a. C. Pitdgoras abandond Samos a causa de la
incomprension de los samianos hacia la forma de vida contem-
plativa y asocial de los pitagoricos. Jamblico comenta que “inten-
to usar su método simbolico de ensefianza que era similar en to-
dos los aspectos a las lecciones que habia aprendido en Egipto.
Los Samianos no estaban muy contentos con este método y le
trataron de una manera irrespetuosa e incorrecta”. Pitdgoras se
instalo con su escuela en Crotona, en el sur de Italia, levantando
notables expectativas. De hecho, al poco tiempo, la ciudad le pi-
dié que expusiera publicamente sus ideas, a consecuencia de lo
cual Pitdgoras preparo cuatro discursos dirigidos, respectivamen-
te, a los jovenes, al Senado, a las mujeres y a los niflos, que luego
circularian por diversos conductos como nucleo de sus ensefian-
zas morales. En poco tiempo, la Hermandad Pitagorica fue famo-
sa por la honestidad de sus seguidores a la cabeza de los cuales
estaban los conocidos como los matematikoi, que no tenian pose-
siones personales, vivian en la propia academia, eran vegetaria-
nos y se atenian a un riguroso sistema de ayuno. Por el contrario,
el circulo exterior de la Sociedad estaba formado por los akous-
madticos, a quienes se les permitia mantener sus propias posesio-
nes, no se les exigia ser vegetarianos y vivian en sus propias ca-
sas, yendo a la Sociedad s6lo durante el dia. Pitagoras decia, “que
no todas las maderas eran buenas para tallar un Hermes”, por lo
que era necesario un periodo de “preparacion” (paraskeié), que
duraba entre dos afios y cinco en el que los novicios u oyentes
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(akoustikoi) estaban sometidos a la regla absoluta del silencio con
el fin de desarrollar la facultad de la intuicion.

Las doctrinas de la Sociedad Pitagoérica se difundieron por
otras ciudades italianas aunque adoptando diversas tendencias en
funcion de los perfiles ideoldgicos y espirituales de sus lideres.
También fueron objeto de persecucion por no plegarse a las exi-
gencias politicas del momento o por no dar entrada a personas
poderosas que buscaban legitimar sus programas politicos con el
espaldarazo de la Hermandad. Incluso en el 460 a. C. la Sociedad
fue violentamente perseguida y varios pitagoricos fueron asesi-
nados. Algunos de sus discipulos comentaban que Pitagoras sabia
que la mayoria de los fildésofos anteriores a €l habian terminado
sus dias exiliados en suelo extranjero por lo que procuraba no
provocar a las autoridades politicas. Sin embargo no se podian
evitar las revueltas causadas por la maledicencia y la envidia. De
hecho, en unas de estas revueltas populares instigadas por politi-
cos corruptos que habian difundido el rumor de que las autorida-
des de Crotona pensaban ceder a los pitagdricos unas tierras con-
quistadas a un pueblo vecino, se cree que la masa alborotada in-
cendio la casa en la que se encontraban Pitdgoras y algunos dis-
cipulos, hasta que murieron todos.

.- METODO SIMBOLICO Y ACUSMATICO

Los seguidores de Pitagoras nos han transmitido sus ense-
fanzas de manera fragmentaria. Sabemos que los aspirantes a en-
trar plenamente en la Hermandad habian de pasar por un periodo
de iniciacion de al menos cinco afios, en absoluto silencio obliga-
torio. Incluso una vez iniciados en la Sociedad, estaban obligados
a guardar riguroso secreto sobre las practicas y doctrinas recibi-
das. Sus creencias igualitarias conllevaban la admisién en la So-
ciedad tanto a hombres como mujeres. Incluso pitagdricos como
Plotino o Porfirio, renunciaron a tener esclavos o sirvientes en
coherencia con esta idea de fraternidad. También sabemos de su
repugnancia a seguir la antigua costumbre de los sacrificios de
sangre. Por eso, pitagoricos como Empédocles de Acragas, fabri-
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caban victimas en forma de animal, hecha de miel y cebada, para
facilitar el cumplimiento de ciertos preceptos religiosos.

Una conocida anécdota referida por Séneca nos muestra el
transfondo de la filosofia de Pitagoras. En uno de sus viajes visitd
al famoso Ledn de Flio, importante gobernante heleno; “Pitago-
ras vino a Flio y tuvo una larga y sabia conversacion con Leodn,
gobernante de Flio. Leon admir6 el genio y la elocuencia del
hombre y le pregunté en qué arte era mas habil. Pitdgoras res-
pondi6é que no conocia ningun arte, sino que era filosofo. Ledon
quedo sorprendido con este nuevo nombre y preguntd quiénes
eran los filésofos y qué diferencia habia entre ellos y el resto de
la humanidad. Pitagoras respondio que creia que la vida del hom-
bre era como una feria, considerada como la mayor ostentacion
de competiciones atléticas y frecuentada por todo el mundo grie-
go [es decir, los Juegos Olimpicos]. Algunos van para conseguir
gloria y la nobleza de la victoria con el gjercicio atlético de sus
cuerpos; otros van a comprar y vender con la esperanza de con-
seguir provecho y beneficio; pero hay cierta clase de personas,
las mas nobles, que no buscan aplauso ni beneficio, sino que van
solamente para observar y ver intensamente qué ocurre y como.
Igualmente estamos presentes aqui, cambiamos por tanto de una
vida y forma a otra, algunos vienen para estar al servicio de la
gloria, otros del dinero, pero existen unos pocos elegidos que es-
tudian el universo, y que consideran que ninguna otra cosa tiene
importancia. Estas personas se llaman a si mismas amantes de la
sabiduria, en otras palabras, filésofos. Como en los juegos Olim-
picos el espectador mas noble no busca nada para si mismo, asi
ocurre en la vida, donde la contemplacion y conocimiento del
universo superan con mucho cualquier otra bisqueda™®.

Segtin Jamblico (23, 103) Pitagoras aprendi6 en Egipto el sis-
tema para enunciar las verdades abstractas de forma simbolica
mediante frases o enunciados breves y enigmaticos que estimula-
sen la capacidad de reflexion del oyente (acusmatico). Pitdgoras
llam¢ a tales enunciados akousmata, instrucciones orales en for-
ma criptica; “La filosofia de los acusmaticos consistia en akous-

203 Cicerédn, Tusc., V, 3, 8.
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mata no demostradas y no explicadas que eran guias practicas de
conducta”. El mismo Jamblico cita como ejemplo el siguiente
akousmata: “;Cudles son las islas de los Bienaventurados? El sol
y la luna”. Con ello, Pitagoras encerraba toda la concepcion tra-
dicional del ascenso del alma pasando por las esferas planetarias
(simbdlicas, no astrondmicas) hasta atravesar la puerta solar y ac-
ceder a las islas de los Bienaventurados.

Exponemos a continuacion una seleccion de akousmata se-
guidas de alguna propuesta de interpretacion en el bien entendido
de que aunque algunas fueron ya explicadas en la antigiiedad, la

mayor parte de ellas siguen siendo enigmaticas**'.

- “Cuando entres en el templo, adora, alli no dirds ni haras
nada relativo a la vida”. Siendo el Templo, seglin los pitagéricos,
el corazon o el mundo interior del espiritu, con ello se refieren a
la atencidn libre de imagenes y pensamientos necesaria para al-
canzar un estado contemplativo.

- “No entres en el templo mientras vas de camino sin objetivo
ni propdsito, ni adores en los callejones ni en las encrucijadas; ni
delante de las puertas ni en el vestibulo”. Se refiere a la adecuada
actitud del que busca conocerse a si mismo a través de la practica
contemplativa pero se acerca por curiosidad, o permanece apega-
do a las diversas circunstancias del mundo profano, o mantienen
alguna reserva o nudo mental o psicologico y no se entrega de
manera incondicionada a la contemplacion.

- “Sacrifica y adora con los pies desnudos”. Para entrar y cir-
cular por el templo del alma hay que ir descalzo. Los pies, que
simbolizan la parte inferior del hombre, es decir, la sede de los
instintos y emociones, debe de ser desnudada y descubierta. Para
acercarse a la Divinidad y permanecer en su presencia hay que
estar despojado de toda vestidura o adherencia carnal, psiquica o
mental. Simbolismo semejante es el que obliga a Moisés a des-
calzarse y desprenderse de si mismo para presentarse ante Dios.

294 La mayoria se encuentran en la Vida de Pitdgoras de Porfirio y de Jamblico.
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- “De los dioses y de las cosas divinas nada se dice de mara-
villoso que no debas creer”. Es decir, cualquier concepto, metafo-
ra, simbolo, definicién o forma de lenguaje es insuficiente para
describir el mundo espiritual, porque ninguna explicacion huma-
na podra nunca dar cuenta de las realidades divinas.

- “Huye de los caminos concurridos, ve por los senderos”.
Aqui el simbolismo de la via ancha y la via estrecha es explicito.
La via concurrida, via lata o ancha es la que transitan la mayoria
de los hombres que viven apegados a sus deseos y carecen de la
predisposicion necesaria para dedicarse al mundo del espiritu. El
sendero es la via estrecha o via arcta (puerta estrecha) de la re-
nuncia, el esfuerzo, la perseverancia, la autoatencion y autoexa-
men, etc.

- “Abstente de la sepia, pues pertenece a los dioses terres-
tres”. Como la sepia se defiende enturbiando el agua al esparcir
su negra tinta, simbolizaba a aquellas personas que no buscan
sincera y honestamente limar sus imperfecciones sino ocultarlas.

- “No dividas el fuego con la espada”. Esta maxima hace re-
ferencia a la imposibilidad de comprender racionalmente (la es-
pada) el mundo igneo de los dioses. Por eso, desde un punto de
vista metafisico indica la esterilidad de intentar dividir o ver dua-
lidad donde solo esta la unidad de la llama. Desde un punto de
vista mas practico, recomienda no hablar de lo que no se com-
prende y no trivializar sobre las cosas igneas.

- “De Dios y de las cosas divinas no hables sin luz”. Va mas
lejos que el aforismo anterior. Aqui se refiere no solo a la osadia
del que habla sin la “luz” de la comprension intelectual, sino so-
bre todo del farsante o parlanchin que pretende opinar de esas
materias sin haber visto la “luz” espiritual. Para hablar de la con-
templacion de Dios hay que haber experimentado esa “vision de
la luz” o acercarte a alguien que pueda dar testimonio de ella.

- “Cuando soplen los vientos, adora el eco”. Se trata de una
de las frecuentes metaforas navieras que tanto gustaban al viajero
Pitagoras. Podria significar que cuando el favor de los dioses te
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premie con un vislumbre, un momento de lucidez o un episodio
de inspiracidn, hay que aprovechar ese instante favorable hasta el
ultimo momento.

Hay otro grupo de aforismos que ensefian la importancia de
vivir en el presente mediante el desapego al pasado y al futuro:

- “No lleves esculpida sobre el anillo figura alguna de Dios”.
Precepto contra la idolatria, pero también un recordatorio de que
al llamar a la “puerta solar” con los “nudillos”, solo se entra
cuando no se tiene una idea preconcebida (es decir, ningiin pen-
samiento) de la Divinidad.

- “No cruces por una balanza”, o sea, no seas avaro, o no alte-
res el equilibrio de las cosas.

- “No te sientes en una medida de trigo”, es decir, no vivas
sin trabajar. Pero también significa que no atesores ni estés preo-
cupado por el mafiana. No trates de apropiarte de nada. Vive cada
dia en su plenitud, en el ahora, sin proyectar ninguna ambicion
sobre un futuro inexistente. Cada momento que vivas pensando
en un futuro imaginado, es un momento hurtado al presente por
la mente que no renuncia a apropiarse del tiempo.

- “No te comas el corazén”. No te entristezcas con la desgra-
cia. O mejor aun, para acceder al nicleo mas intimo del hombre,
su espiritu o corazon, hay que ir completamente desasido de in-
tenciones. Si quieres contemplar a los dioses, o sea, entrar en el
corazon, rechaza toda vanidad, ambicion o glotoneria personal.
“No te comas el corazdn” significa que no debes acercarte con
deseos mundanos a las cosas del espiritu, porque de lo contrario
tu corazon comido acabara entre los excrementos.

- “No acojas en casa ni golondrinas ni tortolas”. Clemente de
Alejandria explicaba que la golondrina y la tortola, tanto por su
estridente o arrullante sonido, como por alimentarse de los insec-
tos musicales que simbolizan a los misticos, representan la vida
agitada y superficial. El verdadero filésofo debe rechazar tanto el
exceso de actividad que conduce a la irrefrenable agitacion inte-
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rior, como la falsa paz del que vive instalado en la comodidad y
arrullo de los placeres mundanos.

- “Al levantarte del lecho, envuelve los cobertores y haz des-
aparecer de ellos todo rastro tuyo”. El lecho significa tanto el
suefio como esta vida, que es como un suefio, y la noche es el pa-
sado que no merece ser recordado. La recomendacion de no dejar
rastro es una exhortacion a eliminar toda complacencia en las co-
sas de este mundo, especialmente a nuestros recuerdos y demas
imagenes que fortalecen el sentimiento de identificacion con un
cuerpo-mente.

- “soma-séma”, es decir, el cuerpo (soma) es como una
«tumbay (séma) en la que el alma estd encerrada. La ensefianza
iniciatica tiene por finalidad devolver al hombre la aceptacion de
ese hecho como paso previo para la “comprension” de que dicha
situacion puede ser trascendida mediante una “experiencia” exta-
tica o extracorporal.

- “Cuando salgas de casa o seas peregrino, no mires atras,
pues acudirian las furias”. Este dicho pitagorico se refiere a la ac-
titud adecuada del buscador espiritual. No mirar atras equivale a
abandonar los lazos familiares y demds vinculaciones personales
que obstaculicen el acceso a una nueva vida de fraternidad espiri-
tual. Pero desde el punto de vista de la practica contemplativa,
indica la necesidad de permanecer atento al instante presente y no
distraerse con los recuerdos y ensofiaciones de la mente.

- “No orines contra el Sol”. En su acepcion moral, este pro-
verbio es semejante a nuestro popular dicho; “el que al cielo es-
cupe, en la cara le cae”, es decir, no ofendas a los dioses. Desde
el punto de vista metafisico se refiere a la inutilidad de los pen-
samientos (son como orina) para entrar en la verdadera contem-
placion. No orinar contra el Sol significa no arrojar pensamientos
contra la Luz.

- “Alimenta al gallo, pero no lo sacrifiques, pues esta consa-
grado al Sol y a la Luna”. Se refiere a la costumbre griega de sa-
crificar un gallo tras la iniciacion a los misterios, pero con un sen-
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tido puramente simbolico. Aqui el Gallo es la parte superior del
espiritu que, como tal, es capaz de reconocer la luz de Dios de la
misma manera que el Gallo, al despuntar el alba, reconoce y
anuncia la salida del Sol.

- “No navegues por tierra”. Nuevamente se acude a la meta-
fora de la navegacion como el arte de buscar al Uno. Por tanto,
este aforismo muestra la incompatibilidad entre navegar, es decir,
filosofar o contemplar, y a la vez vivir apegado a las cosas terre-
nales.

- “Toda figura geométrica es una plataforma”. Esta maxima
transmitida por Proclo expresa la doctrina pitagdrica de que solo
merece ser estudiada aquella geometria que, en cada nuevo teo-
rema, proporciona una ayuda para elevar el alma y desligarla de
los objetos sensibles, bien por servir de desarrollo a leyes natura-
les o, sobre todo, como soporte para la meditacion.

II.- GEOMETRIA Y NUMERO

La contribucion de Pitagoras a la ciencia matematica ha sido
muy bien resumida por Jamblico. Pitdgoras es heredero de la tra-
dicion matematica de filésofos helenos como Tales, de los egip-
cios y de los babilonios o caldeos. Fue el primero en utilizar las
matematicas y los nimeros para expresar ideas abstractas difici-
les de enunciar mediante el lenguaje verbal. De hecho, cabe ha-
blar de una metafisica o mistica de los nimeros en cuanto que
ellos podian facilitar la comprension de las realidades sutiles. Los
mismos dioses eran representados como nimeros porque eran pu-
ros y estaban libres de cambios materiales. Los pitagoricos tam-
bién sostenian que cada numero tenian su propia personalidad,

. . . 205
masculina o femenina, perfecta o incompleta, hermosa o fea™" y

295 Niimero perfecto es el que presenta la propiedad de ser igual a la suma de sus
multiplos, excluyéndose a si mismo. Asi, por ejemplo, el nimero 28 presenta 5
multiplos divisores menores que 28; 1, 2, 4, 7, 14. El nimero 6 también es per-
fecto. Los divisores de 6, menores que 6, son 1, 2, 3, cuya suma también es 6. Al
lado del 6 y el 28 puede figurar el numero 496, que también es perfecto. Los
numeros triangulares son la suma de la serie de numeros naturales hasta uno de-
terminado: Por ejemplo 28 =1 +2+3 +4 + 5+ 6 + 7. Por eso decimos que el
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que incluso poseian un cierto poder de transformacion si eran
adecuadamente utilizados. En el fondo, ese mismo poder tauma-
turgico ha sido atribuido a ciertos simbolos, especialmente a los
simbolos actuados o ritos. Pitagéricos como Jamblico creian que
“...El cumplimiento de las acciones inefables y realizadas de
manera digna para los dioses por encima de toda inteleccion, asi
como el poder de los simbolos silenciosos, comprensibles por los
dioses s6lo, infunden la union teurgica. Por eso precisamente no
llevaremos a cabo estos actos con el pensamiento, pues entonces
su eficacia seria intelectual y producto nuestro; y ni una cosa ni
otra es verdad. En efecto, sin que nosotros intervengamos con
nuestro pensamiento, los simbolos mismos realizan su propia
obra por si mismos, y el inefable poder de los dioses, con los que
estos simbolos se relacionan... De ahi que tampoco por nuestros
pensamientos, en principio, las causas divinas sean incitadas a ac-
tuar, sino que ellos deben preexistir junto con todas las disposi-
ciones mejores del alma y nuestra pureza como causas auxiliares,
pero lo que propiamente estimula la voluntad divina son los
mismos simbolos divinos” (De mysteriis 11. 11).

Habia numeros misticos como el nimero de oro supuesta-
mente descubierto por Pitagoras y del cual dedujeron el simbolo
de la Escuela por medio del cual se reconocian entre si. Era la es-
trella de 5 puntas inscripta en un pentagono o pentalfa (cinco al-
fas). En efecto, llamaron razon aurea a la relacion entre una dia-
gonal y un lado del pentdgono. Este cociente o razon durea cono-
cido por la letra griega “fi”es F = 1,61803398875.

28 es numero triangular de lado 7, expresado asi 28(7). Igualmente, 36 (8),
45(9). Otros nmiimeros triangulares son: 120(15), 153(17), 276(23), 666(36).
Respecto a los numeros cuadrados y pentagonales, el concepto es similar al de
los ntimeros triangulares. El 1, 4, 9, 16, el 25 ... son niimeros cuadrados, el 1, 5,
12, 22, 35, ... son numeros pentagonales. Nizmeros Amigos son los que cada uno
de ellos es igual a la suma de los divisores propios del otro, por ejemplo 12 y 16,
220 y 284. Como estas paginas no tienen por finalidad explicar las aportaciones
de Pitagoras y su escuela en materia de geometria y matematicas, el lector in-
teresado en ello puede consultar las obras de Thomas L. Heath y de Scott
Loomis. Pitagoras también se percatd de que existia una estrecha relacion entre
la armonia musical y la armonia de los niimeros. En efecto, al tocar una cuerda
tensada obtenemos una nota, pero cuando la longitud de esa cuerda se reduce a
la mitad es decir en relacion 1:2 obtenemos 1/8. Si la longitud es 3:4 obtenemos
la cuarta y si es 2:3 tenemos la quinta.
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Proclo escribid en torno al 450 d.C que Pitagoras fue también
quien descubri6 la teoria de los nimeros irracionales a partir del
problema de la raiz cuadrada de 2, es decir, el célculo de la dia-
gonal de un cuadrado. \ 2 era un niimero inconmensurable que
no puede ser definido mediante una cifra concreta de unidades. Y
si la diagonal y el lado de un cuadrado eran inconmensurables,
también tales lineas diagonales eran infinitamente divisibles, al
igual que los pequefios puntos que forman las lineas. Por tanto,
siendo tales puntos algo sin dimension, podia deducirse que habia
“algo” del universo que escapaba a la comprehension humana
porque carecia de existencia cuantificable.

Los pitagoricos explicaban el origen y génesis del cosmos en
clave numérica. Incluso concebian el estado previo que asimila-
ban al concepto cero que Jamblico y Plotino (III 8, 10, 28, H.S.)
llamaban meden. Desde esta interpretacion matematica de la Teo-
fania, el Uno se identificaba con Apolo, al hacer derivar su eti-
mologia de a-polos (sin dualidad), o también con Zeus como pa-
dre de los dioses y creador del cosmos. El Uno era calificado co-
mo la «nave» que surcaba el espacio guardando en su interior las
potencialidades de la existencia. También es llamado sige o si-
lencio porque en la “region” del Uno, mas alla del cosmos, reina
el silencio absoluto. También se le calificaba con el nombre de
hysplex, barrera utilizada para dar la salida en las carreras de ca-
rros. Dado que el circuito no era recto sino circular y ciclico, con
ello daban a entender que el Uno ponia en marcha los periodos
cosmicos alrededor del poste o kampter. El nombre griego del
Uno o ménada, es monas, que los pitagoricos hacian derivar de la
palabra menein, “permanecer”, porque todo ciclo césmico se re-
solvia finalmente en el Uno, lo que permanece siempre. El Uno
es bueno porque carece de dualidad. También era denominado
«amigo» o alter ego porque, en cuanto simbolo de la unidad
esencial de toda la creacion y del mundo del espiritu, representa
también lo mas elevado del ser humano. De hecho, Empédocles
denomind philia, “amistad”, al estado del cosmos como unidad
perfecta. Los pitagdricos asumian la doctrina tradicional de que
existe una verdad universal revelada o inspirada por Dios a mu-
chos sabios. Jamblico cita como ejemplos de hombres inspirados
por el Uno a Orfeo, Platon, Apolonio de Tiana y Plotino. Por

187



JAVIER ALVARADO

Aristoteles también sabemos que los pitagdricos creian que el
propio Pitagoras era la encarnacion de Apolo Hiperboreo™, el
Uno o moénada mistica. Eso explica que Pitagoras, siguiendo pro-
bablemente la teologia babilonica aprendida del sabio Zaratas
considerase el dos, o diada, como un kakos daimon o “espiritu
maligno”. De ellos también extrajo la idea del cosmos como una
tension entre las fuerzas del bien y del mal o de un combate entre
lo infinito y lo finito. La Diada fue identificada con la diosa
Rhea, madre de los dioses porque el verbo griego rhein significa
“fluir”. Si el Uno es el espiritu que permanece, la Diada es la ma-
teria en continuo flujo. En el pitagorismo tardio la Diada-Rhea
fue asimilada a la diosa egipcia Isis por su parecido fonético con
la palabra griega isos, “igual”, porque la dualidad supone la sime-
tria o igualdad de las dos unidades simples. También fue deno-
minada dye o “sufrimiento” porque la dualidad eran el origen de
los pares de opuestos y, por tanto, la causa de las oscilaciones
psicologicas, mentales y morales del hombre.. Finalmente, la
diada también era conocida por tolma, “audacia” o “atrevimien-
to” por su naturaleza transgresora de la unidad pura del Uno.
También Plotino cifraba en la osadia o audacia el acto original de
separarse del Uno. La tetraktys era la serie los cuatro primeros
nameros enteros, que es igual a diez. También era por el sagrado
cuatro por el que los pitagoricos hacian el juramento de su Socie-
dad: «Juro por aquel que ha transmitido a nuestra mente el cuatro
sagrado, raiz y origen de la naturaleza en continuo fluir». La su-
ma de las series numéricas que conducian al cuatro (o 1+2+3+4=
10) eran igual a diez. En se sentido, el diez era el mejor nimero
porque contiene en si mismo los cuatro primeros digitos,
1+2+3+4=10.

IIL.- LA MEDITACION ENTRE LOS PITAGORICOS

Sabemos que Pitagoras dividia a sus discipulos en candidatos
0 acusmaticos y esotéricos o gedmetras; “A los neoéfitos les im-

206 Los hiperboreos, literalmente los habitantes de mas alla del viento del norte,
eran un pueblo mitico que vivia en el extremo norte del mundo no habitado. Se
trata de una de las formas de referirse al Mas Alla.
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ponia un silencio durante cinco afios, poniendo a prueba su auto-
control*”’, pues el dominio del habla es més dificil que las demas
autodisciplinas” (Jamblico, 17, 72). “Si los candidatos se mostra-
ban dignos de participar en las doctrinas”, tras el silencio quin-
quenal “se convertian en esotéricos y dentro del velo escuchaban
y veian a Pitdgoras” (Jamblico 17, 72) Sin embargo, sus ensefian-
zas esotéricas apenas se conocen porque la prohibicion de divul-
garlas fue estrictamente observada. A esto contribuyod segura-
mente el método simbdlico con que venian expuestas. Incluso las
enseflanzas mas externas o exotéricas, al ser expresadas también
en forma de maximas “no han sido compuestas de una manera in-
teligible” dado que los pitagdricos venian obligados a “guardar
silencio sobre los misterios divinos” y sobre todos los “modos ar-
canos de expresarse para los no iniciados y recubrian con simbo-
los sus conferencias y escritos” (Jamblico, 23, 104).

Ensefaba la “ciencia contemplativa” mediante la abstinencia
“de ciertos alimentos que son un obstaculo a la vigilancia y pure-
za del pensamiento”. También exigia a los aprendices “el mutis-
mo Yy el silencio total, practicando el control del habla muchos
afios, el continuo e incesante examen y la practica de los teore-
mas mas dificiles de comprender” (Jamblico, 16,68-69).

Toda vez que el cuerpo (soma) es como una tumba o carcel
(séma) en la que el alma vive encadenada a la materia, es decir, al
imperio de los sentidos, el método de los pitagoéricos propone la
reunificacion a través de un proceso de desprendimiento o purifi-
cacion por el que el alma recupere cierta relacion de sintonia,
homogeneidad o resonancia con el mundo espiritual, dado que
solo los iguales pueden conocerse. Tal resonancia solo es posible
cuando el hombre resigna y umifica sus sentidos y potencias.
(Como? Apenas sabemos nada sobre las practicas ascéticas y
meditativas de los pitagoricos. Por algunas menciones de Nume-
nio y Plotino sabemos que se practicaban ejercicios de concentra-
cion y meditacion mediante la recitacion de monosilabos a los
que se atribuia un caracter magico o taumatargico. Especialmente

27 Sobre esto vid, O. Casel, De philosophorum graecorum silentio mystico, Ber-
lin, 1967.
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las palabras griegas on (esencia o existencia) o sen (Unidad). Por
herencia 6rfica, sabemos que los pitagdricos practicaban la medi-
tacion acompasada con ciertos ejercicios de respiracion. Refi-
riéndose a Pitagoras y otros sabios que alcanzaban trances o vi-
siones, Porfirio comenta que dominaba “todo tipo de técnicas de
sabiduria, pues habia adquirido un inmenso tesoro en sus prapi-
des, porque cuando concentraba toda la fuerza de sus prdpides,
sin esfuerzo alcanzaba a visualizar en detalle las cosas de diez o
veinte generaciones de hombres” (Vida de Pitagoras, 31). Siendo
la traduccion mas probable de prdpides, “pulmones”, tales técni-
cas de respiracion empleadas por Pitagoras y otros sabios como
Parménides, Epiménides, etc. consistirian, seguramente, en una
forma de control del pensamiento mediante la concentracion en la
respiracion que, certeramente™”, se ha puesto en relacién con la
técnica de respiracion oriental del pranayama o de concentracion
en el hara (centro del abdomen).

Uno de los conceptos mds extrafios y significativos de las
practicas meditativas de los pitagoéricos que buscaban la union
mistica con Apolo (el Uno), es el llamado «salto de Letcadey.
Leucade es una isla griega consagrada a Apolo con unos formi-
dables acantilados (desde los que se arrojo la poetisa Safo). Al
acudir a ese simbolo, los pitagdricos se estaban refiriendo a un
momento crucial de la practica meditativa en que, desconectados
los sentidos y resignadas todas las potencias, finalmente hay que
entregarse totalmente, ceder el control y abandonarse por com-
pleto a la meditacion. Es el instante liminal previo al éxtasis o
“vision” del Uno, es decir, de la unidad esencial del Ser. En algu-
nos casos, las resistencias psico-mentales a ceder el control se
traducen momentaneamente en dificultades respiratorias, taqui-
cardias, pérdidas de conocimiento (no pérdidas de consciencia),
etc., todo lo cual es representado por el miedo a saltar al precipi-
cio. El buscador espiritual que anhela tener la “visién” del Uno
ha de estar dispuesto, llegado el momento, a dar el salto final que
reafirme su voluntad de trascender los lazos del cuerpo y la ser-

208 Asi 1o hace Francisco Diez de Velasco, Los caminos de la muerte, Vallado-
lid, 1995, p. 117.
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vidumbre de la materia®”. En cuanto ultimo obstaculo del con-
templativo, el precipicio tiene el mismo significado que el Dra-
gon que vigila el acceso al tesoro depositado en los Infiernos o
que custodia a la Dama cautiva (recuérdese el descenso de Orfeo
a los infiernos para rescatar a Euridice), o el héroe que ha de
atravesar unas rocas entrechocantes (symplegades). Se trata de
una prueba definitiva en la que el aspirante ha de arriesgar la vi-
da. El «salto de Leucade», en suma, es la tltima prueba en el iti-
nerario espiritual del que aspira a vencerse a si mismo.

(Que fue de los pitagéricos? Sabemos que las doctrinas de
Pitdgoras siguieron ensefidndose en la antigua escuela de Pla-
ton>'’, en la Academia de Atenas o en Alejandria hasta muy en-
trado el siglo VI d. C. La actitud universalista del neopitagorismo
puede ser personificada en el filosofo alejandrino Numenio de
Apamea (120-180), uno de los maestros de Plotino, que afirmaba
que «Conviene combinar a Pitdgoras y a Platon, afiadiendo los
Misterios y las creencias populares, sobre todo las doctrinas de
los brahmanes, de los judios, de los magos y de los egipciosy.
Fue precisamente en Alejandria donde el neopitagorismo alcanzo
su mayor esplendor. Alli se publicarian las cartas y los famosos
versos Aureos atribuidos a Pitagoras. Y aunque el emperador Jus-
tiniano cerr6 la Academia y prohibid la ensenanza de la filosofia
pagana obligando a muchos neoplatonicos a exiliarse en Persia,
poco después el cambid en la politica bizantina hacia una mayor
tolerancia, permitid que el pitagorismo, disfrazado de neoplato-
nismo, fuera ensefiado libremente al menos durante 1.200 afios,
desde el siglo VI a. C. hasta el VI d. C. e incluso mucho después.
Hay motivos para sospechar que fueron pitagoricos y neoplatoni-
cos muchos de los sabios que, durante el declive y definitiva cai-
da de Constantinopla a manos de los turcos en 1543, huyeron a
Italia (y otras partes de Europa) contribuyendo al surgimiento del
Renacimiento.

209 Algunos pitagoricos, al igual que los seguidores de otros cultos mistéricos
antiguos, empleaban ciertos alucindgenos a fin de facilitar el éxtasis. No obstan-
te, conviene precisar que tales ingestas solo facilitan una salida del cuerpo pero,
por si mismas, no producen la vision del Uno. N o

Incluso se ha sugerido que los llamados neoplatonicos fueron pitagéricos que
interpretaron a Platon como a un pitagdrico mas.
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LA PURIFICACION DEL PENSAMIENTO
SEGUN PLATON

“Sobre esto no existen escritos mios, ni existi-
ran nunca, pues este saber no puede ser expresado
al modo de los demads, formulado en proposiciones,
sino que es el resultado del establecimiento de un
trato repetido con aquello que es la materia de este
saber” (Platon, Cartas VII, 341c).

“... hay que separar el alma lo mas posible del
cuerpo y acostumbrarla a concentrarse y a recoger-
se en si misma, retirandose de todas las partes del
cuerpo” (Platon, Fedon 67 c).

Platon nacid en Atenas o en Egina entre los afios 429 a 427 a.
C. y muri6 en Atenas en 348/347. Desconocemos cual era su
nombre, aunque probablemente llevara, segiin costumbre, el de
su abuelo, Aristocles. El apodo «Platon» (el Ancho) probable-
mente se debia a su apariencia fisica. La familia de su padre,
Ariston, descendia del ultimo rey de Atenas, Codro, lo que hace
suponer que la familia de Platon intentara labrarle un futuro dedi-
cado a la carrera politica. No obstante, los desastres y excesos de
la guerra del Peloponeso, la tirania de Critias y la violenta reac-
cion que le sucedio, desilusionaron al joven Platon y le movieron
a buscar respuestas en la filosofia. Sabemos que hacia los veinte
afios frecuentaba el grupo de Socrates y que, siguiendo el ejem-
plo de otros filosofos, realizd algunos viajes. Algunas fuentes
mencionan que, siguiendo el ejemplo de Pitagoras y otros fildso-
fos, visito Egipto, la Cirenaica, Creta y Delos. Tenemos constan-
cia de que estuvo en Sicilia y de que, tras regresar a Atenas hacia
387, fundo la Academia cerca de Colona.

Poco sabemos sobre la formacion filosofica del joven Platon.
Algunos de sus bidgrafos modernos sostienen que, al igual que
Pitagoras y la mayor parte de los filosofos y la élite espiritual de
la época, fue iniciado en los Misterios griegos.
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.- LA INICIACION DE SOCRATES Y PLATON EN LOS
MISTERIOS GRIEGOS

En efecto, en uno de sus didlogos, Platon por boca de Socra-
tes, explica las ensefianzas que recibi6 de la sacerdotisa Didtima
de Mantinea. Segtn ella, el «enamorado» de la belleza somatica
debe aprender a desligarse de su amor a un solo cuerpo para
enamorarse de la Belleza en si y la importancia del Amor puro en
la busqueda de lo Bello como cualidad del Ser; “si por algo tiene
mérito esta vida, es por la contemplacion de la belleza absoluta, y
si ta llegas alglin dia a conseguirlo ;qué te parecera ella compa-
rada con el oro, los adornos...?”. Es entonces cuando Diotima re-
vela que “Quiza, Socrates, he llegado a iniciarte en los misterios
del Amor; pero en cuanto al ultimo grado de la iniciacion y a las
revelaciones mas secretas, para las que todo lo que acabo de decir
no es mas que una preparacion, no s€ si, ni aun bien dirigido, po-
dria tu espiritu elevarse hasta ellas” (Symposio 209b-210a). La
circunstancia de que Socrates no hable por cuenta propia, sino
que exponga la doctrina mistérica que le ensefié Diotima de Man-
tinea, ha sido interpretado por los especialistas modernos como
un deliberado reconocimiento del aspecto esotérico de la filosofia
platénica, lo que vendria avalado por el ultimo gesto de Socrates
antes de tomar la cicuta; sacrificar un gallo al dios Asclepios,
como era costumbre entre los recién iniciados; “debemos un gallo
a Asclepios, pagad la deuda” (Fedon 117 ¢). Con ello Sécrates no
s6lo daba a entender que la muerte fisica no era mas que un cam-
bio de estado de su Ser inmortal, sino que ademas, reconocia ex-
plicitamente el valor espiritual de ciertos cultos mistéricos que
todavia sobrevivian a la degeneracion naturalista y materialista
que inundaban la religion y filosofia griegas.

(Acaso tomaron Socrates y Platon el método contemplativo
de las ensefanzas mistéricas tradicionales que representaba
Diotima? Bien es verdad que la via mystica mostrada por Platon
y que culmina en una experiencia inefable calificada como “vi-
sion”, es semejante a otros itinerarios mistéricos griegos que exi-
gen un desasimiento progresivo del mundo sensorial. El propio
Platon, en su Epistola VII, reconoce la existencia de una parte
esotérica en su ensefianza, que no debia confiarse a los escritos.
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Por tanto, cuando Platon sitiia a Socrates bajo la dependencia es-
piritual de Diotima ;queria dar a entender que su maestro habia
sido iniciado en alguna de las tradiciones mistéricas griegas? Es
mas, ;no significaba ello que el propio Platon habia sido también
iniciado en ellos y experimentado la visién contemplativa que,
segun confirmaba Didtima, era el objetivo final del mystes? «El
Symposium es una obra mistica y Platon sélo podia escribir una
obra semejante como vidente inspirado por la divinidad, no como
filésofo; un hecho que explica que Socrates no exponga en nom-
bre propio estos pensamientos, sino como revelaciones de la vi-
dente Diotima de Mantinea»*'". Que la filosofia platénica y el
método socratico no eran incompatibles con la iniciacién en los
misterios griegos sino, mas bien, algo complementario o, si se
prefiere, de otro orden de magnitudes, lo demuestran los numero-
sos miembros de la Academia que mantenian vinculos con tales
cultos. Podemos mencionar un ejemplo significativo; cuando
Proclo (410-485) ingres6 en la Academia que entonces dirigia Ci-
riano, fue la hija de éste, Asclepigenia, sacerdotisa de los cultos
de Eleusis, quien inici¢ a Proclo en los misterios. A partir de esa
conversion, Proclo defenderd la compatibilidad de ambas ense-
fanzas afirmando que ser filosofo “es hacerse hierofante del
mundo entero”.

I1.- LA BUSQUEDA DE DIOS (EL SER)

Todo hombre busca su felicidad aunque ese anhelo, deseo o
sentimiento sea expresado de diferentes maneras. En algun mo-
mento de su vida, ciertas personas se plantean el sentido de la
existencia y su destino mas alla de la muerte. Entonces se embar-
can en una busqueda espiritual tratando de alcanzar una explica-
cion intelectual que resuelva y, por asi decirlo, unifique todas sus
dudas. Unos desean ser reconocidos por sus méritos, la mayoria
pretende alcanzar la dicha mediante la acumulacién de experien-
cias, riquezas y toda suerte de objetos materiales. Pero cierta cla-
se de personas son llevadas a la busqueda filosofica acuciadas
por un sentimiento de insatisfaccion que identifican como nostal-

2 Y M. Wolf, Plato. Der Kampfum Sein, Berna, 1975, p. 137.
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gia de la Unidad originaria o de la presencia Dios. El que algunos
hombres se planteen esa blisqueda espiritual se debe, segun Pla-
tén, a que anteriormente “toda alma humana ha contemplado por
naturaleza las realidades”, de manera que esa reminiscencia inna-
ta mueve al alma a buscar su origen, Dios, el Ser, la Paz, la Ver-
dad o como quiera que se exprese “‘ese Bien que toda alma persi-
gue y del que hace el fin de todos sus actos» (La Republica 505
e). En todo caso, la Paz, la Verdad, etc., no son mas que los atri-
butos o cualidades mas facilmente accesibles del Ser, es decir, la
manera filosofica de referirse a Dios (Republica 509 b-c). A este
estado de insatisfaccion o angustia vital que desemboca en la
btisqueda de la trascendencia, es a lo que Platon llama metas-
trophe, término que podemos traducir como conversion en el sen-
tido de «giro» o «cambio de direccion». Tal palabra procede de
dos términos griegos; metanoia «cambio de pensamiento» o
«arrepentimiento» y episthrophe «cambio de orientacion». La
conversion supone, por tanto, el retorno a un estado ideal y per-
fecto (episthrophe) una vez que uno se da cuenta de su error. El
filosofo que abandona las cadenas de la caverna del mundo sen-
sorial es un converso porque ha decidido apartar su atencion de
los objetos sensibles y mirar a la luz; es decir, ha vuelto su mira-
da en la buena direccion (Republica, 518c). En suma, los busca-
dores espirituales se plantearan una “comprension” tedrica de la
existencia y, sobre todo, adquirir alguna suerte de vislumbre o
“experiencia” de lo sagrado que les proporcione la certidumbre
de su trascendencia (la inmortalidad del alma*'?) o que les haga
entrar en alguna forma de contacto momentaneo con la Divinidad
(en el mundo clasico las instituciones mistéricas servian tedrica-
mente a esa finalidad).

III.- REMINISCENCIAS DEL ALMA ANTES DEL NA-
CIMIENTO A ESTE MUNDO

(Qué salida tiene el hombre que busca el Bien o la felicidad?
Platon indica que la “salida” del hombre es su misma “entrada”

212 Sobre la diferencia entre espiritu y alma nos remitimos a lo dicho en la pre-
sentacion de esta obra.
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porque dentro del ser humano hay “algo” que pertenece o esta en
intima afinidad con el mundo celeste o espiritual. Esa afinidad o
resonancia aparece en forma de nostalgia, reminiscencia o “re-
cuerdo” del estado en que se encontraba el alma antes de su na-
cimiento, en aquel tiempo en que, exento de todos los males, go-
zaba de la suprema beatitud “porque nosotros éramos puros y no
llevabamos la marca de ese sepulcro que llamamos cuerpo”. Sin
embargo, como “después de nuestra venida desde esas regiones,
sigue siendo ella (la Belleza) la que ha tenido mas influencia so-
bre nosotros” (Fedro 250a), eso explica que todos los hombres
tengan un sentido innato para percibir de manera espontdnea la
belleza de los objetos. Por ejemplo, si ante la vision de varias
formas geométricas, un grupo de personas coinciden en seleccio-
nar los mismos trazados como mas armoénicos y elegantes, ;no
significara eso que el ser humano dispone de un sentido innato
para reconocer ciertos canones de belleza?

Siguiendo a Pitagoras, Platon recurre a la geometria y a las
matematicas por ser la Unica ciencia que tiene valor universal
(Menon 86 e-87, La Rep. V11, 536 d-537 a; Las leyes VII, 819 b).
Entre los diversos ejemplos que nos presenta Platon para demos-
trar esa afirmacion, uno de los mas significativos es el dialogo
entre Socrates y un esclavo al que ayuda a descubrir que el cua-
drado construido sobre la diagonal del cuadrado base tiene una
superficie doble®". Ahora bien, «como tal teorema nunca habia
sido previamente ensefiado a ese esclavo, la certidumbre sobre la
verdad del teorema deberia estar en él». Esto también supondria
que, al igual que esa “ley” o principio geométrico ya estaba vir-
tualmente dentro del esclavo, asi todo hombre llevaria otros prin-
cipios, esencia (ousia) o ideas inteligibles (eidos) innatas en su
interior (Fedon 102 a). Precisamente, el descubrimiento y actua-
lizacion de tales esencias innatas constituye el objeto de la filoso-
fia.

213 Como la medida de la diagonal queda determinada mediante un niimero
«irracional» (aloga), este ejemplo sirve a Platon para explicar la naturaleza in-
conmensurable de ciertas realidades sutiles (Las leyes VII, 819 d-820 d).
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En este descubrimiento de las ideas innatas reside precisa-
mente el didlogo «socratico». La importancia de tal método no
radica en qué se habla, sino en aquel que habla. Volviendo al
ejemplo anterior, lo de menos es el descubrimiento de un teorema
geométrico; lo importante es que el interlocutor comprenda que
todo esta ya dentro de él. Socrates no tiene intencion de ensefiar
“nada” a sus interlocutores porque lo inico que afirma es que no
sabe nada. Sin embargo, Socrates acosa a sus interlocutores con
preguntas para ayudarles a reconocerse a si mismos y compren-
der lo que son por naturaleza, aunque lo hayan olvidado. El pre-
cepto délfico Gnothi seauton («Condcete a ti mismoy) significa,
en su auténtico sentido, recuperar la conciencia de nuestra divini-
dad: «No cuido en absoluto aquello que suele preocupar a la ma-
yoria de la gente: asuntos de negocios, administracion de bienes,
cargos de estratega, éxitos oratorios, magistraturas, coaliciones,
facciones politicas. No me siento atraido por este camino... sino
por ese otro que, a cada uno de vosotros en particular, le haria el
mayor bien, intentando convencerle de que cuide menos lo que
tiene y que cuide mas lo que es, para convertirle en alguien lo
mas excelente y razonable posible» (4dpologia de Socrates, 36 c.

).

IV.- (HAY CONOCIMIENTO OBJETIVO?

Ciertamente, todo conocimiento que aspire a ser cientifico
debe de ser objetivo; «lo que sé es aquello de lo que tengo con-
ciencia». Sin embargo, en tanto que vivido por mi, sigue siendo
subjetivo porque, por ejemplo, aunque “la lengua sienta el dulzor
que procede del vino”, si caigo enfermo advertiré «alrededor de
la lengua una sensacidon de amargor alrededor del vino” (7eeteto
159 d-e). Por tanto, «para todo lo que se denomina ser, es necesa-
rio hablar de ser para alguien, de alguien, relativo a alguien, o
mas bien de devenir» (Teeteto 160 b). Asi las cosas, si las per-
cepciones o experiencias que provienen de los sentidos son
inexactas y engafiosas porque estin sujetas al cambio o al deve-
nir, si el conocimiento que interpretamos por medio de los senti-
dos no puede proporcionarnos una idea o comprension certera de
la realidad, en suma, si no existe un conocimiento objetivo de la
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realidad que proceda del sujeto ;como conocer la Realidad? Es
mas, /como alcanzar un conocimiento digno de tal nombre que
sea lo suficientemente puro como para permitir un vislumbre o
experiencia del alma o del Ser?

Aqui Platén se encuentra con que los sentidos corporales y el
pensamiento ordinario son insuficientes para recorrer el camino
de la purificacion que culmine en la contemplacion del Ser. De
entrada, ;como conocer el Ser? Para Platon, el Ser es la Causa sin
causa, aquello que no nace ni muere ni esta sujeto a cambio al-
guno, sino que permanece siempre inalterable e idéntico a si
mismo. “;Cudl es el Ser eterno que no nace y cual es aquel que
nace siempre y jamas existe?... todo lo que nace, nace necesaria-
mente por la accion de una causa, ya que resulta imposible que
cualquier cosa que sea pueda nacer sin causa” (7imeo 27). Por
tanto, si todo fuera devenir, no existiria referencia alguna. Si en
cambio el Ser es s6lo absolutamente, el lenguaje y el pensamien-
to no resultan menos imposibles porque en el Uno sin partes no
se puede discernir nada; porque decir que A es A es ya pasar de
A. Incluso, decir que el Ser es “algo” (eterno, permanente, inalte-
rable, etc.) no deja de ser una inexactitud porque entonces eso
equivale a decir que el Ser no es lo contrario de “eterno”, “per-
manente” y que, por tanto, tiene carencias. Decir que el Ser es
“todo” implica afirmar que el Ser no es “nada”, lo cual es absur-
do; «El Ser no fue anteriormente, ni sera, puesto que es ahora por
entero y a la vez. Uno, continuo... S6lo puede ser absolutamente
o nada en absoluto... No hay nada ni habra nada, ademas del
Ser» (Parménides 8 b). Y sin embargo, en ultima instancia, lo
menos incorrecto es afirmar que «El Ser es». Ahora bien, si “el
Uno es”, ello presupone que el Uno y el Ser son dos, por lo que
entonces nace ofra cosa mas que es la multiplicidad, «diferente
de los otros y de si mismo, pero también idéntico a ellos y a si
mismo» (Parménides 147 b).

Por otra parte, cualquiera cosa es ser o no-ser; si es no-ser, el
no-ser ya es ser algo, lo cual resulta paraddjico. De otra parte,
aunque admitamos el no-ser “no se puede pronunciar ni decir ni
pensar legitimamente el no-ser en si mismo; que, por el contrario,
es impensable, inefable, impronunciable, inexplicable” (E! sofis-
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ta, 240). En consecuencia, por muchas vueltas que demos al ra-
zonamiento, ;jhasta qué punto no demuestra ello la incapacidad
del lenguaje humano para definir la esencia de la Divinidad? Y
admitida tal incapacidad, no deja de ser también paraddjico que
«Aquello que se puede pensar es también aquello gracias a lo
cual hay pensamiento, ya que sin el Ser, en el cual se encuentra
expresado, ti no encontraras el pensar». Es mas, aunque fuera
posible una forma de conocimiento acerca de la Divinidad o al-
guna suerte de “experiencia” mistica o unitiva del Ser ;jacaso no
seria irreconocible dado que tal conocimiento seria incomunica-
ble? (Parménides 132 b). Platon dedica numerosos y agotadores
razonamientos para convencer al lector de que se puede alcanzar
una comprension de Dios y de la trascendencia del alma, pero
bien entendido de que, al estar ambas realidades (que en rigor no
son mas que una en su Unidad esencial) mas alla de la compren-
sion de la mente, lo menos inexacto que puede decirse de ello es
que el Ser es el Ser. La Causa sin causa, el Dios Unico, el Ser, es
“lo que es”; “nuestra alma existia antes incluso de venir a parar al
cuerpo, de la misma manera que existe su realidad que tiene por
nombre /o que es” (Fedon 92 d).

(Llegamos a una via sin salida? ;Qué hacer entonces? Por
logica, el tnico camino posible parte de la desconfianza hacia los
sentidos, desprenderse «lo mas posible de sus ojos, de su oidos y,
por asi decir, del cuerpo entero, puesto que turba al alma y no la
deja alcanzar la verdad y la pura inteleccion, debido a que vive en
comunidad con él» (Fedon 66 a). La identificacion y el apego a
nuestro cuerpo es el principal obstaculo del filésofo que aspira a
culminar la vida contemplativa; “jMientras nosotros tengamos
nuestro cuerpo y nuestra alma esté modelada por esa mala com-
paiiia, jamas alcanzaremos plenamente el objeto de nuestro de-
seo! El objeto es la verdad” (Fedon 66 b). La vision a través de
los sentidos corporales es imperfecta y mediata porque implica
un sujeto, un objeto y el acto de conocer. La vision del Ser es pu-
ra, unitiva ¢ inmediata porque no hay sujeto, ni objeto ni acto; “Si
queremos llegar a conocer alguna vez las cosas puramente, ten-
dremos que separarnos del cuerpo y mirar con el alma en si mis-
ma las cosas en si mismas” (Fedon 67 a). Por tanto, “durante el
tiempo que dure nuestra vida, estaremos mas cerca del saber
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cuanto menos contacto y comercio tengamos con el cuerpo y
cuanto menos contaminados nos encontremos por su naturaleza
y, por el contrario, mas limpios de su contacto hasta el dia en que
Dios mismo desate nuestros vinculos” (Fedon 67 a).

Consecuentemente, para Platon, el alma “razona mejor preci-
samente cuando no le sobreviene ninguna turbacion de ninguna
parte, ni del oido, ni de la vista, ni de ninguna pena ni placer, sino
que por el contrario se ha aislado lo méas posible en si misma,
desdefiando el cuerpo, y cuando, rompiendo dentro de lo posible
todo comercio y todo contacto con ¢él, aspira a lo real (al ser)”
(Fedon 65 c).

V.- EL CONOCIMIENTO DE LA REALIDAD A TRAVES
DE LA CONTEMPLACION

El Dialogo en que Platon deja entrever mas claramente su
teoria y practica de la contemplacion es el Fedon. Bien es verdad
que tal obra trata de la inmortalidad del alma y de la filosofia
como preparacion para la muerte fisica tomando como argumento
vertebral la sentencia de muerte que obligd a Socrates a beber ci-
cuta acusado falsamente de corromper a la juventud con sus
ideas. Pero, tras ese primer nivel del discurso platdnico, se encu-
bre otro registro textual mas profundo y sutil en el que Socrates
aborda las ensefianzas mas internas o esotéricas de la Academia.
Ahora bien, como tales ensefianzas no debian ser divulgadas ni
puestas por escrito, el texto se limita a presentar una descripcion
sumamente formalista del método contemplativo sin entrar en sus
aspectos mds sustanciales; “Nuestra garantia mas segura consiste
en no escribir, sino en aprender de memoria... He aqui por qué yo
jamas he escrito nada sobre esos temas” (Platon, Cartas, II,
314b). Aun asi, una lectura detenida de su obra puede descubrir-
nos cual era el itinerario espiritual del divino Platon y sus acadé-
micos iniciados.

Como ya se ha indicado, los platonicos, siguiendo a los pita-
goricos, desconfiaban de la capacidad de los sentidos corporales
para captar la esencia del Ser. Igual desprecio sentian por el
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mundo corpdreo al que consideraban de naturaleza ilusoria y en-
gafiosa.

Platon se propone demostrar que el cuerpo y los sentidos cor-
porales no s6lo no ayudan a obtener la sabiduria sino que son un
obstaculo para alcanzarla. Siempre que el alma intenta alcanzar la
verdad, es engafiada por el cuerpo (Fedon, 65 a) mientras que,
por el contrario, “reflexiona mejor cuando no la perturba ninguna
de esas cosas, ni el oido, ni la vista, ni dolor, ni placer alguno,
sino que desapegada del cuerpo, se queda en lo posible sola con-
sigo mismo Yy, sin tener en lo posible comercio alguno ni contacto
con ¢l, aspira a alcanzar la realidad” (Fedon 65 c), de modo que
si queremos conocer la verdad “en su pureza, tenemos que des-
embarazarnos de ¢l y contemplar solo con el alma” (Fedon 66 d).

Asumiendo un juego de palabras heredado del orfismo y el
pitagorismo, afirmaban que el cuerpo (soma) era séma, es decir,
una «tumbay o carcel para el alma (La Republica, VI, comien-
z0). También defendian la necesidad de “salir” de este mundo pa-
ra encontrar la verdadera Vida. En diversos lugares compara Pla-
ton la existencia mundana con un suefio (Crat., 439 c). Esta im-
perfecta manera de ver el mundo es semejante al que permanece
bajo las profundidades submarinas y mira al cielo a través del li-
quido que deforma su vision (Fedon 109 c-e). Es preciso salir del
agua para recuperar la vision pura. El mundo puede llegar a ser
como un infierno (Gorg., 523 a ss.) o como el cenagal de los or-
ficos (Fedon, 69 c; La Rep., 11, 363 d). Y sobre todo, el mundo es
como una caverna en la que el hombre estd encadenado desde su
infancia, fascinado por los juegos de sombras que una luz exte-
rior proyecta sobre el fondo; “Figurate a unos hombres en un lu-
gar subterraneo en forma de caverna, cuya entrada, abierta a la
luz, se extiende a lo largo de toda la fachada; estan alli desde su
infancia, las piernas y el cuello prendidos con cadenas, de manera
que no pueden ni cambiar de lugar ni ver otra cosa que lo que
tienen delante de si, porque las ataduras les impiden volver la ca-
beza; la luz de un fuego encendido a lo lejos sobre una altura bri-
lla detras de ellos; entre el fuego y los prisioneros hay un camino
elevado; a lo largo de ese camino figlirate una pequefia pared, pa-
recida a las mamparas que los exhibidores de marionetas levantan
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entre ellos y el publico, y debajo de las cuales representan sus
maravillas”. Como estos hombres no han visto en toda su vida
otra cosa que las sombras proyectadas por la luz, no entienden ni
conciben otro modo de existencia que no sea el de las sombras.
La mision de la filosofia consiste en liberarles de sus cadenas sa-
candoles de su ignorancia, es decir, de la caverna, para que vean
la luz del Sol. Al principio, la mera comprension de su situacion
les haria ver con mayor facilidad las sombras, pero luego dedica-
rian todos sus esfuerzos para salir de la caverna y contemplar di-
rectamente la Luz. Se produce asi el alumbramiento socratico; la
muerte al mundo de la oscuridad para nacer a la verdadera vida,
la del alma.

Ahora bien, contra la opiniéon de la mayoria de los eruditos
actuales, pensamos que cuando Platon habla de la Luz del Sol
como meta de la filosofia, no se esta refiriendo a la Luz de la
comprension racional, sino de una Luz bien distinta que, por lo
demas, presupone y trasciende la anterior. Se trata de la Luz inte-
rior del que, habiendo purificado su pensamiento, alcanza la “vi-
sion contemplativa” (el samadhi de los hindues, o la “vision bea-
tifica” de los cristianos).

(Qué sucede cuando el que ha salido de la caverna decide
después regresar a ella para advertir del engafio a sus antiguos
compaiieros de cautiverio? Algunos de tales compaiieros desper-
taran del suefio, pero otros muchos se burlaran de sus ideas ta-
chéndolas de visionarias. Evocando el «combate de gigantes»
descrito en la Teogonia de Hesiodo, Platéon ironiza sobre estas
discusiones entre materialistas e idealistas calificando a los pri-
meros como «hijos de la Tierra» porque s6lo comprenden aquello
que pueden apretar entre sus manos y «ofrece resistencia y con-
tacto» (246 a).

En otro lugar recurre a la metafora del auriga para explicar la
lucha por el control de las tendencias “terrenales” que impiden la
necesaria purificacion del pensamiento que conduce a la contem-
placion. Tanto en la vida diaria como en la practica meditativa, el
aspirante es asaltado constantemente por pensamientos de toda
clase que lo sacan de la adecuada concentracion en si mismo. La
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vida diaria del aspirante es, asi, una lucha incesante contra los es-
pejismos diarios de modo que si no se esfuerza en esas primeras
etapas por mantener la debida y constante concentracion, acabara
pisoteado en el cenagal del mundo. Las percepciones de los sen-
tidos y los pensamientos son como caballos desbocados que ne-
cesitan de un buen jinete para ser conducidos. Al principio de la
practica meditativa, el alma “apenas es capaz, debido a las difi-
cultades que le causan sus caballos, de fijar los ojos sobre las
realidades. Otra, tan pronto levanta como esconde la cabeza y, al
no dominar a sus caballos, ve unas realidades, pero no otras. En
cuanto al resto de las almas, como todas aspiran a subir, inician
bien el camino, pero todo es inutil. Se hunden en el remolino que
las arrastra, pisoteandose y empujandose entre si, tratando cada
una de situarse delante de la otra. A esto sigue el tumulto, la lu-
cha, los sudores; todo llega a su colmo y, como es de esperar, de-
bido a la impericia de los cocheros, la mayoria de las almas se es-
tropean. jA muchas de ellas les queda el plumaje de las alas! Fi-
nalmente, se alejan agotadas de fatiga, sin haber sido iniciadas en
la contemplacion de la Realidad” (Fedro 248 a).

VI.- EL METODO PARA PURIFICAR EL PENSAMIEN-
TO

Asi las cosas, Platon introduce una disyuntiva mayuscula:
Dado que una tal separacion del cuerpo solo se produce tras la
muerte bioldgica, una de dos; “o es de todo punto imposible ad-
quirir la sabiduria, o s6lo es posible cuando hayamos muerto,
pues es entonces cuando el alma se queda sola en si misma” libe-
rada de la carcel del cuerpo-mente (Fedon 66 a).

Sin embargo, Platon apunta una tercera opcion que denomina
el método de purificacion del pensamiento (Fedon 67 c) y que
expresamente declara retomar de lo que cierta “tradicion viene
diciendo desde antiguo” y que consiste en “separar el alma lo
mas posible del cuerpo y el acostumbrarla a concentrarse y a re-
cogerse en si misma, retirandose de todas las partes del cuerpo, y
viviendo tanto en el presente como después sola en si misma,
desligada del cuerpo como de una atadura” (Fedon 67 c). En otro
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momento insiste en que “es muy posible que quienes nos institu-
yeron los misterios no hayan sido hombres mediocres, sino que
estuvieron en lo cierto al decir desde antiguo, de un modo enig-
matico” que la purificacion mediante la iniciacion era un bien pa-
ra el hombre (Fedon 69 c).

Esta tercera opcion es lo que Platon, por boca de Socrates, ca-
lifica de muerte en vida o muerte filosofica*"*. Dado que los fil6-
sofos aspiran a la sabiduria y ésta solo se alcanza totalmente des-
ligando el alma del cuerpo, toda separacion momentanea y par-
cial que se alcance en esta vida por la purificacion del pensa-
miento equivale a un anticipo del mas alla. De ahi se deduce que
filosofar es una preparacion para la muerte.

Macrobio, en su Comentario al suefio de Escipion confirma
que “Platén conocid dos muertes del hombre... el hombre muere
cuando el alma deja el cuerpo”", disuelto por la ley natural. Pero
también se dice que muere cuando el alma, todavia adherida al
cuerpo, desprecia, instruida por la filosofia, las atracciones corpo-
reas y se despoja de las dulces insidias de los deseos y de todas
las demas pasiones. Esta es la muerte que, segin Platon, debian
buscar los sabios” [1, 13, 5-6]. En efecto, indica Socrates que “los
filosofos se ejercitan para morir”, entendiendo por ello no algo
que es “motivo de espanto” (Fedon 67 ¢), sino de profunda dicha
y g0z0 porque consiste en una experiencia anticipada de la vida
que nos aguarda en el Mas Alla.

214 Del contexto del Dialogo platénico se deduce que la “muerte filoséfica” era
una version rectificada de la “muerte inicidtica” escenificada en los misterios
%rsiegos que habfan caido en un cierto des.cré(yto. ) o

Respecto a la muerte fisica, Macrobio aflade que Platon “prohibid forzarla,
inferirla o procurarsela, ensefiando que es preciso esperar a la naturaleza...” [I,
13, 11]. Tal condena explicita del suicidio se justifica en que somos propiedad
de los dioses (Fedon 62 b-c). Solo cabe aguardar a que se cumpla el destino nu-
mérico de la existencia humana corporal; “Consta, en efecto, que las almas se
asocian a los cuerpos segiin una relacién fundada sobre ciertos numeros. Mien-
tras dichos ntimeros duran, el cuerpo continia siendo animado, cuando faltan, se
disuelve esa fuerza arcana en que consistia la asociacion. De ahi el verso del
doctisimo vate: Llevaré a cumplimiento el nimero y seré restituido a las tinie-
blas” (Virgilio, Eneida, V1, 545).
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En otro momento, Platon precisa una de las caracteristicas de
tal muerte filoséfica. Ejercitarse en la filosofia supone prepararse
para la muerte de la individualidad, porque la contemplacion,
como fin de la filosofia, es esencialmente una vision que tras-
ciende la individualidad y se sitia en la perspectiva de la univer-
salidad y la objetividad. Consiste en el anonadamiento del sujeto
como entidad separada del mundo y en continua lucha por acu-
mular y apropiarse de objetos. Cuando la relacion de dualidad su-
jeto-objeto queda trascendida, acontece otra forma de conoci-
miento que desborda las fronteras ordinarias. Es el conocimiento
inmediato o contemplativo.

La contemplacion, en efecto, implica el paso desde una vi-
sion dominada por la individualidad a una vision regida por la
universalidad del pensamiento puro. Por tanto, la vida basada en
las emociones y pensamientos individuales es una forma imper-
fecta e incluso mezquina de existencia si se compara con la vida
contemplativa porque “es lo més opuesto a un alma que haya de
suspirar siempre por la totalidad y la universalidad de lo divino y
de lo humano... Y aquel espiritu al que corresponde la contem-
placion sublime de la totalidad del tiempo y de la realidad.
(Piensas que puede creer que la vida humana es gran cosa?” (Re-
publica 486 a).

Volvamos a la pregunta inicial; ;como desembarazarnos del
cuerpo? Platon contesta inequivocamente que mediante la purifi-
cacion del pensamiento. Tal purificacion consiste en “la modera-
cion, la valentia, la justicia... no dejarse excitar por los deseos,
sino mostrarse indiferente y mesurado ante ellos” (Fedon 68 c)
pues, al igual que tras la muerte bioldgica se produce una separa-
cion del cuerpo durante el viaje postumo del alma «al borde del
rio de la Indiferencia (Ameles), cuyas aguas ningun recipiente re-
tiene» (La Republica X, 521 a), la muerte filosofica (equivalente
a la muerte iniciatica de los ritos mistéricos) tiene lugar conforme
se produce el desapego o indiferencia a los objetos sensibles.
Ahora bien, esa purificacion del pensamiento también requiere de
una practica meditativa muy concreta por la que el pensamiento
queda concentrado en si mismo, unificado o desprendido de toda
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distraccion. Este estado es momentaneamente”'® inducido por el
poder del Intelecto durante aquellas practicas meditativas que tie-
nen por objetivo la desconexion de los sentidos como paso previo
a la experiencia de la Unidad; “Asi pues, la realidad que realmen-
te es sin color, sin figuras, intangible; aquella que solo puede ser
contemplada por el piloto del alma: el intelecto; ...posee ante los
ojos un saber que no es aquel al que esta vinculado el devenir,
que tampoco es aquel que se diversifica con la diversidad de los
objetos a los que el saber se aplica y a los cuales, en nuestra pre-
sente existencia, damos el nombre de seres, sino el saber que se
aplica a lo que es realmente una realidad” (Fedro 247 d-e).

Por tanto, la purificacion del pensamiento, segiin Socrates y
Platon, implica; 1° un proceso de moderacion o desapego terrenal
que facilite la resignacion de los sentidos a fin de que pueda “el
alma retirarse de éstos y no usar de ellos”. Y 2° un método de
concentracion del pensamiento en si mismo por el que el alma
“debe recogerse y concentrarse en si misma, sin confiar en nada
mas que en si sola, en lo que ella en si y de por si capte con el
pensamiento como realidad en si y de por si” (Fedon 83 a). De
esta manera, la meditacion es mas pura en la medida en que “se
fuera a cada cosa tan sélo con el mero pensamiento, sin servirse
de la vista en el reflexionar y sin arrastrar ningtn otro sentido en
su meditacion, sino que empleando el mero pensamiento en si
mismo, en toda su pureza, intentara dar caza a cada una de las
realidades, sola, en si misma y en toda su pureza, tras haberse li-
berado, en todo lo posible, de los ojos, de los oidos y, por asi de-
cirlo, de todo el cuerpo, convencido de que éste perturba el alma
y no la permite entrar en posesion de la verdad y de la sabiduria”
(Fedon 66 a).

Se trata, en definitiva, de «Separar el alma lo mas posible del
cuerpo y acostumbrarla a concentrarse y a recogerse en si misma,

218 En Ja expedicion de Potidea, Socrates permaneci6 todo un dia y una noche
«concentrado en sus pensamientos» (E! Banquete, 220 c-d). Platon parece indi-
car que Sdcrates entr6 en un profundo estado contemplativo equivalente al rapto
mistico. Marino de Neépolis, en la biografia del pitagorico y neoplaténico Pro-
clo (Proclo o de la felicidad), comenta que éste “se entregaba a la meditacion
con desmesura”.
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retirandose de todas las partes del cuerpo» (Fedon 67 ¢). He aqui,
por tanto, sintetizado, el método de purificacion del pensamiento
que culmina en la contemplacion;

- desligar el alma de las ataduras del cuerpo.
- retirar la atencion del alma de todas las partes del cuerpo.
- concentrarse y recogerse en si misma.

Porfirio resumia aun més la tradicion platonica contemplativa
cuando la dividia en dos ejercicios (meletai): alejar el pensamien-
to de todo lo mortal y sensible, y por otra parte entregarse a la
meditacion del Intelecto (De abstinencia 1. 30).

(En que consiste pensarse a si mismo?

Cuando Platon y los miembros de su Academia se refieren a
las facultades y operaciones del Intelecto como piloto del Alma,
no se estan refiriendo inicamente a la actividad reflexiva, racio-
nal o pensante. Desde el punto de vista de la contemplacion del
Ser, se estan refiriendo, en tltima instancia, a una facultad que es
superior a todas y que trasciende el pensamiento individual. Pro-
clo denominaba a esta facultad superior al Entendimiento, la flor
del ser, gracias a la cual se podia alcanzar el éxtasis y el conoci-
miento del Uno por experiencia directa. Es esa facultad la que
permite un conocimiento directo de la Realidad porque trasciende
o desborda la aparente consistencia o individualidad de los obje-
tos. El sujeto comprende, abarca y conoce todo en todo o, si se
quiere expresarlo en términos misticos, Nada en Nada, porque no
hay sujeto que conozca objeto alguno dado que el sujeto es el ob-
jeto, es decir, el sujeto es el Todo-Nada. Por eso, el método pla-
ténico no permite pensar en objetos durante la auténtica contem-
placion porque el Uno, el Ser, ni es accesible mediante esta forma

. . . . 217
de pensamiento ni por ninguno de los sentidos™ .

217 Vid. Pierre Courcelle, “Tradition néoplatonicienne et tradition chrétienne de
la ‘region de dissemblance™, en Archives d’Histoire Doctrinale et Littéraire du
Moyen Age, 32 (1957), pp. 5-33.
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(Puede precisarse un poco mas a qué proceso de purificacion
del pensamiento se refiere Platén cuando recomienda al contem-
plativo desprenderse de las percepciones sensoriales? Ciertamen-
te, cuando el meditador se priva de toda informacion sensorial
queda entonces a merced de su propio flujo mental. Esta es una
situacion aparentemente incontrolable pues la experiencia directa
parece demostrar que es imposible aplacar o deshacer el torrente
de los pensamientos. Incluso el mero hecho de intentarlo parece
fortalecerlos mas atin, con lo que todos nuestros intentos parecen
abocados a caer en ese auténtico cenagal del que hablaba el or-
fismo, constituido de inercia mental. Entonces ;como algo tan
cadtico como la propia corriente de pensamientos puede dar paso
a la contemplacién? Platon aclara que en tal situacion, “tras ha-
berse desembarazado lo mas posible de sus ojos, de sus oidos y
del cuerpo entero, puesto que es el que turba el alma y le impide
alcanzar la verdad y el pensamiento puro cada vez que el alma
comercia con €17, la forma de culminar el desapego a los pensa-
mientos, es decir, alcanzar lo que ¢l mismo denomina el pensa-
miento puro, radica en concentrarse “por medio del pensamiento
en si mismo y por si mismo, sin ninguna mezcla de nada” (Fedon
66 a). Es decir, la vision mistica o unitiva parece implicar, en un
primer momento, un sujeto que conoce como objeto al propio su-
jeto. Sin embargo, en Ultima instancia, esta accién de un sujeto
conociéndose a si mismo o pensandose a si mismo, no es tampo-
co una verdadera accion porque la auténtica contemplacion no es
accion de pensar sino una forma diferente y superior de conoci-
miento directo que podria calificarse de intuitiva. Platon denomi-
na pensamiento puro a un estado supraindividual en el que el su-
jeto, al pensarse a si mismo, se enroca y agota como sujeto y co-
mo objeto. Al pensarse a si mismo con una concentraciéon cons-
tante y sostenida, el sujeto, convertido en objeto de su propia
atencion, acaba diluido y trascendido dando paso a una forma su-
perior de conocimiento unitivo o no dual; el conocimiento puro o
contemplativo. Solo alli hay verdadera paz y felicidad porque no
hay un sujeto que se atribuya ninguna accion ni reclame la pose-
sion o autoria de nada. Alli se produce un conocimiento o vision
directa del Ser libre de las ataduras y mediacion del cuerpo y de
los sentidos. Se trata «del gozo de conocer la verdad tal como es»
(Republica 1X, 581 e), es decir, conocer no por mediacioén de los
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organos sensoriales, sino por un conocimiento directo o inmedia-
to que implica la ausencia, disolucion o “muerte” del sujeto como
entidad individual. Se trata, en definitiva, de la “buena muerte”
del que ha abrazado la vida filosofica. De ahi que «el gozo que
proporciona la contemplacion del Ser sélo lo puede gustar el filo-
sofo» (Republica IX, 582 c).
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“[para contemplar| es necesario que la cons-
ciencia se vuelva hacia el interior y que mantenga
ahi su atencion” (Plotino, En. V, 1, 12, 12).

Plotino nacio el afio 204 en Egipto en la ciudad de Licopolis,
la actual Assiut. A temprana edad le sabemos frecuentando los
ambientes neoplatonicos de Alejandria como discipulo de Amo-
nio Saccas (175-242). Segln sus biografos, la formacion recibida
por Plotino en la escuela de Amonio, influida por las corrientes
budistas, hinduistas y, en general, las doctrinas orientales que cir-
culaban por Alejandria a través de los shakyas viajeros®'®, le des-
pertd “un vivo deseo de conocer experimentalmente las practicas
ascéticas de las filosofias persa e india”. Por tal motivo, en el afio
242, cumplidos ya los treinta y ocho afios, se uni6 al séquito del
emperador Marco Antonio Gordiano III en su expedicién a Per-
sia. En el 243 las tropas romanas logran reconquistar la provincia
perdida, pero en la primavera del afio siguiente Gordiano muere y
Plotino logra salvarse huyendo a Antioquia. Mas tarde se instala-
ra en Roma, fundando una escuela de filosofia cuya influencia
llegaré a la misma corte imperial de Galio.

Durante toda su vida Plotino fue modelo de ascetismo, celi-
bato y de entrega generosa a sus discipulos, tan servicial con to-
dos que «estaba a la vez consigo mismo y con los deméas»”". De
trato delicado, apacible y afable, defendié siempre la parquedad
en el comer y en el dormir como uno de los diversos medios para
disciplinar la mente y prepararla para afrontar la via espiritual.
Sus experiencias misticas le habian llevado a un tal convenci-
miento de la inferioridad y evanescencia de la vida humana, que
en varias ocasiones manifesto sentirse avergonzado de estar apri-

218 Tal y como se deduce del evidente parentesco de algunas de sus ideas con los
Upanishads, Cf. E. Brehier y M. Gandillac, La sagesse de Plotin, Paris, 1952,
p . XVII ss.

Porfirio, Vida de Plotino 8,19.
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sionado en el cuerpo. Las ultimas palabras de Plotino fueron para
Eustaquio, su médico y discipulo: «Esfuérzate por elevar lo que
de divino hay en nosotros hacia lo que hay de divino en el uni-

VCI'SO»zzO.

La caracteristica mas importante de su ensefianza es que toda
ella es tnica y exclusivamente consecuencia y reflejo de sus ex-
periencias extaticas o misticas y que su finalidad es la de explicar
tales estados y ensefiar a sus discipulos a alcanzarlos. Uno de sus
bidgrafos y discipulo, Porfirio, asegura que, durante los afios en
que convivio con él, fue testigo de al menos cuatro éxtasis del
maestro; “Su pensamiento no dormitaba jamas; su alma era pura
y enteramente tendida hacia lo divino que amaba con toda su al-
ma... Gracias a esta iluminacion y siguiendo el camino prescrito
por Platon en el Simposio, tuvo la vision de ese Dios que no tiene
forma sensible ni ideal, situado mas alla de la inteligencia y de
todo lo inteligible... Porque, para él, el fin y el término era unirse
al Dios que es superior a todo y acercarse a ¢l. Durante el tiempo
que yo estuve con ¢él, cuatro veces le sucedio llegar a ese estado
no de forma virtual, sino efectivamente y de manera indeci-
ble”**'. Por tanto, su metafisica no es un sistema pensado sino un
sistema «visto» o contemplado. Aunque como el propio Plotino
explica, solo «después», una vez que se ha abandonado al trance
contemplativo, se puede efectuar una reflexion sobre el «gozo»
mistico, sus efectos y «sobre lo que se ha visto» y afirmar que esa
experiencia es valida y que puede ser reproducida (En. V, 3, 17,
28-29).

En la construccidon de su doctrina, Plotino no solo se valdra
de sus maestros neoplatonicos y de las doctrinas metafisicas
orientales sino que ademas utilizara ciertas expresiones de las en-
seflanzas mistéricas griegas, orientales y de los mismos egipcios
por ser de uso relativamente frecuente en los ambientes mistéri-
cos o esotéricos de la época. De hecho se ha sefialado “la escasa
importancia que concede Plotino a la religion de su tiempo, en su
concepcion del éxtasis y del misticismo. No exige ni sacrificios

220 porfirio, Vida de Plotino 2, 25-27.
21 porfirio, Vida de Plotino, 23, 3-18.
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de animales, ni valora los encantamientos magicos. Valora, en
cambio, los cultos mistéricos, hasta el punto de que no ha faltado
quien se preguntase si no estamos en presencia de una trasposi-
cion del culto de los misterios al campo de la filosofia”**. La
obra de Plotino, las Enéadas’>, esta constituida por cincuenta y
cuatro tratados recopilados por Porfirio y agrupados de manera
arbitraria en seis libros de nueve partes cada uno. Su influencia
en la teologia, la filosofia y el pensamiento religioso occidental
ha sido decisiva dado que, al ser cristianizado a través de san
Agustin y el Pseudo-Dionisio, el neoplatonismo de Plotino se
convirtid en una de las primeras fuentes de la mistica occiden-
tal**,

I.- EL HOMBRE EXILIADO EN ESTE MUNDO

Retomando el discurso platonico, explica Plotino que el al-
ma** humana es como un extranjero exiliado en este mundo a
merced de una pluralidad de objetos y experiencias de las que
desconoce su sentido y finalidad. Esto se debe a que el alma se ha
sumergido en el mundo sensible de modo que «Una vez caida el
alma, queda prisionera, ocupada en sus cadenas y actuando segin
los sentidos a causa de que al principio se ve impedida de actuar
con la inteligencia. Y se dice que esta sepultada y que est4 en una
cuevay (En. 1, 2, 4). En tal estado le sobreviene la «pérdida de las
alas», y su encadenamiento al cuerpo (En. I, 2, 4). Sin embargo
hay una cierta reminiscencia de ese estado anterior a la caida del
alma que hace que anhele volver al principio del que procede y
que le ensefia que, en este mundo inteligible, s6lo unida a Dios
permanecera ilesa (En. 1V, 8, 4, 1-6). En otro caso, si el hombre
se vierte totalmente en el mundo sensible y se aleja del mundo
espiritual, no conocera mas que ignorancia y sufrimiento. Para el
buscador, este dilema no es facil de resolver porque, en el fondo,

222 José Alsina Clota, El neoplatonismo. Sintesis del espiritualismo antiguo,
Barcelona, 1989, p. 65.

223 Una buena edicion de las Eneadas, con estudio introductorio y notas es la de
Jesus Igal, Madrid, 1992.

224 J Maréchal, Etudes sur la psychologie des mystiques I, Paris, 1938, p. 427.
225 Sobre la equivoca polivalencia de la palabra “alma” nos remitimos a las notas
aclaratoria al comienzo de este libro.
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quiere ser dios y a la vez conservar su singularidad como hom-
bre.

Plotino recurre al célebre episodio mistérico de la muerte de
Narciso para explicar como el alma “narcisista” se hunde en la
materia cuando confunde su cuerpo con su auténtica realidad, lo
mismo que Narciso se ahoga en el agua al intentar alcanzar su
imagen. Para evitar ese espejismo funesto, el alma ha de empren-
der la fuga y apartar la vista del cenagal en que consiste la mate-
ria*®. En efecto, llevado por el orgullo de su belleza, Narciso
despreciaba a todo aquel que intentara amarlo™’, hasta que un dia
Narciso, al acercarse a una fuente para calmar su sed, percibe su
propio reflejo en el agua y se enamora de esa imagen convencido
de que es otra persona. Al ignorar que se ha enamorado de si
mismo, creyéndose incapaz de comunicarse con quien tanto ama,
muere de amor al borde de la fuente. Aunque la interpretacion de
este mito contiene muchos registros, Plotino lo trae a colacion pa-
ra mostrar el error y el dafio de confundir la imagen, o sombra re-
flejada, con la realidad, en vez de dirigir la mirada hacia el Eros

SupCI‘lOI'228

226 Recuérdese la funcion del cenagal en el orfismo y en los misterios eleusinos.
El término griego ¥An originariamente significaba “bosque”, “tierra forestal”,
“madera del bosque”, “lefia”; de ahi que vVAo-topog es el lefiador y que, poste-
riormente derivara en “metal” o “materia primera”. Igualmente, el término latino
materia proviene de mater, matriz, madre y materies, madera. Asi materiatura
es la carpinteria, y materiarius es el carpintero o el lefiador. Plotino utiliza el
termino materia de alla para referirse al primer principio que esta mds alla del
ser; contrapuesta a la materia de acd, que es no-ser en el sentido de infra-ser
(En. 11, 4, 16, 24-27). La materia del mundo sensible es el “eidos del no-ser”
(En. 1, 8, 3, 4-5), porque no tiene consistencia ni permanencia. El alma ha de di-
rigirse a lo anterior a ella para encontrarse con el ser, en otro caso, se encamina-
ra a lo posterior a ella, el no-ser, es decir, /o que no es (€ig 10 un 6v). Conviene
advertir la semejanza del concepto plotiniano de materia (no-ser) con la Mdyd
ghteralmente “lo que no es”) hinduista.
Las versiones del mito de Narciso son las de Ovidio: Metamorfosis, 111, 339-
510, o Focio: Biblioteca, 186, 24.
228 En la Odisea hay otro eplsodlo basado en el mismo argumento; mientras que
Ulises (simbolo del alma peregrina) decide reemprender el viaje a {taca (la ver-
dadera patria) abandonando los placeres sensibles que disfrutaba junto a Circe y
Calipso, simbolizando el repliegue del alma al primer principio (Odisea, X, 550-
560), el alma “narcisista” de Elpénor, el mas joven de los compaiieros de Ulises,
sucumbe a tales encantos porque ignora que el cuerpo es tan solo un reflejo eva-
nescente y pasajero de si misma.
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II.- PERO EL HOMBRE PUEDE REGRESAR

En diversas ocasiones utiliza Plotino la expresion «felicidad
primera» o regreso a «antes de nuestro nacimiento» (En. VI, 4,
14, 17-18). Tales referencias a una vida anterior no tienen un sen-
tido cronoldgico porque la idea de «caida» en la materia se basan
en una concepcion tanto ontologica como moral. Desde el punto
de vista ontoldgico, la «encarnacion» en la materia no es una
«caida» ni lleva consigo corrupcion alguna porque tales procesos
no estan regidos por el “tiempo” humano del antes y después. De
hecho, el tiempo cronologico es una suposicion ldgica creada por
nuestra mente discursiva, mientras que el “tiempo” metafisico,
del mundo inteligible o divino, esta fuera de nuestro entendi-
miento. Pero, ciertamente, ha de haber una condicion primera y
natural, un estado original del ser (equivalente al Paraiso de ju-
dios y cristianos, o a la edad de oro de los griegos) que explique
la condicion actual de “caida” o “pérdida de las alas” que justifi-
que la necesidad de una «purificacion» y «retorno». Pero ello no
presupone una existencia individual anterior al nacimiento, sino
la anterioridad de un estado supraindividual ideal. Ni el alma se
aleja de si misma, ni la naturaleza inferior viene de ninguna parte
a unirse al alma (£n. VI, 4, 12-13). En suma, ese “momento” an-
terior presupone la no existencia de lo que “existe” posteriormen-
te (coincide con la idea hindt del universo como una ilusion pro-
yectada por la mente). Por ello afiade Plotino que todos éramos
puro inteligible (En. V1, 4, 14, 19-20) sin que tal diversidad con-

tradiga la unidad esencial de todas las formas en el «Notis»*>.

(Como regresar a ese estado de pureza, gracia y felicidad
primigenia anterior al tiempo humano? De una parte, Plotino
afirma que esa felicidad esta “siempre a disposicion de quien lo
desea” (En VI, 7) porque es una atraccidn amorosa que ejerce so-
bre nosotros la presencia del Bien. Pero, de otro lado, invocando

229 En esta idea se inspiré San Agustin para afirmar que antes de la creacion del
mundo estdbamos en la mente divina sin que ello presuponga la preexistencia
como individuos antes de nacer, De div. quaest. LXXXIII, 46, 2; (PL 40, 30);
Epist. 14 (PL 4, 33, 80). Por otra parte, también San Pablo, en una carta a los
Efesios 1-4 acepta la idea de que “El nos eligi¢ antes de crear el mundo en la
persona de Cristo...”.
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la tradicion mistérica griega y egipcia®, afirma que ese «cono-
cimiento» ha de estar reservado a los que han sido iniciados en la
contemplacién quienes, a su vez, estan obligados a no divulgar
ese secreto si no se dan determinadas cualificaciones en otros as-
pirantes (En. VI, 9, 11, 1-4). El hombre ha de meditar sobre esa
misteriosa fuerza interior que origina la nostalgia de la unidad
perdida y el anhelo del bien. Ello le llevara a la conclusion de que
hay una “presencia” espiritual que constituye su “yo” mas pro-
fundo, que puede ser descubierta, experimentada y finalmente
realizada. En ultima instancia, se trata de Dios mismo que esta en
nosotros, aunque el alma no sea consciente de la benéfica accion
de esta presencia (por ejemplo, En. V, 3, 14; VI, 9, 7). Expresado
en términos racionales, Plotino dira que el Alma puede acceder a
lo Uno o al Bien en virtud del principio de «lo semejante por lo
semejante» (En. VI 9, 11, 32); en definitiva, el Uno puede ser
contemplado a través del nivel supraintelectivo del alma.

Para que el Uno pueda ser percibido, es necesario que vol-
vamos nuestra atencion hacia el interior de nosotros mismos me-
diante la practica de la meditacion en la esperanza de ser ilumi-
nado por la Divinidad; «Invocando a Dios mismo, no con pala-
bras, sino por una aspiracion de nuestra alma...» (En. V, 1, 6, 8-
11). Previamente, el hombre ha de comprender racionalmente
que su verdadera naturaleza es como una irradiacion de la unidad
originaria, de modo que su aparente proyeccion en el mundo inte-
ligible y su soledad radical (En. VI, 7, 21, 8-10) no es sino una
consecuencia de la identificacion del tnico ser en la multiplicidad
ilusoria. Es decir, ha de descubrir el espejismo de la separatividad
y comprender que la aparente multiplicidad de los seres, incluida
nuestra supuesta individualidad, no es mas que una apariencia del
Ser Unico. Es necesario que la razon discursiva del hombre «co-
nozca que conoce verdaderamente lo que ve en la intuicion inte-
lectual y lo que enuncia» (En. V, 3, 6, 22-24). Sélo con esa con-
viccion racional podra el hombre, que estd preso de la multiplici-

B9 M. Cochez, Plotin et les Mystéres d’Isis, en RNPh 18 (1911), pp. 328-340,
comentando a En. VI, 9, 10-11.También J.-M. Narbonne, La Métaphysique de
Plotin, Paris, Vrin, 1994.
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dad, encontrar el equilibrio a su inestabilidad intelectual que le
facilite su «vuelta» a la patria originaria.

Pero a la comprension racional ha de seguir la comprension o
vision mas alla de lo sensible, es decir, la experiencia metafisica.
Plotino entiende que toda doctrina realmente metafisica, debe de
ser percibida mediante la contemplacion, por ser ésta la unica
forma de tener acceso a lo inteligible tal y como le confirmaba su
experiencia propia y la de otros misticos (En. V, 3, 14, 9-10). Por
eso, critica a los intelectuales que se dedican a la filosofia sin po-
nerla en practica porque «Da la impresion de que buscamos con-
vencernos mas que contemplar la verdad por medio de la pura in-
teligencia». En definitiva, Plotino afirma la supremacia del cono-
cimiento adquirido por via contemplativa en cuanto que acontece
desde un estado especial en el que se intuye «la reduccion de to-
do a lo uno» y que transforma la consciencia en algo superior una
vez que se han aquietado la razén y los sentidos corporales: «Era
el espiritu el que entendia segiin su naturaleza y razonaba sobre si
mismo. El alma en reposo cedia su actividad a la del espiritu». Es
necesario que el alma «entre en su interior» (En. I, 6, 8, 1-3) y
que comprenda la propia situacion de su existencia originaria
(En. 1, 6, 8, 21). Para ello, la consciencia, que esta como «espar-
cida en lugares distintos a causa de las pasiones» ha de ensimis-
marse “concentrandose en si misma” (En. 1, 2, 5).

[II.- EN DIOS NO HAY ATRIBUTOS, PENSAMIENTO NI
ALTERIDAD ALGUNA

La primera paradoja de la experiencia metafisica procede de
la dificultad para expresar la trascendencia. Por eso, todos los
misticos afirman que la contemplacion es una experiencia de na-
turaleza incomunicable, dado que quien ha “visto” no lo puede
explicar, y quien no ha tenido el gozo de experimentarlo por si
mismo no puede entenderlo (En. VI, 9, 11, 1-2). Tras la vision
del Uno «no se puede decir ni escribir nada de él»231; «Decimos

B! parménides, 142 a. «No le pertenece ninglin nombre; no tiene definicién ni
hay una ciencia sobre €1, ni sensacion, ni opiniony.
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lo que él no es; no decimos lo que es» (En. V, 3, 14, 6-7). Con es-
te discurso se considera que Plotino inaugura el camino de la via
negativa, de la mistica apofatica, que luego se prolongard en
Dionisio Areopagita en el s. V. Como se asume que el Uno esta
mas alla de toda definicion, sélo cabe un acercamiento apofatico
(del griego apophasis, enunciado negativo) para definir lo que
Dios “no es” frente a la mistica (o teologia) catafatica que afirma
lo que Dios es. Dado que el Uno “es mas que un ser, mas que
esencia, mas que existencia, mas que Dios... El Uno no puede
ser ninguna cosa existente, sino que es primero que todas las co-
sas existentes...Es tal que nada puede predicarse de El, ni el ser,
ni la esencia, ni la vida” (En. 111, 8).

Para Plotino, Dios es infinito, tinico (En. 111, 9, 4, 7), se da la
existencia a si mismo, «tiene el ser por si mismo y de si mismo»,
lo ha engendrado todo y es todopoderoso (En. V, 5, 12, 38-39).
El Uno no es ninguna de todas las cosas, lo cual quiere decir que
es “distinto de todas las cosas” (En. 111 8, 9, 48-49; V 3, 11, 18),
porque es «anterior a todas las cosas» (En. III 8, 9, 54) y «esta
mas alla de todas las cosas» (En. V 3, 13, 2; V 4, 2, 39-40). Esta
presente en todas partes, lo llena todo sin identificarse con ningu-
na cosa (En. 111, 9, 4, 2-6), lo que aleja la doctrina de Plotino del
panteismo . Igualmente, Plotino afirma que Dios es amor y, a la
vez, objeto de amor (En. VI, 8, 15, 1). Ahora bien, si «eros» es
deseo de lo que no se posee, Dios no puede amar, pero como
Dios contiene todo sin ser contenido por nada, es simultineamen-
te sujeto y objeto del amor, lo cual es una forma de trascender la
aparente pluralidad resolviéndola en la unidad del Ser**. Por eso
«Dios se quiere a si mismo tal como es porque no hay nada dis-
tinto a él que pueda ser objeto de su deseo» (En. V1, 8, 13, 6-7).

Rechazando el principio aristotélico de que el pensamiento es
la realidad suprema®*, Plotino se emplea a fondo para demostrar
que en Dios tampoco se da pensamiento porque ello implicaria

22 En apoyo de ello hay que recordar que en la version biblica de los LXX en-
contramos las mismas palabras en referencia a Dios (Eclesidstico, 43, 27).

23 De esta manera Plotino retoma el dilema planteado por Platon en el Sympo-
sium tras la intervencion de Agaton.

2% Aristoteles, Metafisica, 1074 b.
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dualidad de sujeto y objeto. Dios no tiene necesidad de pensarse
a si mismo, lo cual no significa que sea correcto afirmar de €l que
ignora su propio ser. Tan impropio de Dios es atribuirle conoci-
miento como negarselo. En rigor, «el conocimiento es una cierta
unidad; lo Uno es simplemente unidad; si ¢l fuese una cierta uni-
dad no seria lo Uno en si... El Uno no tiene pensamiento para que
no haya en ¢l alteridad» pero trasciende todo pensamiento, no re-
quiere ningun proceso de cognicién mediato porque en Dios no
hay ninglin proceso sino un conocimiento unitivo e inmediato
(En. V1, 8, 16, 36). Precisamente, cuando desaparece el dualismo
sujeto-objeto, explica Plotino que no hay propiamente pensa-
miento «sino una especie de contacto o un tocar inefable, no me-
diante operaciones mentales, anterior a la Inteligencia, cuando és-
ta no ha nacido atin, y que es como un tocar sin pensamiento»
(En. V, 3,10, 41-44). Y como lo Uno es «anterior al pensamiento
y al movimiento» y, por tanto, al lenguaje y al conocimiento hu-
mano, ello explica que sea inexpresable conceptualmente. Ni si-
quiera es correcto decir que Dios «es» y menos atin que «es algo»
en concreto (En. VI, 9, 37, 4-9). Por todo ello concluye Plotino
que Dios es inefable; «Por esto, verdaderamente, es inefable.
Cualquier cosa que dijerais se referiria a una cosa concreta; ahora
bien, lo que esta mas alla de toda cosa, lo que esta mas alla de la
venerable Inteligencia y de la verdad que hay en toda cosa, no
tiene nombre, pues este nombre seria otra cosa distinta de ¢l; €l
no es una entre todas las cosas y no tiene nombre porque nada se
dice de ¢l como de un sujeto. Sin embargo, tratamos en lo posible
de darle un nombre para nosotros mismos» (En. V, 3, 13, 1-6).

La consecuencia metafisica de esto es que el alma misma, en
el estado de union, sobrepasa todo pensamiento (En. VI, 7, 35,
42-45), lo que implica también que s6lo puede ser comprehendi-
da trascendiendo el pensamiento ordinario. Dado que el Uno esta
mas alla de la Inteligencia, no puede ser aprehendido més que por
aquello de la Inteligencia que no es propiamente Inteligencia y
que esta, a la vez, en el alma del hombre; el centro del alma. Para
que ese nivel supraintelectivo o supraindividual se revele, es pre-
ciso que el hombre se purifique, que se «despoje de todo» (En. V
3, 17, 38) y deje inoperantes y dormidas todas las potencias. En-
tonces, aislado del exterior, el centro del alma podra huir solo al
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Solo (En. V19, 11,51) y recibir solo al Solo (En. V17, 34, 7-8) y
ver solo al Solo (En. 16, 7,9).

IV.- LA TRIADA URANO-CRONOS-ZEUS Y EL AS-
CENSO DEL ALMA

En suma, el tema central del Plotino, al igual que el del neo-
platonismo, es la Auida y subida del alma, el retorno concebido
como una entrada en si mismo. Se trata de huir del mundo de aca
hacia el de alla para retornar, como Ulises, a la verdadera Patria
(En. 16, 8, 16-21)). A tal fin, todo hombre ha de remontarse a
través de la propia estructura endégena y trina del alma. Concre-
tamente a través de las tres Hipostasis divinas latentes en el alma
del hombre: el Alma, la Inteligencia y el Bien (En. 11, 8, 1-10; V
1, 10, 1-6). Para que el alma “recupere las alas” y pueda ascen-
der, no necesita salir de si misma, dado que Dios (a través de la
trinidad; Alma, Inteligencia y Uno-Bien) se encuentra presente en
su interior (En. I, 1 53, 8, 1-12 y En. V, 1, 10, 1-6). En el fondo,
Plotino no hace mas que proponer una traduccion filosofica de
los tres grandes dioses de la feogonia hesiddica;

Urano-Uno-Bien-Padre de los dioses
Cronos-Inteligencia-Nous
Zeus-Alma

Urano designa el Uno-Bien, por lo que “sera justo llamarlo
rey de reyes y padre de los dioses” (En. V, 5, 3). Este primer
principio engendra a la Inteligencia (Nous), la cual produce todos
los seres y formas inteligibles que mantiene en el interior de si
misma para impedir que caigan en la materia. Por eso se encuen-
tra “saturada” de todos sus vastagos, los inteligibles, retenidos en
su propio seno (En. 111, 5, 2, 19-20). En efecto, segun cierta eti-
mologia que Plotino retoma, Cronos es el dios de la “saciedad”
(Koros) e “inteligencia” (Nous). Una vez saciado, es decir, cuan-
do el Ser llega a su perfeccion, esta en condiciones de engendrar
a Zeus, lo mismo que la Inteligencia engendra el Alma cuando ha
llegado a su perfeccion (En. V, 1, 7, 35-37). Seglin otra etimolo-
gia que Plotino aprovecha igualmente, Cronos es el tiempo que,
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tras su union con el mundo o la materia (Rea, etimologicamente
significa “fluir””), devora todos sus “hijos”menos a Zeus (Alma
del mundo). La boda de Cronos y Rea simboliza la union del
tiempo y el mundo del que surge la totalidad de las cosas. Pero el
mismo devenir, Cronos, devora y destruye todo, excepto aquello
que es inmortal, es decir, a Zeus, como principio de vida que re-
presenta el Alma del mundo. Por lo que respecta a la tercera hi-
postasis, el Alma (Zeus), no se autoconstituye, como su anteceso-
ra, solo por un acto de “audacia”, sino también por un deseo de
contemplacion de la Inteligencia. De esta curiosidad y deseo de
independencia de las almas particulares, proviene la llamada
“pérdida de las alas” (equivalente a la Caida o expulsion del Pa-
raiso judeocristiano)

(Como se explica este proceso de hipostasis que origina el
cosmos? ;Por qué han tenido lugar estas sucesivas hierofanias?
En realidad no hay respuesta mental a ello, es decir, desde la op-
tica del sujeto-objeto. A lo mas, Plotino articula un concepto sin-
gular; Cronos (Inteligencia-Consciencia) se separa del Uno por
audacia; la Inteligencia “ha tenido la audacia de alejarse, en cierta
manera del Uno” (En. VI, 9,5,29). Asi, cuando el Nois divino
mira hacia fuera, los objetos exteriores emergen a la existencia;
cuando el Noiis “particularizado” piensa los objetos se identifica
y hace multiple con ellos, se cosifica perdiéndose en la pluralidad
del mundo sensible. Con tales metaforas sacadas de la historia
sagrada no se pretende nada mas (y nada menos) que explicar lo
inexplicable apelando a la intuicion... Es imposible explicarlo o
entenderlo sin vivir la experiencia mistica porque, en rigor, no
hay nada fuera de la realidad que no sea el Uno. El Uno es lo que
hay, es el ser que no es, es aquello que, siendo todo lo que es, no
es ninguna de las cosas que son. Fuera del Uno no hay nada, ni
siquiera pensable. Todo lo demas; el “Nous”, el Alma, etc., son
recreaciones mentales para explicar lo inexplicable.

El mismo razonamiento es llevado hasta sus tltimas conse-
cuencias para explicar el origen de las almas “;Coémo ha podido
acontecer que las almas, proviniendo de Dios, se hayan olvidado
de El; que perteneciendo a El enteramente, le desconozcan y se
desconozcan a si mismas? El principio de su mal fue la temeri-
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dad, el movimiento, el querer singularizarse y pertenecerse a si
mismas. Sedientas de independencia, utilizan la espontaneidad de
movimientos para correr en direccion contraria a Dios. Y por esta
apostasia terminan por caer en la ignorancia de su origen divino.
Son como nifios separados del padre y educados durante afios en
un pais distante: terminan por olvidar su patria originaria y olvi-
dar a su padre. Y como ya no lo ven, ni se ven a si mismas, se
desprecian, se menosprecian porque no tienen idea de la nobleza
de su alcurnia” (En. V, 1, 1).

V.- {QUE ES LA CONTEMPLACION?

El proceso ordinario de conocimiento implica un sujeto co-
nocedor, un objeto de conocimiento y el acto de conocer sucesi-
vamente; «Es preciso que un ser que piensa capte una cosa y des-
pués otra, y que las cosas pensadas, puesto que son pensadas una
a una, presenten variedad, sin la cual, no hay pensamiento» (£n.
V.3, 10, 40-44). Por el contrario, la contemplacion es «un modo
de vision» muy diferente del pensamiento discursivo porque
aquella sobreviene tras el abandono momentaneo de lo que cree
uno que es si mismo. Esa “introversion” lleva a un “mas alla” que
no es propiamente un “fuera de” sino un “dentro de” (En. VI, 11,
22-24) cuyo efecto inmediato es que anonada o excluye el yo
contingente; en suma, sujeto y objeto se hacen uno. Lo notable de
este proceso cognitivo es que, al permanecer en esa “vision”, se
descubre que hay algo mas que un mero “sujeto”; el alma “vera a
Dios resplandecer de repente en ella. Ningn velo se interpone.
No hay siquiera dos términos, sino que los dos son uno” (En. VI,
7, 34) o expresado de otra forma; ““el alma se hace Dios o, mejor,
es Dios” (En. V1, 9, 9). Aqui no hay un conocimiento que proce-
da de sucesivos objetos o experiencias; ni siquiera puede afirmar-
se que haya propiamente conocimiento dado que no hay sujeto
experimentador. Y como hay consciencia, pero no consciencia
individual, se habla de “vision unitiva” o intelectiva (porque hay
conocimiento inmediato sin relacion sujeto-objeto), consciencia
transpersonal (porque las fronteras del conocimiento individual
son rebasadas), presenciacion e, incluso, de “simultaneidad” en el
proceso cognitivo (porque se conoce “todo en todo”).
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Por eso, una de las conclusiones mas importantes de las en-
seflanzas de Plotino es que el Ser no puede comprenderse desde
la individualidad™® porque la parte, como parte, no puede com-
prender al todo; “Abandonando tu individualidad es como llegas
a ser el Todo” (En. IV, 8, 1). Pero la parte, como todo, si puede
obtener la comprension en la medida en que fodo ser, es una par-
ticipacion del Bien absoluto (En. 1, 7,2, 1-4). Y para comprender
el todo hay que descubrir el «yo» como «vovg»; «Si se admite
que el alma conoce a Dios, se debera entonces aceptar que se co-
noce a si misma, pues ella conocera todo lo que tiene de él» (En.
V, 3,7, 1ss.).

La finalidad de la contemplacion es que el alma se identifique
con el Nous (Inteligencia Superior o Consciencia); «es preciso
devenir uno mismo Noiis tomandose a si mismo por objeto de
contemplacion» (En. VI, 7, 15, 31-32). La aplicacion de este
principio metafisico al plano de la realizacion espiritual es pre-
sentado en uno de sus ultimos tratados; Sobre las hipostasis que
conocen y sobre lo que estda mas alld (En.V, 3,1-9). Alli, Plotino
sostiene que el Noiis es una Consciencia Unica que sabe que ella
misma sabe. Y cuando se piensa a si misma ya no hay en ella
dualidad entre sujeto y objeto de pensamiento porque se da una
identidad entre el que piensa, lo pensado y el acto de pensar (En.
V, 3, 3, 4-22); “Pero como quiera que la Inteligencia verdadera se
piensa a si misma en sus pensamientos y su inteligible no estd
fuera de ella, sino que ella misma es a la vez su inteligible, forzo-
samente se posee a si misma y se ve a si misma en el acto de pen-
sar. Mas, al verse a si misma, se ve no carente de pensamiento,
sino pensando. Asi que en su primer pensamiento poseera, como
una sola cosa, aun el pensamiento de que piensa y asi, alla no hay
dualidad ni siquiera en virtud de una distincioén conceptual” (En.
I, 9, 1, 46-52). Por tanto, cuando la Inteligencia (Notis) ejerce su
actividad cognoscitiva, es simultaneamente sujeto, objeto y acto.

235 Aunque en esto no hace sino desarrollar el pensamiento oriental tradicional.
Sobre las relaciones de las ideas de Plotino y el pensamiento hindu vid. Garcia
Bazan, Neoplatonismo y Vedanta; H. A. Arsmstrong, Plotinus and India, CQ
30, (1936), pp 22-28; G. Dandoy, L ‘ontologie du Vedanta, Paris, 1932; P. M.
Schuhl, Essai sur la fabulation plotinienne, Paris, 1955.

223



JAVIER ALVARADO

Si viera una parte de si misma en otra de sus partes, habria enton-
ces una parte que ve y otra parte que es vista, es decir, pluralidad
de objetos. Pero como ella es un todo de partes semejantes, donde
la parte que ve no se diferencia de la parte vista, “si ve una parte
de si misma que es idéntica a ella, se ve también a si misma” (En.
V, 3,5, 5-6). En rigor, si no hay diferencia entre “la parte que ve”
y “la parte que es vista”; tal division “carece de sentido” y no es
mas que un recurso pedagogico (En. V, 3, 5, 6-7). En definitiva,
toda vez que el autoconocimiento implica un triple identidad en-
tre la Inteligencia que conoce, la Inteligencia que es conocida y el
acto de conocimiento, entonces conocer €s conocerse a si mismo.

Con este argumento, Plotino muestra indirectamente los se-
cretos de la técnica de meditacién que ensefaba a sus discipulos
y que, probablemente, aprendi6 de sus “maestros” orientales;
acallar el pensamiento al ser consciente de que se es consciente, y
permanecer el mayor tiempo posible en ese estado de autoaten-
cion.

VI.- {COMO CONTEMPLAR?

Segun Plotino, para alcanzar la vision de Dios hay primera-
mente que comprender racionalmente qué es Dios. Y en ese pro-
ceso, el meditador llegara a asumir la incapacidad absoluta del
conocimiento ordinario. So6lo asi, la mente concreta abandonara
sus arrogantes exigencias y, debidamente disciplinada, cedera el
paso al intelecto. Es necesaria una previa etapa de meditacion
discursiva, «las analogias, las negaciones, el conocimiento de las
cosas que vienen de él y ciertos escalones logicos; pero lo que
nos conduce a ¢él son las purificaciones, las virtudes, el ordena-
miento interior, los impulsos por alcanzar el mundo del espiritu»
(En. V1,7, 36, 6-10), es decir, una cierta praxis ascética que faci-
lite la eliminacion de los habitos negativos y perturbadores. “Lo
primero es poner en evidencia la vileza de las cosas que aqui ve-
nera el alma. Lo segundo es que el alma cobre consciencia de su
linaje o alcurnia... ;Coémo poseyendo en nuestro interior tales te-
soros, no los percibimos, sino que permanecemos abulicos, sin
gjercitar tales actividades [de interiorizacion]...” (En. V, 1, 1).
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Este proceso de purificacion o de interiorizacion «no es posible si
no te separas del hombre que eres, primero del cuerpo e inmedia-
tamente de la psigue, después, de las sensaciones, los deseos, la
colera y las otras frivolidades que nos hacen inclinarnos comple-
tamente a lo perecedero» (En. VI, 9, 9, 2-5). En ultima instancia,
es precisa una firme voluntad y un intenso anhelo de conocer a
Dios para abandonar el amor a la vida de «aqui abajo» y concen-
trar toda la atencion en lo Uno (En. VI, 7, 34, 20-21).

Mediante ciertas técnicas, Plotino pretende guiar los primeros
pasos del discipulo mostrandole varias alternativas que faciliten
el objetivo inicial de alcanzar el vacio de pensamientos; «si se es
incapaz de llegar a la primera actividad, el pensamiento puro, que
se tome la facultad de la opinion para remontarse posteriormente
al pensamiento puro. Si no se puede hacer esto, que se parta de la
sensacion que nos proporcionan las formas y que tome concien-
cia de las formas y del acto mismo de la sensacion». Para superar
esta primera etapa «es preciso no distraerse con nada que sea ex-
terior» (En. V1, 9, 7). Asi, se podra “cerrando los ojos, cambiar
esta manera de ver por otra y despertar esa facultad que todo el
mundo posee, pero de la que pocos usan” (En. I, 6, 8, 25). Hay
que suspender la actividad sensorial y el pensamiento porque es
imposible “presenciar” la simplicisima “forma” del Uno mientras
el pensamiento esté adherido a formas concretas que le hacen
multiple. La concentracion en lo Uno hace que se pase de la alie-
nacion en la multiplicidad, al mundo interior; “es necesario que la
consciencia se vuelva hacia el interior y que mantenga ahi su
atencion” (En. V, 1, 12, 12). De esta manera, al mantener tal es-
fuerzo de atencion que «permanece vuelto hacia si mismo» (En.
V, 3, 6, 30-31), se acaba por cortar el flujo de los pensamientos
dado que el sujeto se convierte en el tnico objeto (En. V, 3, 7,
17). Tal atencion ha de ser estable, sostenida y concentrada, por-
que en cuanto deje de estar volcada sobre si misma y preste aten-
cioén a los objetos exteriores, es decir, a los pensamientos y re-
clamos de los sentidos corporales, el implacable Cronos nos saca-
rd de la meditacion y nos arrojara de nuevo a la agitacion del
mundo sensible; “Es preciso que polaricemos la atencion hacia
nuestro interior, y en el interior permanezcamos atentos, a la ex-
pectativa. Un hombre que espera oir la voz amada, retira la aten-
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cion de todas las demas voces que se oigan, y dirige el oido hacia
la voz que ama. Es menester emprender la retirada, renunciar a
todos los rumores sensibles y afinar alla dentro la sensibilidad del
alma, para que oiga la voz de lo alto” (En. V, 1, 1).

Plotino aclara una cuestiéon importante; “cuando se ejerce una
actividad de contemplacion, sobre todo cuando se realiza en gran
claridad, entonces no se vuelve hacia si mismo mediante un acto
de pensamiento, sino que se posee a si mismo y la actividad de
contemplacion esta toda vuelta hacia el objeto... no se es ya si
mismo mas que de forma potencial” (En. 1V, 4, 2, 3). Por tanto,
cuando el sujeto se atiende a si mismo como objeto, es decir,
cuando es consciente de que es consciente, y se mantiene firme
en ese estado de concentracion, acontecen simultaneamente dos
cosas; cesan los pensamientos y cesa tambien la sensacion de
“yoidad”. Indirectamente Plotino esta revelando con esta afirma-
cion que la contemplacion de lo Uno no es un pensamiento sino
una ausencia de pensamientos y que, por tanto, el meditador no
ha de confundir el hecho de pensar en lo Uno, con la contempla-
cion de lo Uno.

En sintesis, “Nuestra patria es el lugar de donde venimos, y
alli se encuentra nuestro padre... Esto no han de hacerlo nuestros
pies, puesto que nuestros pasos nos llevan siempre de una tierra a
otra; tampoco se requiere alguna montura o navio. Lo que se pre-
cisa es dejar de mirar y, cerrando los ojos, cambiar esa manera de
ver por otra, despertando aquella facultad que todos poseen, pero
de la que pocos hacen uso... Retorna en ti mismo y mira. Es pre-
ciso que el ojo se haga parecido y semejante al objeto visto para
aplicarse a su contemplacion. Nunca un ojo vera el sol sin hacer-
se semejante al sol, ni un alma vera la belleza sin ser bella” (En.
L, 6, 8-9).

VIL- LOS PRIMEROS PASOS EN LA PRACTICA
CONTEMPLATIVA

Para el verdadero buscador espiritual, la contemplacion de
Dios en cuanto Uno es el objeto de nuestra busqueda (En. V1, 9,
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3, 15). Pero el camino espiritual que conduce a Dios ha de ser re-
corrido personalmente, porque nadie puede hacerlo en nuestro
lugar. Esa via puede ser indicada, mostrada o sugerida, pero nin-
guna enseflanza ni lectura puede sustituir al esfuerzo personal que
supone la practica meditativa; «Nuestras palabras y nuestros es-
critos se dirigen hacia El. Nos hacen salir del lenguaje para des-
pertarnos a la contemplacion; nos muestran de alguna forma el
camino hacia aquél que se quiere contemplar. Pero, en realidad,
la contemplacion, en cuanto que es un camino, no puede ser el
objeto de una docencia. Se llega hasta mostrar el camino, pero en
la contemplacion se hace precisa la praxis personal del que quiere
contemplar» (En. VI, 4, 11-14). La contemplacion no solo no es
el resultado de ningun razonamiento o enseflanza, sino que tam-
poco es consecuencia de ningun esfuerzo personal porque ello
implicaria la existencia de un sujeto que se esfuerza en obtener
un objeto a modo de premio; “No conviene perseguirlo, (el éxta-
sis), sino esperar tranquilamente a que se nos aparezca, preparan-
donos a la contemplacion como el ojo espera, al principio del dia,
al sol, que, como dicen los poetas, emergiendo desde el horizon-
te, por encima del océano, se muestra a nuestra contemplacion y
a nuestros ojos para que lo veamos. El aparece asi, entonces, casi
sin haber venido, mas bien presente antes que cualquier cosa, an-
tes atn de que venga la inteligencia; y es maravilloso, porque en-
tonces parece que sin haber venido, ya se hallaba desde siempre
presente” (En. V, 5, 8, 6). Si como Plotino afirma, «Ellos (los
dioses) son los que deben venir a mi, y no yo a ellos» (Vida de
Plotino 10, 33-38), entonces basta con perseverar en humilde
mansedumbre. Es decir, alcanzado un tal estado de no dualidad,
solo cabe permanecer en €l y aguardar... el resto no depende del
esfuerzo y voluntad humanas.

Ciertamente, a la contemplacion no se llega con el pensa-
miento o la razon discursiva. De hecho, cuando se accede al esta-
do contemplativo no se puede ni se desea describir nada porque
el pensamiento es una molestia. Todo analisis sobre esta cuestion
solo puede hacerse a posteriori una vez que se intenta recordar
mentalmente esa experiencia. El propio Plotino nos advierte de la
inutilidad de intentar razonar durante el momento extatico, ya
que en la contemplacion el alma olvida incluso la nocién de qué
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es (En. VI, 7, 34, 16-21) aun cuando no pierda la consciencia de
ser (En. V, 8, 11, 23). Incluso cualquier conato de apropiacion
individual de esa experiencia tendra como efecto el obligarnos a
salir de la contemplacion. Es como si Cronos nos hubiera regur-
gitado. Y es entonces cuando, el que ha experimentado la Luz del
Uno, se da cuenta de la evanescencia del conocimiento ordinario,
al que, por eso mismo, Plotino califica de un «estar sin luz».
Quien ha perdido el estado de contemplacion, descubre la in-
transcendencia del «yo» y la radical soledad del hombre arrojado
a la pluralidad de objetos futiles. Pero la diferencia es que el
hombre cultivado en la contemplacion, ya no se cree perdido en
la multiplicidad dominadora del «yo» porque es testigo de que,
en este desierto provocado por la pérdida del propio yo entendido
como instinto de apropiacion de objetos y experiencias, hay un
oasis. Ahora se ha verificado experimentalmente que, mediante el
desapego o desidentificacion al “yo” (cuerpo-mente), la inteli-
gencia puede salir de si misma, hacer entrega de si misma (£n.
VI 9, 11, 23) y ser arrebatada por el Uno-Bien. El contemplativo
deja de ser un “yo” y se hace Dios, o mejor dicho, es Dios (En. 9,
58). Este es el verdadero conocimiento de si mismo; conocer el
propio origen (En. V19, 7, 33-34).

El obstaculo més frecuente para comenzar el «ensimisma-
miento» o con-version de la atencion hacia dentro es, precisa-
mente, la «alteracion» o la «alienacién» provocada por el habito
de tener volcada o proyectada la atencion en los objetos externos
(pensamientos, recuerdos, proyectos, deseos, acciones, etc.) con-
figurando esa peculiar sensacion de identidad que denominamos
“yo”. Igualmente, el habito de conocer a través del pensamiento
hace que convirtamos todo en “objetos”. Asi, la mente convierte
a Dios en otro objeto mas, lo que no hace sino alejarnos de la me-
ta final porque Dios no puede ser pensado.Para Plotino, este afan
experimentador del buscador espiritual hace que «cuando el alma
quiere ver por si misma, como solamente ve cuando se une a su
objeto, al ser ella una gracias a esta union con él, no cree tener
todavia lo que busca porque no se ve como algo diferente del ob-
jeto». Mas tarde o mas temprano, el buscador se dara cuenta de
que esta creando un espejismo y renunciara a adentrarse en la
contemplacién con animo de investigar. Comprendera que no
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puede permanecer ajeno al espectaculo porque él es el espectacu-
lo mismo. Esto enlaza con otro problema. Las experiencias con-
templativas, por muy placenteras y hermosas que sean, no son
mas que eso; experiencias. Por tanto, presuponen la dualidad de
un sujeto que experimenta y un objeto que es experimentado. El
aspirante a la contemplacion ha de renunciar a todo esto y per-
manecer ajeno a toda percepcion sensorial, pensamiento o gozo
por muy espiritual que parezca; «No hay que quedarse en lo Be-
llo, que es multiple, es preciso pasar mas alld, lanzdndose hacia lo
alto, abandonando incluso esta Belleza» (En. VI, 7, 16, 1-2). ;Por
qué abandonar los deleites de la contemplacién? Mediante un
magnifico ejemplo, Plotino explica que, cuando se visita un pala-
cio, es inevitable que el invitado se detenga a admirar las diversas
bellezas que lo adornan, pero seria una descortesia continuar mi-
randolas y no prestar atencion al duefio del palacio. Este ha de
concitar toda nuestra atencion y ser el unico digno de ser real-
mente contemplado (En. V1, 7, 35, 7-10).

VIIL- EXTASIS, ILUMINACION, VISION Y OTRAS EX-
PERIENCIAS CONTEMPLATIVAS

(Como explicar lo que es inexplicable? Plotino recurre a di-
versos calificativos para describir la salida de si. Es descrita co-
mo una especie de calor, embriaguez o delirio baquico (En. VI, 7,
22, 9), incluso una «herida» que provoca un estupor gozoso.
También provoca un deseo amoroso «eros» o «deseo ardiente»
de permanecer en la contemplacion (En. VI, 7, 31, 8) porque «no
hay en la contemplacion ni fatiga ni saciedad» dado que no im-
plica un vacio que haya de ser colmado, sino que va de plenitud
en plenitud. Es un «eros» estable y constante que estd siempre
disponible y no genera ansiedad alguna. Es una plenitud que no
produce hastio porque el «eros» no tiene limites dado que lo que
se ama es ilimitado (En. V, 8, 4, 31-32). Pero Plotino también
explica que el lenguaje no puede describir algo que, por su propia
naturaleza, estd mas alla del tiempo y el espacio (ekei). Es una
experiencia incomunicable, porque no puede ser comprendida
hasta que es realizada; «todo el que ha visto, sabe lo que digo»»
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(En. V1, 9, 9, 47-48) »°. Plotino intenta explicar su experiencia
mistica bajo tres aspectos que harian fortuna en autores cristianos
posteriores: vision, contacto y union. La vision de la Luz del Uno
no se produce por medio de pensamientos, formas, objetos exter-
nos o un organo distinto de la luz, sino por la misma luz (En. V 5,
7; V 3, 17, 34-38); es una vision sin dualidad de vidente y visto
(En. V17, 34, 13-14; VI 9, 11, 4-6). El contacto se produce por
coincidencia del centro del alma con el Centro universal que,
siendo dos centros indivisos, mientras coinciden, son uno solo
(En. V19, 8, 19-20; 10, 16-18). Y es unién en la que hay remo-
cion de toda alteridad (En. VI 9, 8, 29-35).

Tras la contemplacion, el alma acepta su condicion fronteriza
entre el mundo material y el mundo espiritual. Plotino la califica
de “anfibia” (En. 1V, 8, 4, 31-35) porque tiene ya la posibilidad
de vivir en dos mundos; el mundo de los hombres y el mundo de
los dioses. Como ya hizo Platon en el Fedro (247 a-d), Plotino
describe el estado contemplativo equiparandolo a «la vida de los
dioses». Es un mundo de luz en donde la individualidad es trans-
cendida y rebasada en una dimension supraindividual. Y no es un
estado colectivo porque no hay agregacion de partes sino una pu-
ra homogeneidad en la que «todo es transparente... cada uno lo
posee todo en si y lo ve todo en los demas, todo es por todas par-
tes, todo es todo, cada uno es todo; el esplendor no tiene limi-
tes...» (En. V, 8, 4, 4ss.). Todo es simultaneamente idéntico a si
mismo... Suprema Identidad.

El principio metafisico platdnico, retomado por Plotino, en
virtud del cual toda la naturaleza aspira a la unidad (En. V1, 5,
1, 17-18), cobra su verdadero significado en la contemplacion.
Cuando el alma llega a la contemplacion, Dios “se manifiesta re-
pentinamente en su interior, dado que nada media entonces entre
ambos; ya no son dos, sino una sola cosa mientras perdura la pre-
sencia, no puede distinguirlos. Es esa union que los amantes te-
rrenos tratan de imitar cuando quisieran ser una sola carne” (En.

2% También Gregorio de Nisa en su Vida de Moisés, afirma que la transforma-
cion espiritual sufrida por Moisés en el Sinai unicamente puede ser entendida
por los «iniciados» (VIIL I).
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VI, 7, 34.12 ss.). Es una vision unitiva o, mejor dicho, sin duali-
dad porque «en esta vision de Dios no habia dos cosas, pues el
que veia era idéntico a aquel a quien veia, de forma que no lo
veia, sino que estaba unido a él» (En. VI, 9, 11, 4-6). En el mo-
mento del éxtasis, «el alma ya no siente su cuerpo, ni que se en-
cuentra en este cuerpo, y ya no dice que es algo distinto de €I, si
es hombre, animal, esencia, o todo... porque romperia el equili-
brio de tal estado considerar esas cosas y el alma no tiene en esos
momentos tiempo ni voluntad para ocuparse de ellas; Le busca,
sale a su encuentro cuando El se presenta, y le contempla en vez
de contemplarse a si misma... Cuando el alma tiene la suerte de
encontrarlo... viéndole de repente aparecer en ella, porque ya no
hay nada entre ellos y ya no son dos, sino los dos uno...»>’ (En.
V1, 7, 34, 16ss.). Despojada el alma de toda forma particular, en-
tonces se produce como un relampago fugaz (En. VI, 7, 33) y “el
vidente deja entonces de verse como objeto, pues en ese instante
deja de percibirse; ya no se representa en su mente dos cosas,
puesto que de algiin modo €l se ha convertido en otro, ya no es ni
esta en si mismo, sino que es uno con el Uno, al igual que el cen-
tro de un circulo coincide con otro centro” (En. VI, 9, 10). Y al
desaparecer la distincion sujeto-objeto (En. VL, 9, 10; VI, 9, 7), se
recupera un modo distinto de “ver” (En. V1, 9, 11) que implica el
mas alto grado de libertad para el alma dado que alli no hay de-
seo, pensamiento, conocimiento sino la pura inamovilidad del
que ha llegado al interior del templo-alma o al centro de la esei-
dad, la Identidad Suprema; «Como (alli) no hay ya dos cosas,
como el sujeto que ve es uno con el objeto visto o mas bien unido
en vez de visto, si uno se acuerda después de esta union con él,
tendrd en si mismo una imagen de este estado. El ser que con-
templaba el alma era entonces él mismo uno. No habia en él nin-
guna diferencia respecto a si mismo ni bajo ningun otro respecto.
Ninguna emocion en él. En su ascension no habia ya ni colera ni
deseo, ya no habia en ¢l razon ni pensamiento, ni siquiera cono-
cimiento. Y, puesto que conviene decirlo, él mismo ya no era:
sino que arrancado de si mismo y arrebatado por la inspiracion

27 Esta descripcion de la iluminaciéon como algo sibito que aparece en varias
ocasiones (En. V 3,17,29;V 5,7,34; V17, 34, 13; 36, 18-19) concuerda no s6-
lo con algunas afirmaciones de Platon, Banquete 210 e 4; Epistola VII 341 c 7)
sino también con la epopteia de las religiones mistéricas.
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divina, se encuentra en un estado tranquilo y apacible, sin apar-
tarse del ser del Uno, no se vuelve mas a si mismo sino que que-
da completamente inmévil. Se ha convertido en la inmovilidad
misma. Las cosas bellas no atraen sus miradas porque él mira por
encima de la belleza misma. Ha sobrepasado incluso el coro de
las virtudes como el hombre que ha entrado en el interior de un
santuario ha dejado detras de si las estatuas colocadas en la capi-
lla. Las volvera a ver, las primeras, cuando vuelva a salir del san-
tuario, después de haber contemplado interiormente y haberse
unido, no a una estatua ni a una imagen de Dios, sino a Dios
mismo...» (En. VI, 9, 11, 4-21). De esta union mystica Plotino
confiesa que no sabe decir nada y que lo mejor seria callarse. En
todo caso, el mistico «no lo cambiaria por cosa alguna, ni aunque
se le ofreciese el cielo entero, porque sabe que no hay nada supe-
rior ni mejor; el alma no podria subir mas alto y todas las otras
cosas, aunque sean divinas, son para ella un descenso» (En. VI,
7,34, 21-25).

IX.- LA VISION DE LA LUZ Y LA UNION EN EL NOUS

Plotino describe el éxtasis como vision de una luz. Asi por
ejemplo, afirma que durante la practica contemplativa, llega un
momento en el que el alma, «dejando todo conocimiento de ra-
z6n, conducida hasta lo bello y residiendo alli, ve de pronto, sin
saber como; y la vista, al acercarse a la luz, no se limita a hacer
visible a los ojos un objeto diferente de la luz. El objeto que se ve
es la luz misma» (En. VI, 7, 36, 15-20). “En este estado, el espiri-
tu, viéndose, puede ver a Dios porque ya no se ve mas que res-
plandeciente, traspasado de luz inteligible; mas aun, se ve con-
vertido en la luz misma, puro, 4gil, sublime, Dios... La luz misma
es el objeto de la vision, porque en este objeto de vision no habia
de un lado lo que se ve, y de otro, su luz; no habia un pensante y
lo pensado, sino solo una claridad resplandeciente que ha engen-
drado esas cosas en un momento ulterior” (En. VI, 7, 34, 17). O
dicho de otra manera, “Recogiéndose en si misma, sin ver nada
vera la luz, no como otra en otra cosa, sino como si misma por
ella misma, pura, brillante, instantineamente de si misma” (En.
V, 5, 7). Y mas adelante, anadira Plotino que “Llevado por la ola
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ascendente del Espiritu, elevado hasta lo alto por la ola que se
hincha, se ve de repente, y no se sabe como. Y la visidn, llenando
los ojos de luz no mira nada fuera de ella. La cosa que se ve es la
luz misma.Ya no hay cosa vista y luz que hace ver, como tampo-
co hay pensamiento y objeto pensado sino una luz pura que en-
gendra espiritu y cosa y les permite quedarse junto a ellas” (En.
VL, 7, 36, 17-26).

Dionisio Areopagita, como Filon o Gregorio de Nisa, utiliza-
rén el término de tiniebla luminosa®™®. Con esa paradojica expre-
sién se refieren a la presenciacion de la Luz que es inicialmente
percibida como una oscuridad que absorbe todo pues, en rigor, no
hay un sujeto que ve (el alma) y un objeto que es visto (la Luz).
Dios, o la Luz, no es un objeto ni un sujeto y, por tanto, no puede
ser visto como algo ajeno a nosotros. La piedra angular de la doc-
trina contemplativa plotiniana, por lo demas, coincidente con las
antiguas doctrinas metafisicas tradicionales, es que el mistico
puede “ver” a Dios cuando transciende la relacion sujeto-objeto,
y eso so6lo acontece cuando el sujeto (yo) desaparece al compren-
der que es el sujeto es el objeto (Dios). O dicho con otras pala-
bras, cuando se ve a Si mismo (como Dios) total y absolutamente
exento de si mismo (como “yo”). Y esto es posible porque hay
“algo” del hombre que ya es Dios y nunca ha dejado de serlo. Es
precisamente en este instante del eterno presente cuando; “lo que
ya era se revela a €l en un repentino resplandor” (En. VI, 7, 34,
17) y finalmente “el alma se convierte en lo que era” (En. V, 3,
17). Pero recuperar la conciencia de esa condicion que, en rigor,
nunca se ha perdido (solo hay olvido o ignorancia), no implica
que el yo se aniquile o quede inconsciente, puesto que se ve. Mas
bien, acontece que el alma rompe el nudo de la identificacion a
un ser individual y ya no tiene consciencia de si misma (parako-
louthesis), recuperando su naturaleza supraconsciente (synaisthe-
sis). De esta manera, «El alma se eleva hacia arriba y permanece
alli, contenta de estar junto a El» (En. VI, 7, 13).

28 Gregorio de Nisa, inspirandose en F ilon (De post. Cain., 5, 14), introduce el
término a proposito de su comentario a Exodo, 24, 16-18, describiendo la nube
en la que Moisés entra para encontrarse con Dios en el monte Sinai como una ti-
niebla mistica (cf. De vita Moysi, GNO 39, 3-7; 86, 20-87, 1).
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En consecuencia, el que el alma de cada hombre pueda unirse
misticamente con el Noiis, se debe a que hay en cada una de ellas
algo en comin que las une y hace homogéneas. La conclusion
metafisica de esto es, para Plotino, inequivoca; todas las almas
son una unica Alma que incluye tanto el Alma del mundo como
las almas particulares™. Pero aunque todas ellas proceden del
Alma superior, en Ultima instancia, todas son una tnica Alma,
forman una sola hipoéstasis que pareciendo multiple, es una e in-
divisa (En. 1V, 1, 19-22; 1V, 3, 19, 30-34; V, 1, 2, 34-38). En ri-
gor, como s6lo hay un tinico sujeto-objeto, en el mundo inteligi-
ble, la multiplicidad es virtual. Por tanto, las almas, no tienen una
voluntad y un pensamiento rigurosamente propios. Carecen de
autonomia porque no son sujetos. Son, volviendo al ejemplo del
mito de la caverna de Platon, meras sombras o imagenes refleja-
das sobre la pared por una unica luz. Pero pueden recuperar su
plena y completa autonomia en la medida en que abandonan la
caverna del mundo sensible y salen a la Luz.

Queda finalmente, una ultima cuestion; “;por qué no se que-
da uno alla arriba?” (En. VI, 9, 10, 1). Plotino reflexiona sobre la
paradoja que supone la “iluminacion” o el éxtasis; de una parte
revela la eternidad del alma, pero de otro lado, el hombre no
siempre puede estabilizar esa condicion. La unién mistica tarde o
temprano es oscurecida cuando la mente retorna a su labor refle-
xiva ordinaria, porque el alma no soporta seguir en esas alturas.
Plotino denomina a este retorno al mundo profano «volverse a
desdoblar», es decir, volver a la situacion habitual del conoci-
miento dialéctico sujeto-objeto. Pero, por otra parte, una vez que
se ha disfrutado de esa forma de eseidad, lo que somos en la vida
ordinaria tampoco resulta ya tolerable de modo que, el recuerdo
del gozo de la iluminacion, hace que, a partir de ese momento, la
vida se reoriente con el solo objetivo de prepararse para una nue-
va contemplacién. De esa manera, el gnostico, definitivamente
estimulado e inspirado, reemprende con mas brios y esfuerzos, si
cabe, la transformacion del ser en pos de la contemplacion esta-
ble y definitiva.

239 Plotino aborda este asunto en el tratado Sobre si todas las almas son una sola
(En. 1V, 9) y en el libro primero de Problemas acerca del alma (En. 1V, 3 1-8).
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X.- LA INFLUENCIA DEL NEOPLATONISMO

El neoplatonismo constituyd uno de los movimientos mas fe-
cundos y difundidos durante la antiguedad tardia. De la escuela
de Roma fundada por Plotino destacé su discipulo Porfirio, como
en la escuela de Alejandria, encrucijada de culturas, destacaron
Amonio Sakkas, Herenio y Origenes. Pero existieron otros focos
notables como la escuela Siria representada por Jamblico, la es-
cuela de Atenas con Proclo, Damascio y Simplicio o la escuela
de Pérgamo con Eresio (discipulo de Jamblico), Eusebio, Méxi-
mo y Juliano (injustamente llamado el Apdstata)...

La influencia del neoplatonismo en el cristianismo oriental se
dejo sentir en las obras de Justino, Clemente y Origenes, pero so-
bre todo a partir del siglo IV en la escuela formada por san Basi-
lio, san Gregorio de Nazianzo y san Gregorio de Nisa. En el siglo
VI pueden datarse las obras atribuidas a Dionisio el Areopagita,
tan ficles a Plotino y a Proclo que algin investigador actual ha
llegado a afirmar que el corpus dionisiaco tenia por finalidad
acercar el cristianismo al neoplatonismo. Por su parte, en el mun-
do occidental, el pensamiento neoplatonico se prolonga en auto-
res como Porfirio, Calcidio, Macrobio, Mario Victorino o el pro-
pio san Agustin, que «llego al cristianismo a través de una inter-
pretacion neoplatonica». También en Boecio y Escoto Eritigena.
La derrota del movimiento iconoclasta en el II Concilio de Nicea
provoco un éxodo de sabios hacia Occidente, lo que permitié no
solo la entrada del corpus dionisiaco sino ademas un mayor influ-
jo de las corrientes neoplatdnicas.

Sin embargo, el gran florecimiento del neoplatonismo en Oc-
cidente tendra lugar durante el Renacimiento a consecuencia de
un nuevo éxodo de sabios a Italia tras la constante presion turca
sobre Bizancio que culminard en la toma de Constantinopla en
1453. Ademas de la Academia Platonica fundada en Florencia,
podemos citar la pléyade de autores que se inspiran en buena
mdida en el pensamiento clasico en general, y en el neoplatonis-
mo en particular; Gemistos Plethon, el cardenal Bessarion, Cri-
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saloras, los Lascaris, Demetrio Calcondilas, Marsilio Ficino, Ni-
colas de Cusa, Pico della Mirandola, Giordano Bruno, etc.
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LA PRACTICA DE LA ATENCION ENTRE
LOS ESTOICOS

“Esta filosofia es importante, es del orden de
los Misterios; no se da a cualquiera ni de cualquier
modo” (Epicteto, Disertaciones, 111, 21, 17-20).

“Lo que nos perturba no es lo que me ocurre,
sino nuestros pensamientos sobre lo que nos ocu-
rre” (Epicteto, Manual, 5).

Actualmente se considera filosofia toda aquella “forma de ver
cualquier cosa” y, de hecho, se habla de una filosofia politica, de
una filosofia moral, de una filosofia de la historia y, sobre todo,
de una historia de la filosofia entendida como una cronica de las
teorias sobre el conocimiento. La devaluacién de la palabra filo-
sofia ha derivado en la existencia de libros sobre “filosofia del
deporte”, “filosofia de la cocina, “filosofia del sexo”, etc.

Por el contrario, el estoicismo* siempre utilizara el concepto
filosofia en su estricto sentido etimoldgico de amor o amistad a
la sabiduria. Pero, sobre todo, la mentalidad antigua en general y
el estoicismo en particular, identificaran la palabra filosofia con
una praxis. Para los estoicos®*!, toda teoria no tiene valor alguno
sino es como preparacion para la practica. De ahi que se niegue el
caracter de auténtica filosofia a todo discurso que se mueva ex-

40 Para la redaccion de estas paginas se han utilizado principalmente las si-
guientes obras; Paul Rabbow, Seelenfiihrung. Methodik der Exerzitien in der
Antike, Munich, 1954; Pierre Hadot, Ejercicios espirituales y filosofia antigua,
Madrid, 2006. Del citado autor, también La citadelle intérieure, Paris, 1992; J.
Berraondo, El estoicismo, Barcelona, 1992; E. Elorduy, E! estoicismo, Madrid,
1972; Jean-Joél Duhot, Epicteto y la sabiduria estoica, Barcelona, 2003.

241 Ademas de las obras y ediciones citadas mas adelante, nos basamos en las si-
guientes: Epicteto, Disertaciones por Arriano, traduccion, introduccion y notas
de Paloma Ortiz Garcia; Madrid, Gredos, 1993. También de Epicteto, Musonio
Rufo, Cayo, Tabla de Cebes. Disertaciones. Fragmentos menores. Manual.
Fragmentos, Madrid, 1995 con introduccion, traduccion y notas de Paloma Ortiz
Garcia; Marco Aurelio, Meditaciones, edicion de Francisco Cortés Gabaudan y
Manuel J. Rodriguez Gervas, Madrid, 2001. Séneca, Didlogos, edicion de Car-
men Codofier, Madrid, 1984 y Cartas a Lucio, prologo, traduccion y notas de
Vicente Lopez Soto, Barcelona, 1982.
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clusivamente en el terreno meramente conceptual o especulativo
que no disponga de un método de llevar a cabo el mejoramiento
del hombre, pues “;qué podria decirse de un musico que se con-
tentara con la lectura de los manuales de musica y no tocara ja-
mas?” (Didgenes Laercio, IV, 18). “El carpintero no viene y os
dice: -Escuchad mis argumentaciones sobre el arte de la carpinte-
ria-, sino que se compromete a construir una casa y la construye”
(Didgenes Laercio, III, 21, 4-6). En suma, el estudio de la filoso-
fia no es un fin en si mismo sino una forma de vivir la existencia
humana.

Fue precisamente este aspecto pragmatico del estoicismo lo
que constituyd una de las causas de su enorme atractivo en el
mundo antiguo. Esto, unido a su tolerancia y compatibilidad con
cualquier culto religioso y a la militancia estoica de ilustres per-
sonajes como Epicteto, Séneca, Marco Aurelio, etc. explica no
solo el considerable prestigio y difusion del estoicismo sino que
ademas, fuera de los pocos legados de la antigiiedad aceptados
por el cristianismo. Bien es verdad que en esto ultimo influyo
grandemente el monoteismo de los estoicos pues, al contrario de
lo afirmado por muchos estudiosos modernos, los estoicos no
eran ni panteistas ni politeistas.

De la afirmacion estoica de que el pneuma divino esta por to-
das partes, se ha deducido una forma de panteismo. Sin embargo,
siendo el panteismo la creencia de que Dios no solo estd, sino de
que es las cosas, lo cierto es que para los estoicos las cosas no
son Dios sino que, cada una segiin su naturaleza, participan de
Dios. En la medida en que el panteismo se remite tinicamente a la
naturaleza manifestada y niega la trascendencia de la Divinidad
con relacion a ella, la misma idea estoica de una Unica voluntad
divina actuando mas alla del Universo, es incompatible con el
panteismo. Y esta misma idea explica lo absurdo de calificar a
los del portico como politeistas. Todo el universo se reconduce al
principio de la unidad que es Dios, siendo los dioses meras fanta-
sias inventadas por los poetas o, a lo mas, personificacion o ale-
gorizacion de las cualidades o atributos del Dios tinico. Precisa-
mente, esta peculiar concepcion del monoteismo o henoteismo
estoico es lo que lo hizo més atractivo para los primeros padres
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de la Iglesia; “;Veis como, a partir de realidades fisicas, cuyo
descubrimiento era bueno y util, la razon se dejé arrastrar a forjar
dioses imaginarios? Y eso ha producido creencias falsas, errores
que perturban a las mentes y supersticiones que parecen de vie-
jas” (Cicerdn, De natura deorum, 11, XXVIII).

El propio desdén de los estoicos por las cuestiones meramen-
te tedricas o especulativas (como la disquisicion sobre el poli-
teismo o el panteismo) les llevaba a abordar la existencia de Dios
desde un punto exclusivamente espiritual. En numerosas ocasio-
nes critican los estoicos la costumbre de representar a los dioses
mediante estatuas que no hacen sino alejar al hombre de la divi-
nidad, porque Dios no esta en las estatuas, sino en nuestro inte-
rior. Asi, por ejemplo, para Epicteto, lo importante es como pue-
de el hombre tomar conciencia de su parentesco con Dios; “Si
pudiéramos penetrarnos de esta idea de que todos hemos salido
de Dios y que Dios es el padre de los hombres y los dioses, creo
que nadie podria pensar de si mismo nada vil ni despreciable. Sin
embargo, por el hecho de que en nuestra generacion se mezclan
dos elementos, el cuerpo, que tenemos en comun con los anima-
les, y la razon y el pensamiento, que tenemos en comun con los
dioses, unos se inclinan hacia aquel parentesco desdichado y
mortal, y otros, poco numerosos, hacia el parentesco divino y
bienaventurado.... ;{Quién soy yo? {Un miserable renacuajo! y
iMiserables pedazos de carne que soy!. Miserables, en efecto, pe-
ro ti tienes algo superior a los pedazos de carne. ;Por qué lo
abandonas, pues, para apegarte a ellos?” (Epicteto, Disertaciones,
L, 3, 1-6).

Pero cuando el estoico afirma que Dios esta dentro de noso-
tros, no estd utilizando una metafora, sino que estd desvelando
una evidencia tan tangible, clara e inequivoca que la misma men-
te humana no esta dispuesta a aceptar salvo que previamente esa
afirmacion no sea recubierta de un velo misterioso del que pueda
apoderarse. E igualmente misterioso, por lo sencillo del método,
es que la forma de acceder a esa vision natural y pura de Dios es
mediante la practica de esa vision neutral que se sitia como por
detras de nuestra vision individual. Eso constituye, precisamente,
el mas poderoso recuerdo de Dios; “Tu, en cambio, eres un fin en
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ti mismo, un fragmento de Dios; tu tienes en ti mismo una parte
de Dios. ;Por qué ignoras, pues, ese parentesco? ;Por qué no sa-
bes de donde procedes? ;(No quieres recordar, cuando comes,
quién eres y a quién alimentas? Cuando estas con alguien, quién
eres en esa relacion? En tu vida social, en el gimnasio, en tus
conversaciones, ;jno sabes que alimentas a Dios, que llevas a
Dios al gimnasio? Desdichado, transportas a Dios y no lo sabes.
(Crees que hablo de un dios exterior de plata o de oro? Lo llevas
en ti mismo, y no te das cuenta de que lo manchas con pensa-
mientos impuros y acciones sucias. Ante una imagen de Dios no
te atreverias a hacer las cosas que haces. Y estando presente en ti
el propio Dios, que lo observa y lo oye todo, ;no te avergiienzas
de lo que piensas y de lo que haces? No eres consciente de tu
propia naturaleza, y provocas la colera de Dios” (Epicteto, Diser-
taciones, 11, 8, 1-14).

I.- EL METODO PARA ALCANZAR LA PAZ

Incorporando el estoicismo ciertos aspectos ascéticos del pi-
tagorismo y del platonismo, no es de extrafiar que también conci-
ba la filosofia como una terapia para afrontar el sufrimiento del
hombre con el fin de restablecer su equilibrio espiritual, es decir,
la paz interior. En ultima instancia, toda reflexion, todo estudio
de la naturaleza, por muy elevado que sea, ha de perseguir el
equilibrio espiritual del hombre, porque “el tinico fruto a extraer
del conocimiento de los fenémenos celestes es la paz del alma”
(Epicuro, Carta a Pitocles 85).

Para los del portico, la filosofia proporciona un conocimiento
tedrico y practico para interpretar el mundo, encontrar nuestro si-
tio y relacionarnos con el Creador. La finalidad de todo ello es,
en suma, alcanzar un estado de paz o felicidad que es calificada
como serenidad de espiritu (ataraxia), libertad interior (autar-
keia), ausencia total de pasiones (apatheia), etc. Alcanzada esa
paz; “Ahora no puede sucederme ningtin mal. Para mi no hay la-
drones ni terremotos, todo estd lleno de paz y serenidad: ningin
camino, ninguna ciudad, ningin compafero de viaje, vecino o
asociado pueden hacerme dafio. Otro se preocupa de proporcio-
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narme el alimento, el vestido, las sensaciones y las prenociones.
Y cuando ya no provee lo necesario, ¢l da la sefial de retirada,
abre la puerta y te dice: «Ven». ;Adonde? Hacia nada temible,
hacia aquello de lo que naciste, hacia aquellas realidades a las
que estas vinculado por la amistad y el parentesco, hacia los ele-
mentos. Cuanto hay en ti de fuego volvera al fuego; cuanto hay
de tierra, a la tierra; cuanto hay de pneuma, al pneuma; cuanto
hay de agua, al agua. No hay Hades, ni Aqueronte, ni Cocito, ni
Piriflegetonte” (Epicteto, Disertaciones, 111, 13, 13-16).

A tal fin, el estoicismo heredd y adaptd un conjunto de ejer-
cicios ascéticos practicados desde hacia siglos. Precisemos que la
palabra «ejercicio» traduce el griego askesis o melete que signifi-
ca actividad interior, y estd muy alejada del sentido de abstinen-
cia o renuncia que se le da modernamente. Por tanto, la ascesis o
los ejercicios espirituales consisten en un método para favorecer
la introspeccion necesaria para obtener el control de si mismo, es
decir, la paz. Paradojicamente, muchos buscadores espirituales
suponen que para encontrar la paz es necesaria una vida retirada,
sin darse cuenta de que no deben depositar sus esperanzas en
acontecimientos externos sino en una adecuada actitud introspec-
tiva; “se buscan las apacibles soledades del campo, la orilla del
mar, las serenas montafias. T también deseas con frecuencia to-
do eso. Y, sin embargo, todo eso no es sino una prueba de vulga-
ridad de espiritu, ya que en cualquier momento que elijamos po-
demos buscar un retiro incomparable dentro de nosotros mismos”
(Marco Aurelio, Meditaciones, 1V, 3).

(Podemos averiguar cual era el método de los estoicos? Dis-
ponemos de alguna obra reciente que tiene el mérito de haber
llamado la atencién sobre esta dificil cuestion®**. La conclusién
es que los estoicos disponian de un método articulado a través de
diversas practicas heredadas de la antigiiedad. Por Filon de Ale-
jandria conocemos algunos de esos ejercicios®” y su secuencia
casi diaria: La practica comienza con el estudio de un tema (zefe-
sis), su analisis en profundidad (skepsis), la lectura, en su caso, de

2 Ese es precisamente el objetivo de la obra de Pierre Hadot, Ejercicios espiri-
tuales y filosofia antigua, Madrid, 2006.
243 Filon, Quis rerum dev. heres, § 253.
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textos alusivos, la escucha (akroasis). Todo ello ha de ir apareja-
do del cultivo de una persistente atencion (prosoche) que desarro-
lle el dominio de uno mismo (enkrateia) y la indiferencia hacia
los reclamos del mundo®**. Otro de los ejercicios estoicos here-
dados de los pitagoricos es el examen de conciencia antes de
dormir; “No dejes que el suefio se apodere de tus ojos cansados
antes de haber examinado cada una de tus acciones del dia: pre-
guntate ;En qué me he equivocado? ;Qué he hecho? ;Qué obli-
gacion he dejado de cumplir? Empieza por ahi y prosigue; v, lue-
go, censura el mal que hayas hecho y alégrate del bien”**. Séne-
ca lo consideraba uno de los ejercicios mas fructiferos y potentes;
“;Hay algo mas bello, pues, que esta costumbre de analizar el dia
entero? ;Como es el suefio que sigue a este examen de uno mis-
mo: qué tranquilo, qué profundo y libre, cuando el alma ha reci-
bido elogios 0 amonestaciones y, observador y censor secreto de
si misma, ha tomado conciencia de sus propios habitos! Yo hago
uso de esta facultad y cada dia defiendo mi causa ante mi mis-
mo... Pues ;por qué iba a temer alguno de mis extravios, si pue-
do decir: «He de no volver a hacer eso, esta vez te perdono” (Sé-
neca, De ira, 111, XXXVI).

La ascesis mental debia ir acompafiada de una ascesis fisica
que ayudara a disciplinar las tendencias innatas del cuerpo. De
entre ellas, la mas efectiva era el ayuno; “Ejercitate a veces a vi-
vir como un enfermo, para poder vivir un dia como una persona
sana. Ayuna, bebe agua; abstente alguna vez por completo en vez
de desear, para poder tener un dia deseos conformes a la razon”
(Epicteto, Disertaciones, 111, 13, 20-21). A través de la disciplina
corporal se fortalecia la voluntad y, con esta, la capacidad de re-
flexion y auto-analisis para descubrir las continuas trampas que
nos presenta la psiguis y la mente que se resisten a ser regidas por
el espiritu.

La meditacion reflexiva era una de las practicas preferidas de
los estoicos. De hecho, los estoicos fueron verdaderos maestros
es escoger un tema concreto y analizarlo hasta extraerle el mayor
provecho posible. El titulo y lectura de algunos tratados de Plu-

24 Filén, Leg. Alleg., 111, §18.
25 Versos dorados, atribuidos a Pitagoras, 40-44
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tarco o de Séneca nos dan una idea cabal de la manera de enfocar
este tipo de ejercicios: Del control de la colera, De la tranquili-
dad del alma, Del amor fraterno, Del amor a los nifios, De las
habladurias, De la curiosidad, Del amor a las riquezas, De la
falsa humildad, De la envidia y el odio, De la colera, De las bue-
nas acciones, De la tranquilidad del alma, De la brevedad de la
vida, De la ociosidad...

Para afrontar con entereza la rutina diaria y aprovechar el
tiempo al maximo, los estoicos recurrian a la practica de memori-
zar (mneme) aforismos, sentencias, apotegmas o reglas vitales
que repetian mentalmente de manera incesante hasta impregnarse
de ellas**. Con tales précticas el estoico se preparaba para afron-
tar con entereza reveses de la vida tales como la enfermedad, el
sufrimiento, la muerte, etc.

En nuestros tiempos, un libro reciente ha desarrollado la me-
ditacion estoica con fines terapéuticos™*’. Su punto de partida es
el Enquiridion o Manual del filo6sofo estoico Epicteto, resumiento
su pensamiento en tres frases:

- “Lo que nos perturba no es lo que me ocurre, sino nuestros
pensamientos sobre lo que nos ocurre” (Epicteto, Manual, 5).

- “Nada externo puede perturbarnos. Solo sufrimos cuando
queremos que las cosas sean diferentes de como son” (Epicteto,
Manual, 5).

- “Nadie tiene el poder de herirte. Lo unico que puede herirte
son tus propios pensamientos sobre las acciones de alguien”
(Epicteto, Manual, 20).

Basandose en sus propias experiencias personales y en la de
sus pacientes la autora muestra como las tensiones internas se
originan en nuestras discusiones con /o que es, mostrando que la
ansiedad y el sufrimiento se origina por el apego a un pensamien-

246 Séneca, De benef., VII, 2, 1-2; Epicteto, III, 3, 14-16.
247 Byron Katie, Amar lo que Es, Madrid, 2002.
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to falso. Y aunque la meditacion revele que no se puede cambiar
lo que ya ha sucedido, ello no implica que haya que aprobarlo o
tolerarlo, sino que debe ser aceptado sin resistencia ni lucha inte-
rior. Nadie quiere el dolor, el hambre, el miedo, las guerras, etc.
Pero lo cierto es que el sufrimiento no lo originan nuestros pen-
samientos en si sino nuestro apego, el darles crédito sin analizar-
los. En suma, la inquietud sobreviene cuando creemos que somos
0 nos pasa lo que los pensamientos dicen que somos o nos pasa.
De esta manera damos crédito a las secuencias de pensamientos
que recrean constantemente nuestra pequeia historia personal so-
bre la base de recuerdos y expectativas de futuro, es decir, sobre
como deberian ser las cosas o por qué no son asi. Asi, las secuen-
cias pequefias de pensamientos generan otras historias mas gran-
des que a su vez generan teorias sobre la vida, la muerte, el mie-
do, el destino, la libertad, el mundo, el universo, etc. Por eso, la
depresion, el sufrimiento, el miedo, cualquier problema... son
oportunidades para examinar nuestro pensamiento y descubrir
hasta qué punto estamos viviendo una historia que no es cierta.
En suma, hay que deconstruir los pensamientos mediante la cons-
tante discriminacion o autoindagacion.

I1.- EL METODO DE DIVISION Y DISCRIMINACION

Los estoicos ensefiaban a sus pupilos la importancia de tener
criterio en la vida. Mediante ejercicios de meditacion, habia de
desarrollarse la facultad de discriminacion. A tal fin, se ensefiaba
a dividir, descontextualizar o relativizar cualquier problema o
asunto para verlo en su dimension mas relativa. Dicha técnica
consiste en escoger una cosa, aislarla, definirla y dividirla en par-
tes hasta que quede en evidencia su naturaleza. Se trata de “ha-
cerse una descripcion de la cosa a representarse a fin de poder
contemplarla en si misma, tal como es en esencia, puesta al des-
nudo por entero y en todas sus partes segin el método de divi-
sion, y decirse a uno mismo su verdadero nombre y el de las par-
tes que la componen y en las cuales se divide” (Marco Aurelio,
Meditaciones, 111, 11). El estoico debia de estar en guardia ante la
aparente magnitud de cualquier cosa o problema. Cualquier pro-
blema podia ser reducido a su minima expresion mediante la
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fuerza de la meditacion discriminativa; “No te dejes engafiar por
la representacion global de tu existencia en su totalidad” (Epicte-
to, VIII, 36). “;Qué es este universo? Para tal universo, ;qué uti-
lidad tiene la cosa que se nos presenta? ;Qué valor tiene ésta en
relacion con el Todo y en relacion con el hombre?” (Marco Aure-
lio, Meditaciones, 111, 11). De esta manera, “Cuando las cosas pa-
recen en exceso seductoras ponlas al desnudo, enfréntate a lo es-
caso de su valor, aleja las historias que se explican de ellas y de
las cuales se enorgullecen” (Marco Aurelio, Meditaciones, VI,
13). De esta manera, cualquier experiencia de la vigilia puede ser
reducida a pura ilusion vana inquiriéndote incesantemente en qué
manera has tenido posibilidad de intervenir en los acontecimien-
tos; “He aqui el tipo de ejercicio que es indispensable practicar.
Desde el amanecer, cuando veas u oigas a alguien, procede a un
examen y responde como si te preguntaran: ;Qué has visto? ;Un
guapo muchacho o una bella muchacha? Aplica la regla. ;De-
pende eso de mi facultad de eleccion, o no? No. Expulsa ese pen-
samiento. ;(Qué has visto? ;A alguien que llora por la muerte de
un hijo? Aplica la regla. La muerte no depende de nuestra facul-
tad de eleccion. Expulsa esa idea. ;Has encontrado al consul?
Aplica la regla. ;Qué es el consulado? ;Depende de mi facultad
de eleccion? No. Expulsa también esa idea, pues no resiste al
examen; rechazala, no tiene que ver contigo. Si hiciéramos esto y
nos ejercitaramos asi cada dia, desde el alba hasta la noche, algo
pasaria, jpor los dioses! Pero en realidad, embobados, nos deja-
mos atrapar inmediatamente por cualquier representacion” (Epic-
teto, Disertaciones, 111, 3, 14-17). Mediante este trabajo de dis-
criminacién mental permanente, el estoico acaba por distinguir lo
real o permanente de lo que son meros productos efimeros de la
mente o fantasias (phantasiai).

Las Meditaciones del emperador Marco Aurelio son un mo-
delo de este arte de dividir un asunto hasta deconstruirlo por
completo. ;Como controlar el apetito desmesurado? ;Coémo re-
sistir al deseo sexual desordenado? He aqui un ejemplo de medi-
tacion discriminativa; “Ese plato tan anhelado no es mas que el
cadédver de un pez, un pajaro o un cerdo, ese vino de Falerno me-
ro jugo de uva, las purpuras simple pelo de oveja empapado en
sangre de crustaceo, la union de los sexos solo frotacion de vien-

245



JAVIER ALVARADO

tres acompafiada, en virtud de un espasmo, de la eyaculacion de
un liquido viscoso» (Meditaciones, V1, 13) ;Qué son los supues-
tos grandes hombres? ;Quiénes son los politicos, aristdcratas y
demas gentes del saber y de la cultura que se muestran orgullosos
en la plaza publica? “Imaginatelas como son al comer, al dormir,
al fornicar o al hacer sus necesidades. Y luego cuando se dan ai-
res de grandeza, gesticulando orgullosamente o montando en co-
lera y reprendiendo a la gente con mayor altaneria” (Meditacio-
nes, X, 19). ;Rindes culto al cuerpo o a la imagen personal?, pues
“mira a tu alrededor mientras te bafias: grasa, sudor, mugre, agua
viscosa y otras cosas repugnantes. Asi son todos y cada uno de
los momentos de la vida, asi son todos los propdsitos” (Medita-
ciones, VIII, 24). “Todo aquello a lo que se da tanta importancia
en el curso de la vida es vacuidad, podredumbre y mezquindad,
simple y reciproco mordisqueo entre perros, peleas de nifios que
poco después se ponen a llorar” (Meditaciones, V, 33, 2) ;Qué es
la gloria?, ;qué es el poder? ;qué son las riquezas materiales?;
“Asia y Europa no son mas que rincones del cosmos. Todo el
Océano, una gota de cosmos. Toda la sucesion de los siglos, un
mero punto de la Eternidad” (Marco Aurelio, Meditaciones, VI,
36).

Incluso la actividad del hombre no es sino una mera monoto-
nia que dura siglos. Vana ilusion; «Considera sin cesar como to-
dos los acontecimientos que se producen en el momento presente
se han producido de forma idéntica también en el pasado y segui-
ran produciéndose también en el futuro. Qué monotonos resultan
estos dramas y escenas que conoces gracias a tu experiencia per-
sonal o por la historia antigua. Haz que cobren vida ante tus ojos,
por ejemplo los que se refieren a la corte de Adriano, de Anto-
nino, de Filipo, de Alejandro y Creso. Todos estos espectaculos
eran los mismos que los de la actualidad. So6lo los actores cam-
bian”. Llevado este método de division hasta sus ultimas conse-
cuencias ;Qué es el cuerpo o la muerte sino meros conceptos y
fantasias que la mente humana ha engordado artificialmente para
asustarnos? “El cuerpecito no es nada para mi, sus partes no son
nada para mi. jLa muerte? Que venga cuando quiera, y golpee
bien el ser entero, bien una de sus partes. {El destierro? ;Y adon-
de me pueden expulsar? No me pueden expulsar del mundo. Va-
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ya donde vaya, alli estan el sol, la luna, los astros, los suefios, los
presagios, el trato con los dioses” (Disertaciones, 111, 22, 19-25).

En su huida de la angustia existencial, algunos hombres se
afanan en ser alguien o pretenden obtener una ficticia inmortali-
dad asociando su nombre a sus obras materiales. Pero ;qué es un
nombre? “Un simple sonido, débil como un eco” (Marco Aurelio,
Meditaciones, V, 33) que no perdurara dentro de la infinitud del
tiempo (111, 10), pues “pronto lo habras olvidado todo, pronto te
habran olvidado todos” (Marco Aurelio, Meditaciones, VII, 21).
“Todos los seres que tienes ante ti caerdn pronto convertidos en
polvo, y los que los habran visto caeran, a su vez, convertidos en
polvo” (Marco Aurelio, Meditaciones, 1X, 32), porque “Todo lo
humano no es sino humo y niebla” (Marco Aurelio, Meditacio-
nes, X, 31). Y en la medida en que se acepta la vacuidad del
mundo y la futilidad de las acciones humanas, cesan también las
ansias por acaparar experiencias, por destacar sobre los demas,
por luchar contra un destino que ya esta dado. Si hay alguna pa-
labra que defina esta actitud del estoico ante la vida es acepta-
cion. Los del portico aprenden a aceptar el curso natural de las
cosas sin oponerse a ¢l. Comprenden que el hecho mismo de
desear, implica frustracién porque los objetos materiales, al ser
impermanentes, no nos proporcionan una felicidad duradera.

Siendo la vida una obra de teatro, no existe libertad para mo-
dificar o improvisar ningun papel de la obra; “Aquello que te ha
sucedido estaba anunciado desde la eternidad, y también desde la
eternidad la trama causal que vinculaba tu aparicién concreta y
este suceso” (Marco Aurelio, Meditaciones, X, 5). Asi las cosas,
lo mas sabio es aceptar los papeles que nos haya tocado represen-
tar y desempefiarlos con la mayor naturalidad posible; “He aqui
como nos representamos la tarea del filésofo: debe armonizar su
voluntad con lo que le sucede, de tal modo que nada de lo que
sucede tenga lugar a pesar nuestro, y que nada de lo que no suce-
de deje de suceder en contra de nuestra voluntad. De ello se des-
prende que aquellos que han integrado todo esto no resultan de-
cepcionados en sus deseos, no caen en aquello de lo que se apar-
tan y pasan la vida sin pesadumbre, sin temor y sin preocupacion,
observando cada cual con sus allegados la actitud que reclaman
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la naturaleza y lo que se anade a ésta, como hijo, como padre,
como hermano, como ciudadano, como marido, como mujer,
como vecino, como compaiero de viaje, como jefe, como subor-
dinado” (Disertaciones, 11I; 21, 1-11). En suma, la aceptacion de
la predestinacidon es considerada el mas poderoso instrumento
pedagogico para domediar el instinto depredador del ego que vive
y goza de acaparar experiencias aunque sea a costa de explotar a
otros. Segun esto, la verdadera indiferencia, apatia o control de
las pasiones, sobreviene cuando se descubre y asume que no hay
otro libre albedrio que el de darse cuenta de que todo es un mero
juego tan vacio o ilusorio como una representacion teatral.

Ahora bien, si la libertad humana es un espejismo y no existe
la posibilidad de elegir el bien y rechazar el mal ;qué sentido tie-
ne el mal? Si todo estd determinado por Dios ;qué sentido tiene
la misma existencia del universo y de los seres que lo habitan?
(No parece que todo ello es como un colosal suefio dramatico
ejecutado por autdmatas que creen ser libres y sufren por ello?
(Acaso nos encontramos ante un Dios sadico que disfruta viendo
padecer a sus criaturas? Si todo esta previsto por el destino y, por
tanto, el hombre no es responsable de sus actos, el esfuerzo care-
ce de valor alguno. Ante este argumento legitimador de la pereza,
cabe aclarar que la unica libertad que se concede al hombre es la
de decidir si quiere ser libre (sabio) o permanecer en la ignoran-
cia de la identificacion al personaje que actia en la fiesta/drama
de la vida. El estoico debe aprender a distinguir lo que depende
del libre albedrio de lo que no depende de €l y, por tanto, lo que
puede cambiar, de lo que no puede cambiar. Respecto a aquello
que no depende de ¢l o no puede ser cambiado, debe aprender a
aceptarlo mediante la préctica de la meditacion y el control de las
representaciones, es decir, las interpretaciones que nos hacemos
de la informacion que nos llega a través de los sentidos, de la
imaginacion y de la mente.

Uno de los ejemplos del uso indebido de las representaciones
es el de considerar la maldad de algunas cosas. Para los estoicos,
el mal no existe en si mismo, no tiene existencia autonoma inde-
pendiente de nosotros. Por el contrario, la naturaleza desconoce
el mal. Solo existen nuestros pensamientos sobre el mal de modo
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que “lo que perturba a los hombres no son las cosas, sino los jui-
cios que se forman sobre las cosas. Asi, la muerte no tiene nada
de temible, pues, de lo contrario, le habria aparecido de ese modo
a Socrates. Lo que si es temible, en cambio, es el juicio de que la
muerte es temible. Cuando nos hallemos frente a los obstaculos,
las turbaciones, las penas, no acusemos nunca mas que a nosotros
mismos, es decir, a nuestros propios juicios. Es propio de un
hombre sin formacion el echar la culpa a otros de sus desgracias;
quien ha empezado a formarse se echa la culpa a si mismo, y
quien ha terminado su formacién no se la echa ni a otros ni a si
mismo” (Manual, V). La verdadera fuente del mal, radica en la
ignorancia, es decir, en la ausencia de atenciéon o consciencia.
Consecuentemente, no hay un deseo por el mal, sino un deseo
equivocado originado por la falta de atencion.

Las riquezas, el placer, el poder, etc. no son males en si mis-
mos sino elementos neutros de la representacion teatral. El mal
aparece cuando el personaje teatral se apega o identifica tanto al
papel (a sus pensamientos, deseos, expectativas, etc.) que toma
por verdaderos todos los actos que escenifica y se empefia en
creer que puede alterar la lineas argumentales. No puede haber
verdadera libertad mientras el hombre esté condicionado por los
estimulos del mundo exterior, sus pensamientos y deseos. Y por
mucho que la mayoria de los hombres se consideren libres, no
por eso dejaran de ser esclavos prisioneros de sus deseos.

Para el estoico, el Gnico hombre libre es el sabio que ha
aprendido a afrontar con ecuanimidad y serenidad el dolor, la
muerte, etc. sin concederles el menor valor. En consecuencia, la
Unica actitud sabia es querer lo que Dios quiera para nosotros,
adherirse a su voluntad. Pero tal decisién no es un acto mental o
intelectual sino consecuencia de una integra y profunda convic-
cién de que en verdad es Dios quien mide, sopesa y decide el
destino del hombre. Segin Doroteo de Gaza “Gracias a la desa-
paricion de la voluntad propia se consigue el desapego (aprospa-
theia), y gracias al desapego se consigue, Dios mediante, la apat-
heia”**. Pero si esa aceptacion y entrega es solo mental, no sera

28 Doroteo de Gaza, 20, 11-13.
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verdadera, pues en tal caso, los pensamientos y los deseos mun-
danos seguiran reclamando nuestra atencion cual tiranos que as-
piran a gobernar nuestra ciudad interior.

La verdadera libertad, por tanto, consiste en unirse a la volun-
tad de Dios; carecer de otra voluntad que no sea la de Dios. Y en
ese querer no querer otra cosa que lo que quiera Dios, es en don-
de radica, segin Doroteo de Gaza, la paz; “Aquel que no tiene
voluntad propia hace siempre lo que quiere. Desde el momento
en que no tiene voluntad propia todo lo que se representa le satis-
face, haciendo constantemente su voluntad, pues no quiere que
las cosas sean como desea, sino que quiere que sean tal como
son”**. O, como diria Epicteto; “No pretendas que los aconteci-
mientos sean como quieres, sino que intenta que los aconteci-
mientos sean como son y viviras en la serenidad”*". O dicho de
otra manera, al perder de esta manera la cabeza (la mente racional
o especulativa), se obtiene la verdadera libertad. Y esta consiste
en abandonarse a la voluntad de Dios; “Hombre, desde ahora
pierde la cabeza por la dicha, por la libertad, por la grandeza de
alma. Alza la cabeza como uno que ha sido liberado de la servi-
dumbre, alza los ojos a Dios y atrévete a decirle: “De ahora en
adelante, sirvete de mi para lo que quieras; yo uno mi voluntad a
la tuya, soy tuyo; no pido escapar de lo que a ti te parece bien;
condiiceme adonde quieras; visteme con el traje que te plazca.
(Quieres que acceda a altas funciones, que sea un simple particu-
lar, que permanezca aqui, que sufra el destierro, que sea pobre,
que sea rico?” (Epicteto, Disertaciones, 11, 16, 41-43). Todo esto
no son delirios metafisicos ni hueca retérica filosofica. Para el es-
toicismo estas descripciones son claramente identificables con es-
tados o moradas espirituales que conoce perfectamente porque, a
fuerza de meditacion y desapego, constituyen ya su estado natu-
ral. Y si se desea esa entrega a Dios, es bueno pedirle ayuda;
“Expulsa de tu pensamiento, a la tristeza, el temor, el deseo, la
envidia, la malevolencia, la avaricia, la molicie, la intemperancia.
Y eso no hay otro modo de expulsarlo mas que volviendo los
ojos hacia Dios, adhiriéndose soélo a él y consagrandose a sus

2 Doroteo de Gaza, 102, 12.
2350 Epicteto, Manual, 8.
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mandatos. Pero si es otra cosa lo que deseas, seguiras con gemi-
dos y lamentos al que es mas fuerte que t01, buscando siempre la
felicidad en el exterior, sin poder hallarla jamas. Eso porque la
buscas donde no esta y no la buscas donde esta” (Disertaciones,
I, 16, 45-47). Incluso en los momentos de mayor duda o desa-
z6n, el mero hecho de aguantar implica, en el fondo, la decision
de seguir combatiendo; “Ese es el verdadero atleta, el que se ejer-
cita en luchar contra esas representaciones. jResiste, desdichado!
No te dejes llevar. El combate es grande; la obra, divina; lo que
estd en juego es un reino, la libertad, la dicha, la imperturbabili-
dad. Acuérdate de Dios, invoca su ayuda y su auxilio, como los
marinos invocan a los Dioscuros en la tempestad” (Disertaciones,
11, 18, 11-29).

La ausencia de paz se debe a que la ciudad interior ha sido
conquistada y es gobernada por las pasiones, las frustraciones, los
miedos y los pensamientos. “;Como, entonces, se echa abajo una
fortaleza? Ni por el hierro ni por el fuego, sino con pensamientos.
Porque, si destruimos la que hay en la ciudad, ;destruimos tam-
bién la de la fiebre, la de las mujercitas hermosas, en una palabra,
la fortaleza que hay en nosotros? ;Hemos expulsado con ello a
los tiranos que hay en nosotros, que nos acompaiian diariamente,
ora los mismos, ora otros distintos? Pues por aqui hay que empe-
zar, por aqui es por donde hay que destruir la fortaleza, expulsar a
los tiranos: abandonar el cuerpecito, sus miembros, sus faculta-
des, la fortuna, la fama, cargos, honores, hijos, hermanos, ami-
gos, y pensar que todo esto no nos pertenece. Y si hemos expul-
sado de ahi a los tiranos, ;qué necesidad hay todavia de arrasar la
fortaleza, por lo menos en lo que a mi concierne? ;Qué me im-
porta si permanece en pie? ;Para qué expulsar ademas a los guar-
dias? ;Donde los veo? En realidad, dirigen sus fasces, sus jabali-
nas y sus espadas contra otros; por lo que a mi respecta, nunca
han puesto trabas a mi voluntad, nunca me han obligado a hacer
lo que no queria. ;Como es eso posible? Porque yo he unido con
Dios mi facultad de desear. ;Quiere El que yo tenga fiebre?
También yo quiero. ;Quiere que desee algo? También yo quiero.
(Quiere que obtenga algo? También yo quiero. ;No lo quiere?
Yo tampoco” (Epicteto, Disertaciones, IV, 1).
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Si nos liberamos de esos tiranos que hay en nosotros, enton-
ces podremos unir nuestra voluntad a la de Dios y convertir el
mundo en una obra de teatro en la que uno mismo no es mas que
otro de los personajes; “Todo lo has recibido de otro, incluida tu
propia persona; (y te enfureces y llenas de injurias al que te lo ha
dado todo si te quita algo? ;Quién eres ti y por qué has venido a
este mundo? ;No te dio también los sentidos y la razén? ;En ca-
lidad de qué te trajo aqui? ;No fue como mortal? ;No fue para
que vivieras en la tierra, con un trocito de carne, y contemplases
su gobierno, siguieras su comitiva y participaras en su fiesta du-
rante un corto espacio de tiempo? ;No quieres entonces irte,
cuando se te lleve, después de haber contemplado la procesion y
la ceremonia mientras se te permita y después de haberte proster-
nado y haber dado gracias por lo que has visto y oido?

-No, yo queria seguir participando en la fiesta.

Y los iniciados quieren seguir con mas iniciaciones, y tal vez
incluso los espectadores de Olimpia quieren ver a otros atletas.
Pero la fiesta tiene un fin. Sal, retirate, agradecido y discreto. Haz
sitio a otros. Pues es necesario que otros nazcan, como ta naciste,
y que, una vez nacidos, tengan un sitio, casas y lo necesario. Si
los primeros no se retiran, ;qué les queda a los demas? ;Por qué
eres insaciable e imposible de satisfacer? ;Por qué obstruyes el
mundo?” (Epicteto, Disertaciones, IV, 1).

Dado que el hombre es un personaje que actiia en una repre-
sentacion teatral de acuerdo a un papel asignado, no tiene sentido
intentar modificar el libreto o cambiar de personaje porque eso
depende del Director, “Recuerda que eres actor de un drama, con
el papel que quiera el director: si quiere uno corto, corto; si uno
largo, largo; si quiere que representes a un pobre, represéntalo
con nobleza: como a un cojo, un gobernante, un particular. Eso es
lo tuyo: representar bien el papel que te han dado; pero elegirlo es
cosa de Dios” (Epicteto, Manual, 17). Incluso cuando uno cree
que esta ejerciendo un acto de libertad al rebelarse contra el papel
que le ha tocado, ;como saber si esa misma accion de rebelion
estd ya prevista en la escena y forma parte de la obra? El estoico
se conforma con el papel que le ha tocado y, sin apegarse al per-
sonaje, cumple su cometido lo mejor que puede hasta que ha de
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abandonar la escena o se baja el telon. Resistirse a eso solo en-
gendra sufrimiento y frustracion:

“-¢,Con qué objeto recibi todas esas facultades?

-Para usarlas.

-¢Hasta cuando?

-Hasta que quiera el que te las prestd

-;Y si me resultan necesarias?

-No te apegues a ellas y no lo seran. No te digas a ti mismo
que te son necesarias y no lo seran” (Epicteto, Disertaciones, IV,
1, 86-110).

“No digas nunca de cosa alguna: «La he perdido», sino «la he
devuelto». ;Ha muerto tu hijo? Ha sido devuelto. ;Ha muerto tu
mujer? Ha sido devuelta.

-iMe han quitado mi hacienda!

-iPues bien! También ella ha sido devuelta.

-Pero era un bandido quien me la quito.

-, Y qué te importa por mediacion de quien te la ha vuelto a
pedir aquel que te la habia dado? Mientras te la da, ocupate de
ella como de una cosa que es de otro, al modo de los viajeros que
van a la posada” (Manual, XI).

La cuestion es entonces la siguiente; si la inica libertad que
nos es otorgada es la de darnos cuenta de que todo es como una
representacion teatral ;qué ha de hacer el personaje para desper-
tar? Aqui entra en accion la prosoche, la atencion a si mismo.

I11.- DE LA ATENCION AL PRESENTE A LA CONTEM-
PLACION

Estoicos como Marco Aurelio establecen una composicion
tripartita del ser humano: El cuerpo (soma), el alma (psiqué) y el
espiritu (hegemonikon) o guia interior, estructura tripartita de cla-
ra ascendencia platonica. La manera de avocar ese hegemonikon
consiste en cultivar la auto-atencion. Para los estoicos, al igual
que los platénicos, es un hecho evidente que el mundo, la vigilia,
es una ilusion o fantasia creada por los sentidos. Pero si la mayor
parte de los hombres viven engafiados dentro de la trampa o ca-
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verna de los sentidos es porque no prestamos suficiente atencion.
Ahora bien, esta atencion no es de naturaleza mental o intelec-
tual, sino mucho mas basica o natural. En sus primeras etapas
puede haber cierto contenido reflexivo; “Ante cualquier situacion
de manera constante depende de ti examinar con cierto rigor la
representacién presente””'. Pero la atencién, en su definicion
mas cabal, esta exenta de pensamientos.

La prosoche es atencion sin tension. Es una actitud de conti-
nua vigilancia y de constante alerta volcada sobre todos y cada
uno de los acontecimientos del dia; “cuando duermes, ni al des-
pertar, ni cuando comes, bebes o conversas con otros hom-
bres”*. La auto-atencion estoica es una manera de vivir en el
ahora, es decir, en el presente. En la medida en que no nos deja-
mos perturbar por el pasado y no nos inquietamos por un incierto
futuro, nos mantenemos en el presente que es, por lo demas, la
unica realidad que habitamos; “Mientras esperamos a vivir, la vi-
da va pasando” (Séneca, Cartas a Lucilio, 1, 1). El estoico habia
heredado de la ascética antigua el descubrimiento de que el ego-
mente vive de recuerdos y expectativas de modo que, en la medi-
da en que se permanece en el ahora, se priva de alimento a la
mente-ego hasta que debilitada, acababa cediendo el control al
espiritu®”. En la espiritualidad cristiana esta prosoche fue deno-
minada nepsis o vigilancia. Asi, Atanasio, al escribir en el afio
357 la Vida de Antonio afirma que el santo se dispuso a «prestar
atencion a si mismoy. Pero esta «vigilancia del corazon» no debe
confudirse con el examen de conciencia moral pues, mientras en
éste prima el razonamiento y reflexion, la prosoche consiste en la
practica de la “atencién” sin que medien pensamientos o juicios
morales. En realidad, se trata mas bien de una atencion a si mis-
mo o auto-atencion que reduce el flujo discursivo y la apropia-
cion del acto de pensar hasta dejarlo en un mero instrumento.

25! Marco Aurelio, Meditaciones, V11, 54, véase igualmente 111, 12; VIIL, 36; IX,

6.

252 Epicteto, IV, 12, 7; Marco Aurelio, Meditaciones, 111, 13; Galeno, De cos-
nosc. cur. animi morbis, 1,9, 51.

233 Marco Aurelio, Meditaciones, 11, 14; IV, 26, 5; XII, 26; Séneca, De benef.,
VIL 2, 4.

254



LA PRACTICA DE LA ATENCION ENTRE LOS ESTOICOS

Esta atencion volcada sobre el presente podia desarrollarse
mediante ciertos ejercicios de concentracion que buscaban «sepa-
rarse del futuro y del pasado» para «concentrarse sobre el mo-
mento presente»”>*. Al principio, la prosoche se conseguia unos
minutos al dia; mas tarde, horas, finalmente, todo el dia. Tal
hombre «despierto» es el que, retomando el lenguaje platonico,
ha salido de la caverna hasta la luz del dia porque ha despertado
del suefio; ahora es consciente no solo de lo que hace sino, sobre
todo, de lo que es. Ha recuperado la memoria de sus gloriosos
origenes y ha vuelto a su naturaleza divina. Por eso, la atencion
sobre si mismo es, en rigor, instalarse en el «recuerdo de Dios».
Se trata, en definitiva, de mantener una atencion neutral sobre si
mismo, el mundo que nos rodea y el momento presente. Se trata
de sentir y ser la vision o presencia divina que estd dentro de no-
sotros; “jEn toda accidn, en toda obra, en toda palabra, que Dios

. : : s r 99255
esté presente como testimonio y guardian”””,

Mediante la incesante practica de la ascesis fisica (especial-
mente el ayuno), las diversas formas de meditacion reflexiva (ze-
tesis, skepsis, akroasis, etc.) y la atencion continua, se alcanza la
vision contemplativa. Tal vision es descrita por algunos estoicos
en términos muy parecidos al éxtasis plotiniano o a los trances
misticos de los primeros cristianos. En todo caso, en estas des-
cripciones de algunos estoicos, es muy dificil saber cuanto hay de
recurso literario o de experiencia extatica. Para Séneca, la vision
contemplativa es consecuencia del desapego al cuerpo y los sen-
tidos; “Alla arriba los espacios son inmensos y el alma es admiti-
da a entrar en posesion de ellos, con la condicion de que se haya
llevado consigo lo menos posible de lo que procede del cuerpo,
que se haya lavado de toda impureza y que se haya lanzado hacia
arriba desembarazada, ligera y contenta con poco... Alli aprende
lo que durante tanto tiempo ha buscado, alli comienza a conocer
a Dios” (Séneca, Cuestiones naturales, 1, 7-13). Para Marco Au-
relio, la contemplacion se caracteriza por una inusual ampliacion
de la vision humana ordinaria que parece trascender los limites
de la individualidad; “el alma humana recorre por entero el cos-

234 Marco Aurelio, Meditaciones, 12, 3, 3.
235 porfirio, Carta a Marcela, 12
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mos y el vacio que lo rodea, extendiéndose hasta la infinidad del
tiempo infinito, abrazando y pensando el periddico renacimiento
del universo” (Marco Aurelio XI, 1). Para Metrodoro, la contem-
placion implica una salida del tiempo y del espacio; “te has ele-
vado mediante la contemplacion de la naturaleza hasta la infini-
tud del espacio y del tiempo, y has visto la totalidad del pasado y
del futuro”.
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UN INICIADO EN LOS GRANDES MISTERICS;
FILON DE ALEJANDRIA

«Estas cosas, oh mistos cuyos oidos no estan
aun purificados, recibidlas y no las repitais a nadie.
Yo, iniciado en los grandes misterios cerca de Moi-
sés, el amigo de Dios, no he dudado en acercarme»
(Cher-., 49).

Filon naci6 entre los afios 30 y 20 a. C. en el seno de una fa-
milia de la comunidad judia de Alejandria, ciudad crisol de cultu-
ras del mediterraneo oriental. De hecho, Alejandria habia reem-
plazado a Atenas como capital de la cultura griega sirviendo, a la
vez, como punto de encuentro entre Oriente y Occidente. En este
sentido, Filon representa el epigono de toda una generacion que,
estando abierta a la influencia del helenismo, no obstante perma-
necio fiel a la fe judia. Por tanto, se puede considerar a Filon co-
mo digno heredero del espiritu que llevo a los LXX a acometer la
traduccion griega de la Biblia. Precisamente, el empleo de esta
version de los LXX y su espiritualidad de sello helenistico es una
de las causas de que se considere a Filon como uno de los Padres

. .. . . 4 256
de la Iglesia a pesar de que no fue cristiano sino judio™.

La familia de Filoén debia de ser una de las mas importantes
de la comunidad judia de Alejandria y €l mismo tomo parte en la
vida social y cultural griega. En una de sus obras, De legatione
ad Caium, explica como fue nombrado jefe de la embajada en-
viada por los judios de Alejandria en torno al 40 d. C. ante Cali-
gula para pedir su proteccion frente a los abusos de la poblacion
griega. Con todo, lo mas destacado de su obra fue su labor escri-
turistica fruto de la reflexion sobre el Pentateuco y de su practica
contemplativa. De hecho, como buena parte de su obra consiste
en glosas al Pentateuco, autores como H. A. Wolfson®’ han su-

26 En lo que sigue nos basamos principalmente en J. Daniélou, Ensayo sobre
Filon de Alejandria, Madrid, 1962.
37 Philo: Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Christianity and Is-
lam, Cambridge, 1962, vol. 1, p. 96.
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puesto que Filon fue un predicador de la sinagoga de modo que
sus tratados serian el comentario que seguia a la lectura publica
de las Escrituras. La antigua costumbre de interpretar la Ley to-
dos los sabados se habia iniciado probablemente en la misma Pa-
lestina, de donde la llevaron los judios a Alejandria. Incluso se
piensa que esta costumbre religiosa fue el origen de las primeras

. . .. 258
predlcacwnes cristianas™ .

Filon utilizd varios géneros de la literatura griega como el
didlogo o el tratado filosofico al modo platénico o aristotélico.
Del estudio de su obra®’ queda patente que Filon es un autor que
vive y explica la fe judia, pero que escribe en griego y que se ins-
pira en la cultura griega, fundamentalmente en Platon y Aristote-
les, aunque también en los estoicos. ;Vino nuevo en odres vie-
jos? En absoluto; el resultado final no es un sincretismo, sino una

258 En los Evangelios de Lucas 4, 14-18; Mateo 4, 12 y Marcos 6, 1-5 se men-
ciona como Jesus seguia esta costumbre de predicar en la Sinagoga los sabados.

Algunos estudiosos dividen el Corpus filoneo en cuatro categorias: /¢ Misce-
llanea: «escritos historicos» o «no biblicos»: Hypothetica; Filon da un resumen
de la constitucion dada a la nacion por las leyes de Moisés. Quod omnis probus
liber sit; reunion de paradojas estoicas con una relacion de las virtudes de los
esenios. De vita contemplativa; se refiere a los suplicantes o Therapeutae, orden
monastica asentada cerca de Alejandria, en la costa de Mareotis y a los esenios.
In Flaccum; tratado historico sobre las injusticias cometidas contra la poblacion
judia de Alejandria durante el mandato de Aulo Avilio Flaco, prefecto romano
en Egipto desde el afio 32, ajusticiado el afio 39. Legatio ad Gaium; tratado his-
torico y teologico sobre los desdrdenes que tuvieron lugar en Alejandria y que
obligaron a los judios a enviar a una embajada a Roma. 2¢ Exposicion de la Ley
Judia: De vita Mosis; un tratado sobre Moisés en su doble faceta de filésofo rey
legislador y sumo sacerdote y profeta. De opificio mundi; comentarios al capitu-
lo I del Génesis en el que, siguiendo de cerca el Timeo de Platon, reflexiona so-
bre la creacion de la nada, la existencia eterna de Dios, la unidad y la providen-
cia de Dios. De Abrahamo; una reflexion sobre las Leyes no escritas de la Natu-
raleza utilizando argumentos estoicos. De Josepho, alegoria sobre la figura de
José y sobre la forma humana de gobierno de la ciudad y la Ley no escrita. De
Decalogo; comenta la relacion del hombre con Dios. También escribidé De spe-
cialibus legibus, De Virtutibus, De praemiis et poenis, De providentia y De ae-
ternitate mundi. 3* Comentarios alegoricos de la Ley judia; Se trata de diversos
tratados que comentan pasajes de las Escrituras: Asi, Legum Allegoriae I (Gen.
2:1-3, 5-14). Legum Allegoriae II (Gen. 2: 18-3; 1). Legum Allegoriae Il (Gen,
3: 8-19). De cherubim (Gen, 3: 24; 4:1). De posteritate Caini (Gen. 4: 16). Quod
Deus inmutailis sit (Gen. 6: 4-12). De sobrietate (Gen. 9: 24-27). De confusione
linguarum (Gen. 9: 1-9). De migratione Abrahami (Gen. 12: 1-3). De mutatione
nominum (Gen. 17: 1-5, 15-22), etc. 4“ Preguntas y respuestas al Génesis y al
Exodo: s6lo se nos han conservado los escritos en armenio. Vid. Obras comple-
tas, conservadas en griego, edicion critica, por L. Cohn y P. Wendland, con un
indice de J. Leisegang, 8 vols., Berlin, 1896-1930.
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formulacion fiel a su fe biblica que adopta nuevas metaforas y
vestimentas para facilitar su comprension.

El propio Filon nos confiesa que ya en su juventud «comenzo
a experimentar el aguijon de la filosofia» (Congr., 17), de modo
que «Hubo un tiempo en que, entregado a la filosofia y a la con-
templacion del universo y de lo que contiene, gozaba en espiritu
de lo que es realmente hermoso, deseable y bienaventurado en el
comercio constante con pensamientos y doctrinas divinas, en las
que encontraba una felicidad inagotable ¢ insaciable. En mi espi-
ritu no se cobijaba nada rastrero, no me preocupaba por la gloria,
las riquezas o la comodidad. Sino que mi alma parecia elevada
por una inspiracion (énfeauog) que la arrastraba hacia las alturas
haciéndola girar con el sol, la luna y el cielo entero. Entonces,
joh entonces!, asomandome desde lo alto del cielo y mirando
como desde un observatorio, contemplaba el espectaculo inefable
de todos cuantos viven en la tierra y me felicitaba de haberme
sustraido a las miserias de la vida humana» (Spec. leg., 111, 1-2).
En buena medida, éstas y otras experiencias contemplativas fue-
ron fruto de sus periodos de retiro junto a esenios y terapeutas, a
los que llegd a considerar como verdaderos representantes de la
mistica judia. Por eso, cuando Filon describe el judaismo ideal,
acude a su experiencia vital cerca de los esenios y de los monjes
terapeutas del lago Mareotis. Segun nuestro autor, alli se puede
aprender la auténtica mistica judia en su doble vertiente; esenia o
terapeuta; «Viven con el pensamiento continuamente puesto en
Dios. Tienen la costumbre de orar dos veces al dia, por la mafiana
y por la tarde; al salir el sol piden que la luz celestial inunde su
espiritu; al ponerse, oran para que su alma, totalmente desligada
del lastre de las sensaciones y de las cosas sensibles, y recogida
en su consejo interior, se aplique a la verdad. Sus dias estdn con-
sagrados a la ascesis. En el estudio de los libros santos interpretan
la doctrina de los Padres alegoricamente, persuadidos de que el
sentido literal es el simbolo de la realidad oculta que revela la ex-
plicacion. Poseen obras de los fundadores de la comunidad, en
las que se encuentran modelos de esta exégesis alegorica» (De vi-
ta contemplativa 21-29). Sin duda alguna, de ellos aprendi6 a in-
terpretar alegéricamente los personajes y acontecimientos bibli-
Cos.
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.- EL METODO ALEGORICO

En Filon, la exposicion alegorica de la Biblia constituye el
alma del texto, mientras que el sentido literal es solo el cuerpo.
No hay que dejarse constreiiir por el sentido aparente de la narra-
cion biblica porque toda ella guarda una significacion oculta o
alegorica, de caracter espiritual, buscada por sus redactores bajo
la inspiracion de Dios’®. De entre todos los temas posibles, el
que mas preocupa y ocupa a Filon es el del itinerario espiritual
del alma que, elevandose por encima del mundo sensorial, quiere
alcanzar el mundo del Espiritu. Ese es el gran tema, el argumento
central de su obra, explicado a base de desentranar el significado
intimo de los pasajes del Pentateuco tal y como le fueron ensefia-
dos por los esenios. Por eso, en gran medida, parte de la obra de
Filon esta destinada a los iniciados, es decir, a los que quieren
comprender los misterios de Dios. Ya en el libro primero Sobre
los suenios (181), hablando de la inmortalidad del alma, Filon
compara el “viaje” del alma al cuerpo como un exilio en tierra
extranjera, y acude a las metaforas del peregrinaje mistico, tan
frecuentes en la literatura egipcia, griega y, por supuesto, judia,
para explicar la busqueda de la contemplacion de Dios como un
retorno a la patria originaria. En otro lugar menciona que «Hay
dos especies de hombres, uno es el hombre celestial, otro es el te-
rrestre. El celestial ha sido hecho a imagen de Dios, no participa
de la realidad corruptible y terrestre; mas el terrestre ha sido for-
mado del polvo del suelo, que se llama barro» (Leg. all., 1, 31).
Para Filon, el hombre celestial es el arquetipo del hombre. Con
ello, recurre al tema clasico del esoterismo judio; Adan como re-
presentacion del Hombre celeste o de la Humanidad primigenia
en su estado mas puro, es decir, antes de conocer el arbol del bien
y del mal.

Si el exilio de Adan supuso la expulsion del Paraiso terrenal
y, por tanto, la victoria del hombre terrestre, la iniciacion en la

260 precisamente, el hecho de que utilizara la version griega de los LXX y no el
texto hebreo, se debe a que consideraba que tal traduccion también se habia lle-
vado a cabo por inspiracion divina.
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via espiritual, que Filon denomina los Misterios (cerca) de Moi-
ses, tiene por finalidad la recuperacion del estado edénico, es de-
cir, la realizacion del Hombre celeste.

II.- DIOS NO PUEDE SER PENSADO

(Como regresar al Paraiso perdido? O, dicho en otros térmi-
nos, ;como recuperar la intimidad con Dios? Tradicionalmente la
via mistica dispone de dos accesos o, si se prefiere, dos etapas; la
meditacion (en Dios, en la creacion, en la condiciéon humana,
etc.) y la contemplacion (desapropiacion o ausencia de pensa-
mientos). En diversas partes de su obra desarrolla Filon temas
clasicos de meditacion. De hecho, la alegoria que emplea Filon
no es mas que un tema de meditacion que toma como base un
episodio biblico. Sin embargo, la meditacion tiene por fin Gltimo
anodadar la mente, llevar al iniciado a la conclusion de que la
propia mente esta incapacitada para acceder a las realidades su-
premas. El buscador espiritual ha de estar firmemente convencido
de que la mente solo tiene un caracter instrumental en cuanto que
le sirve para aprehender informacion exterior. Ha de comprobar
la futilidad de tal informacion para introducirse en el mundo del
espiritu. De esta manera, cuando la mente misma reconoce su
propia incapacidad y se retira o anonada, entonces deja paso a
otro “Organo” interior que si tiene la posibilidad de comunicarse
con el mundo superior. Ahi comienza la verdadera via contem-
plativa.

En su obra De mutatione, Filon advierte que «No pienses que
el ser que es verdaderamente el Ser sea comprendido por nadie»
porque el hombre, en cuanto hombre carece de medios sensible
que lo permitan, dado que Dios no es sensible. «Verdaderamente,
Dios no es como el hombre ni como el cielo, ni como el mundo
sensible, sino como Dios, si esta permitido hablar asi, porque el
muy bienaventurado no admite ni semejanza, ni comparacion, ni
simbolo. Mas aun, trasciende la bienaventuranza misma y todo lo
que podria imaginarse de mas» (Quaest. Gén., 11, 54).
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Filon se cifie a la ortodoxia monoteista del judaismo tradicio-
nal; «no hay mas que un Dios, creador y causa de todo, y también
soberano de todos los fendmenos, ya que sélo a €l pertenece
realmente la estabilidad, la inmutabilidad y la indefectibilidad»
(Spec. Leg., 1, 30). Rechaza las veleidades politeistas de quienes
«han admitido que el sol, la luna y las estrellas eran dioses aut6-
nomos y les han atribuido el origen de todos los fenémenosy»
(Spec. Leg., 1, 13), porque «debo reverenciar s6lo a Dios y a nada
de lo que esta tras El (Ex., XX, 3), ni la tierra, ni el mar, ni los
rios, ni la realidad del aire, ni las variaciones de los vientos y de
las estaciones, ni las especies de las plantas y de los animales, ni
el sol, ni la luna, ni la multitud de los astros que circulan en o6rde-
nes armoniosos, ni el cielo, ni el mundo entero. La gloria de un
alma grande y que se sale de lo comtn es la de emerger del por-
venir, de trascender sus limites, para no adherirse mas que al in-
creado segun las prescripciones santas en las que se nos inculca
adherirnos a El (Dt., XXX, 20). Y cuando uno se adhiere a Dios y
le sirve sin desfallecimientos, Dios mismo se da en correspon-
dencia. Para prometer esto me apoyo en la palabra que dice: El
Sefior mismo es su parte (Dt., X, 9)» (Congr., 133-134).

No obstante, siguiendo la teologia judia, en diversas partes de
su obra Filon situara una entidad por debajo del Ser que denomi-
na Logos (traduccion que los LXX hacen del hebreo dabar). En
alguna ocasion lo define como «el mas antiguo de los seres»
(Det., 118), el hijo primogénito de Dios (Leg. AlL, 111, 96). En
otra ocasion explica que «el Logos divino que esta por encima de
las potencias no tiene representacion visible, pues no tiene nada
de analogo con las realidades sensibles, sino que es €l mismo
imagen de Dios, el mas antiguo de todas las cosas inteligibles»
(De fuga, 101). Parece situarse en un plano intermedio entre el
Ser y las potencias que ha facilitado la Creacion; «Al Logos ar-
cangel y muy antiguo es a quien el Padre que lo ha engendrado
todo ha hecho el don insigne de estar situado en la frontera para
separar la creacion del Creador. Intercede sin cesar» (Her., 205-
206). En este Logos, que viene a identificarse al Verbo de Dios o
Mente Divina (como el mundo de los arquetipos platonicos), se
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encuentra ya toda la creacion antes de llegar a manifestarse®’, lo
que implica afirmar la simultaneidad de toda la creacién y, con-
secuentemente, rebasar las ideas de prederminacion o libre albe-
drio del hombre. Por debajo del Logos se sitlian las potencias.
Ninguno de ellos estd separado o aparte de Dios sino que son sus
simples atributos; «Dios, que es uno, tiene a su alrededor poten-
cias inefables para socorrer a todas las cosas y conservar lo que
ha sido creado. A ellas les han sido confiados también las penali-
dades. Estas potencias o atributos divinos han construido el cos-
mos incorporeo ¢ inteligible, arquetipo del mundo visibley» (De
Confusione, 171)**. Filon identifica a los dos querubines del re-
lato del Paraiso que aparecen en la Biblia como una representa-
cion de la potencia creadora y de la potencia regia o providencial.
Concretamente, «El que esta en el centro es el Padre del universo,
que es llamado frecuentemente en la Escritura Santa, con su pro-
pio nombre, el Ser. Los que aparecen a cada uno de los lados son
las potencias mas venerables y mas cercanas al Ser, la creadora y
la regia. La primera es llamada Dios; mediante ella, en efecto,
Dios ha establecido y dispuesto el universo; la segunda es llama-
do Sefior; conviene, en efecto, que quien ha creado el universo le
rija y le gobierne» (4br., 121). Los origenes de esta concepcion
teologica de las potencias estan ni mas ni menos que en la anti-
gua doctrina biblica de los nombres divinos. El judaismo habia
adoptado la costumbre de no pronunciar nunca el tetragrama sa-
grado y remplazarlo por nombres sustitutos como Adonai o
Elohim. En todo caso, como el sagrado nombre de Dios, Yaveh o
incluso el de Elohim, fue traducido por los LXX como Kyrios y
Theos , Filon no hizo mas que seguir esta traduccion al explicar
la doctrina de las potencias o atributos de Dios. Asi, mientras que
Kyrios designa el poder regio, Theos designa a Dios en cuanto
creador (Somn., 1, 230).

261 También en San Pablo, Efesios 1.

262 yéase también Somn., 1, 140: «Muy puros y excelentes, servidores del Sobe-

rano del Universo, como los ojos y los oidos del Gran Rey, lo vigilan y lo ins-
eccionan todoy.

53 Sin embargo, en otros lugares distingue hasta cinco potencias. Asi, el simbo-
lo de estas cinco potencias es el arca de la alianza: «Las cinco potencias estan
representadas y situadas en el arca son la imagen de la potencia que ordena y de
la potencia que prohibe; la tapa del arca es la imagen de la potencia misericor-
diosa —se 1lama propiciatoria—; los querubines alados que estan a cada uno de los
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Sin embargo, como «Dios esté solitario y separado, porque es
unico y nada es semejante a El» (Leg. A/l., 11, 1) al hombre s6lo
le cabe asumir noble y sinceramente su propia incapacidad como
punto de partida para iniciar el itinerario hacia el misterioso
mundo espiritual; «El increado no se parece a nada entre las co-
sas creadas, sino que las trasciende tan completamente, que in-
cluso la inteligencia mas penetrante estd muy lejos de aprehen-
derle y debe confesar su impotencia» (Somn., 1, 184). Como se
ve, Filon parece anticiparse a la doctrina de la incomprehensibili-
dad divina tan importante en Padres de la Iglesia como Clemente
de Alejandria, Gregorio de Nisa*** y Juan Criséstomo. Si bien es
cierto que esta doctrina aparece ya en textos herméticos y gnosti-
cos de la época, es importante destacar que tales enunciados eran
asumidos por la mistica judia como parte esencial de su nucleo
doctrinal y de su praxis, de modo que mas que explicarlos como
préstamos culturales debidos a influencias extrafias, tales simili-
tudes obedecen a la identidad esencial de las experiencias misti-
cas.

Pero ademas, nuestras facultades discursivas no solo son in-
habiles para acercarse a los Misterios de Dios, sino que ademas
son inttiles también para conocer los estados mas sutiles del ser
humano; «La inteligencia que hay en cada uno de nosotros es ca-
paz de conocer a los demas seres, pero es incapaz de conocerse a
si mismay (Leg. All., 1, 91).

En suma, si el hombre, en cuanto Adan terrestre, carece de la
cualificacion necesaria para alcanzar el mundo del espiritu, (sig-
nifica eso que en esta vida estamos condenados a vivir una exis-
tencia terrena separada y ajena al mundo de las realidades supe-
riores? Ciertamente, aunque la esencia de Dios sea incomprehen-

lados son la imagen de la potencia creadora y de la potencia regia» (De figa,
100).

264 Asi, explicara la teologia apofatica en términos que seran luego utilizados li-
teralmente por Gregorio de Nisa: «Cuando el alma amiga de Dios busca lo que
es el ser por esencia, penetra en una busqueda sin forma e invisible de la que sa-
ca el mayor de todos los bienes, a saber: comprender que Dios es incomprehen-
sible en su ser y ver precisamente que es invisible» (Filon, De posteritate Caini,
15-16).
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sible para la mente humana, no se sigue de ahi que no podamos
conocer nada de Dios. El se revela mediante la creacion del mun-
do sensible, pero sobre todo mediante su accidn interior en el al-
ma.

Este tema, argumento central en la historia de la mistica uni-
versal de todos los tiempos, es desarrollado en varios de sus es-
critos. En la obra Que de ordinario el peor tiende emboscadas al
mejor (Quod det.), Filon explica que el hombre no puede conocer
a su Creador, pero Dios, considerando que este conocimiento era
util, ha insuflado en el alma algo de su divinidad, como «una
chispa del espiritu divino y bienaventurado» (89-90). Para ello
Filon invoca, entre otros versiculos biblicos, este: «;No me has
llamado casa tuya, padre tuyo y marido de tu virginidad?» (Jr 3, 4
LXX), para demostrar que, aunque Dios es de naturaleza incor-
pérea (De cherubim 14, 49), El ha puesto en el interior de cada
hombre algo que es capaz de encontrarle debido a su parentesco
con Dios (Leg. All., 1, 145). Es «una impronta, un fragmento, un
rayo de la naturaleza bienaventurada» (Leg. All., 1, 146).

(Coémo tomar conciencia o realizar de manera efectiva esa
chispa del espiritu divino? ;Como encontrar esa impronta, frag-
mento o rayo de la naturaleza bienaventurada que nos vincula a
Dios? Para emprender la via mistica o espiritual de los Misterios
de Moisés, hay que averiguar la raiz del problema que atenaza al
hombre con el fin de obtener una comprension de orden racional
que es previa a la realizacion efectiva en el orden espiritual.

III.- ADAN (LA MENTE) EVA (LOS SENTIDOS), ABEL
(EL DESAPEGO) Y CAIN (LA APROPIACION)

Para ello, Filon desvela el significado oculto de uno de los
pasajes biblicos mas enigmaticos. Se trata del episodio de Adan y
Eva que, segin nos explica, personifica el origen de la diferen-
ciacion entre la mente pura y la mente concreta o, si se prefiere,
la dualidad entre la consciencia pura y los pensamientos.
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Tras comer la manzana del Arbol prohibido, «Dios llamo a
Adan y le dijo: “;Donde estas?”’» (Gn 3, 9). Ante este versiculo
biblico Filon se pregunta; “;Por qué es llamado sélo Adan, si la
mujer se ha escondido con ¢I? Ante todo se debe decir que la
mente es llamada donde estaba cuando sufti6 la reprension, y su
defeccion es detenida. Pero no solo es llamada ella, sino todas sus
potencias, sin las cuales, en efecto, la mente se encuentra desnuda
y de ningiin modo real; y una de las potencias es la sensibilidad,
la mujer. Por tanto, junto a Adan, la mente, es llamada también la
mujer, la sensibilidad, pero Dios no la llama particularmente ;Por
qué? Siendo sin mediacion, no tiene por si sola capacidad de re-
cibir; ni la vista, ni el oido, ni ningin otro sentido tiene instruc-
cion, de suerte que no puede realizar el acto de comprender los
actos” (Filon, Leg. Alleg. 111, 16, 49-50). Con ello quiere indicar-
se que la causa de la Caida y expulsion del Paraiso (que se reac-
tualiza con el nacimiento de cada ser humano) no es la percep-
cion del mundo sensible (Eva), sino la aparicion de la dualidad
primera (fruto del arbol del bien y del mal) y la consiguiente
apropiacion de los objetos del mundo sensible. Asi, Eva “al con-
cebir y quedar encinta da a luz el peor mal del alma, los pensa-
mientos vanos [Cain]. La mente creyo, en efecto, que era pose-
sion suya todo lo que veia, oia, olia o tocaba, que todo era inven-
cion y produccion suya” (Filon, De cherubim 15, 57). De esta
manera, el Hombre o la Humanidad se debate entre ser Abel y
desapegarse del mundo sensible viendo que todo es vano (Abel
significa unido a Dios o Nada®®) o lanzarse a una alocada carre-
ra por apoderarse (Cain significa posesion) del conocimiento que
procede de los sentidos y que, por tanto, no procura la verdadera
paz; “;Por qué, pues, alma del hombre, que deberias vivir la vida
virginal en la casa de Dios, apegada a la sabiduria, te mantienes,
en cambio, alejada de ellos y abrazas los sentidos que te quitan
virilidad y te manchan? Por eso provocaras esa ruina y confusion,
Cain, el fratricida, el maldito, la posesion que no da posesion.
Pues Cain, en efecto, quiere decir: posesion” (Filon, De cherubim
52). Asi, los hombres que viven apegados al mundo sensible son

2% Jgualmente en Flavio Josefo, Antigiiedades Judias, edicién de José Vara Do-
nado, Madrid, 1970; “El mayor de ellos se llamaba Cain, nombre que, traducido,
significa posesion, y el pequefio Abel, que significa nada” (1, 52).
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como Cain porque creen que la vida consiste en acumular expe-
riencias sin darse cuenta de que tal posesion no da la verdadera
posesion del espiritu, dado que este es desposesion o desapego. Y
lo que es mas sutil; el hombre cree erroneamente que son suyos
los pensamientos que experimenta, cuando en rigor, no hay nada
de tal.

Para que se inicie el camino espiritual hacia el desapego no
hay nada mejor que observar cdmo los propios pensamientos y
sensaciones generados a partir del mundo sensible nos azotan
diariamente sometiéndonos a la alternancia del dolor y de una
paz efimera. Solo asi se vera que todo ello no es mas que vacia
inestabilidad sin consistencia; «El legislador nos da a entender
con esto que el insensato agitado por movimientos inestables e
inconstantes, como un mar enfierecido bajo el efecto de la tem-
pestad, experimenta la agitacion y la dispersion y ni siquiera
cuando duerme goza de la paz y tranquilidad. Como un navio que
danza en pleno mar es incapaz de navegar y seguir adelante, sino
que se inclina unas veces de un lado y otras de otro, y cabecea
balanceandose, asi el malvado, porque tiene el espiritu descarria-
do y agitado, incapaz de dirigir su propia navegacion sin caer, se
ve llevado por las preocupaciones hacia su propia destrucciony
(Post., 22). Con esto Filon advierte de la disyuntiva que pesa so-
bre el buscador espiritual; o padecer el sufrimiento y frustracion
que acompaiia a quien se deja seducir por el inestable, agitado e
imaginario mundo (suefio) de los sentidos, o trascender su situa-
cion entregandose a la via del verdadero conocimiento.

El estado de agitacion del hombre queda simbolizado por la
serpiente; «El placer ha sido asimilado a la serpiente por esta ra-
z6n: al igual que el de la serpiente, el movimiento del placer es
retorcido y complicado; primero da cinco vueltas; porque los pla-
ceres penetran por los cinco sentidos y porque en torno a cada
uno de ellos hay muchos repliegues: por la vista penetran inme-
diatamente placeres variados, las artes del dibujo, la escultura, la
diversidad de las plantas y las bellas formas variadas de los ani-
males» (I, 74). Filon se inspira en el mito platonico del Fedon
para presentar al espiritu esclavo de los sentidos: «Cuando el co-
chero es el amo y guia de las bestias, lleva el carro adonde quiere;
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cuando las bestias se han hecho las amas, el cochero ha sido fre-
cuentemente arrastrado. De igual manera, cuando el guia o el pi-
loto del alma domina al animal, la vida es recta; pero cuando la
sensacion domina a la razon, se apodera de ella una terrible con-
fusion» (111, 223-224).

En suma, los cainitas (los avidos de deseos) sufren una ilu-
sion o alucinacion generada por sus propias mentes al estar erro-
neamente convencidos de que son autores de sus pensamientos y
obras. Tal error puede disiparse si se comprende que la mente
tiene dos facetas; vuelta hacia el interior se purifica al encontrarse
con la chispa o fragmento divino, pero vuelta al exterior solo en-
contrara enajenacion y frustracion; “Existen dos mentes, la del
todo, que es Dios, y la del individuo; aquel que huye de lo que
estd vuelto a si mismo se refugia en la mente de todas las cosas.
En efecto, quien abandona la mente propia reconoce que no es
nada lo que es segun la mente humana, y lo pone en relacion con
Dios” (Filon, Leg. Alleg. 111, 9, 29). Afortunadamente, ante este
mundo inestable se alza el mundo del espiritu, que es el de la es-
tabilidad, porque «Dios es quien permanece inmovil, mientras
que la creacion es cambio» (Post., 24).

Filon avanza un poco mas en su misteriosa propuesta de ca-
mino espiritual. El hombre se encuentra en la eterna encrucijada;
o fiarse de sus pensamientos, porque los considera propios, o
confiar en Dios; “Es mejor fiarse de Dios que de nuestros razo-
namientos oscuros y de nuestras conjeturas inciertas: «Abraham
tuvo fe en Dios y fue considerado justo» (Gn 15, 6)... Si, en
cambio, ponemos nuestra fe en nuestros razonamientos, construi-
remos, edificaremos la ciudad que corrompe la verdad...” (Filon,
Leg. Alleg. 111, 81, 228). O mas aun: “Asi comienza el lamento
sobre la mente testaruda y amiga de si misma: «jAy de ti, Moab!,
perdido estas» (Nm 21, 29); en efecto, si prestas atencion a las
suposiciones basadas en lo probable, has extraviado la verdad”
(Filon, Leg. Alleg. 229). Con estos y otros comentarios Filon no
estd defendiendo la renuncia a todo sentido critico o el escépti-
cismo como doctrina, sino algo mucho mas sutil. Esta planteando
la incompatibilidad del pensamiento concreto con la experiencia
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mistica porque ésta, al ser radicalmente supraindividual, tras-
ciende la relacion sujeto-objeto.

IV.- LOS ERRORES DEL PRINCIPIANTE

Para Filon, uno de los errores mas comunes y contraprodu-
centes de los hombres que se encuentran en un estado moral cai-
nita es el de atribuirse la autoria de sus acciones y, en general, el
de atribuirse la propiedad de algo; «Quien tenga el atrevimiento
de decir que algo es suyo, sera inscrito como esclavo durante to-
da la eternidad» (Leg. All., 111, 198). Por eso, «;Qué puede haber
mas dafiino para el alma que atribuirse por jactancia lo que es de
Dios? En efecto, obrar es lo propio de Dios y no esta permitido
atribuirlo a ninguna criatura, y lo propio de ésta es padecer» (De
Cher., 77). En eso consistio el pecado de Cain: «Hay dos opinio-
nes contrarias opuestas la una a la otra: una se lo permite todo al
espiritu, como principio que es del consentir y del tocar, del mo-
verse y del reposar; la otra lo atribuye todo a Dios, puesto que El
es el artesano. El tipo de la primera actitud es Cain, cuyo nombre
significa posesion, porque cree que todo le pertenece; el tipo de la
segunda es Abel, que significa relacion con Dios» (De Sacr., 2).

Igualmente, otro de los espejismos mas generalizados es el de
atribuirse la autoria de los pensamientos, sensaciones y senti-
mientos; “Frente al verdadero y tnico Dios no hay nada tan ver-
gonzoso, a mi entender, que creer que soy yo quien piensa y yo
quien siente” (Leg. All., 11, 68; cf. III, 81). Y en otra ocasioén co-
menta; “Los pensamientos son los hijos particulares del alma, y
cuando los llamas tuyos, ;estds sano o estas loco? Tus melanco-
lias y paranoias y las esquizofrenias, las conjeturas infundadas y
las engafosas imaginaciones de las cosas y las opiniones irreales,
oniricas, que albergan y por si solas producen espasmos y palpi-
taciones, y la enfermedad compafiera del alma, el olvido, y otras
muy numerosas cosas que quitan fuerza a tu sefiorio, te demues-
tran que estos bienes no son tuyos, sino de otro” (Filon, De
cherubim 21, 69). Eso demuestra que la mente permanece prisio-
nera de sus propias conceptualizaciones; “Aun cuando la mente
no puede siquiera poseerse a si misma, ni aun siquiera conocerse
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en su esencia, no obstante, si da fe a los sentidos y a su capacidad
de posesionarse de los objetos, nos dird que cree poder evitar el
error en la vista, en el oido y en los demas sentidos” (Filon, De
cherubim 20, 66). De esta manera, Filon afirmara, con una frase
que recuerda al mito de la caverna platonico pero que hunde sus
raices en las misticas orientales, que la 