
        
            
                
            
        

    LA INDIA EN NUESTRoS FIlÓSOFOS

Postulados hindúes en los pensadores occidentales

ENRIQUE GALLUD JARDIEL

 





Copyright © 2019 Enrique Gallud Jardiel
All rights reserved

The characters and events portrayed in this book are fictitious. Any similarity to real persons, living or dead, is coincidental and not intended by the author.

No part of this book may be reproduced, or stored in a retrieval system, or transmitted in any form or by any means, electronic, mechanical, photocopying, recording, or otherwise, without express written permission of the publisher.





Contents

 
Title Page
Copyright
Introducción: Los vínculos entre dos mundos
Pitágoras (circa 582-502 a.C.)
Platón (428-347 a.C.)
Lucio Anneo Séneca (4 a.C.- 65 d.C.)
Plotino (204-270)
Ramon Llull (1232-1315)
Eckhart von Hochcheim (1260-1328)
Miguel Servet (1509-1553)
Giordano Bruno (1548-1600)
Baruch Spinoza (1632-1677)
Voltaire (1694-1778)
Friedrich Schelling (1775-1854)
Karl Krause (1781-1832)
Arthur Schopenhauer (1788-1860)
Ralph Waldo Emerson (1803-1882)
Miguel de Unamuno (1864-1936)
Carl Gustav Jung (1875-1961)
Hermann Keyserling (1880-1946)
José Ortega y Gasset (1883-1955)
Aldous Huxley (1894-1963)
Mircea Eliade (1907-1986)
Julián Marías (1914-2005)
Bibliografía
About The Author
Books By This Author




Introducción: Los vínculos entre dos mundos


Pese a los muchos obstáculos geográficos, lingüísticos y raciales, el intercambio entre la India y Europa a través de los siglos ha sido continuo. Por desgracia, impera la noción errónea y excesivamente simplista de que la India y todo lo que culturalmente significa ha sido un enigma para Occidente hasta tiempos comparativamente recientes. La India, sin embargo, ha sido siempre un país en relación intensa con el resto del mundo, como reconoce hasta uno de sus principales detractores, Georg Wilhelm Friedrich Hegel:


Una de las formas en que se manifiesta la acción de la India al exterior consiste en haber sido siempre atractiva para los demás países. Desde hace miles de años vive en la imaginación de los europeos como tierra de maravillas. La fama que ha tenido siempre por sus tesoros naturales, como por su sabiduría, ha atraído a los hombres hacia ella.[1]




Los contactos indios con el mundo occidental datan de tiempos prehistóricos. La antigua cultura chalcolítica que se desarrolló en las llanuras del bajo Indo estuvo vinculada y relacionada con las culturas de Mesopotamia y Asia Menor. El primer viaje desde el oeste a Ofir (el emplazamiento indio de Sauviram, en el golfo de Kutch, ya mencionado en las tablas de Assurbanipal) se efectuó bajo el faraón egipcio Saukh-ka-Ra, alrededor del 2.500 a.C. En tiempos de Salomón había un canal de comunicación entre la India y Siria y Palestina, como demuestran las evidencias arqueológicas. Incluso antes de la caída de Babilonia la península indogangética mantuvo relaciones comerciales y culturales con Occidente. Los fenicios de Levante, en su afán de expansión marítima con fines mercantiles, establecieron factorías en la costa occidental de la India y mantuvieron este comercio ya desde el siglo XIII a.C.
Los contactos con el mundo helénico fueron mucho más intensos y se hallan mejor detallados. Aparecen ya en la literatura mitológica y épica. Según la leyenda, Baco y Heracles llegaron a la India, donde vivieron y tuvieron descendencia, como cuenta Estrabón, y Homero se refiere a los indios como «etíopes del este» y los menciona en la Odisea.
En el 521 a.C. el griego Escílax de Carianda viajó al valle del Indo, enviado por el rey persa Darío I Hystaspes. Durante trece meses exploró el curso del río Indo y las costas de la India. Su informe sobre las riquezas del lugar incitó a Darío a conquistar parte de la India.
Hecateo de Mileto (nacido hacia el 560 a.C.), padre de la geografía griega, escribió su obra Periegesis [Viaje alrededor del mundo], donde se mencionan nombres indios por primera vez.
Ctesias de Cnido (circa 400 a.C.), médico real del rey persa Artajerjes II Mnemón, fue el primer griego en dedicar un tratado a la India, Indika, que nos ha llegado en fragmentos. Habló también del carácter de los indios. Les elogia por su devoción a su rey y su desprecio a la muerte. Sin embargo, sus descripciones se menospreciaron en su tiempo por considerarse excesivamente fantasiosas, al igual que ocurrió con las de Escílax.
En el siglo v a.C., el historiador griego Heródoto de Halicarnaso (circa 484-425 a.C.) suministró amplia información sobre el continente y sus moradores, así como sobre la relación de la India con el Imperio persa, en su Historiae. Su información se basaba en los escritos de Hecateo y de Escílax.
La campaña de conquista de Alejandro Magno en el noroeste de la India duró dos años, del 327 al 325 a.C. Durante ella los griegos mantuvieron contacto con pensadores hindúes. Los helenos descubrieron que tenían más semejanzas culturales con los indios que con los egipcios, los anatolios, los hebreos u otros pueblos semíticos de Oriente Medio. Algunos influjos resultan muy evidentes, como el ejercido sobre el escéptico Pirrón de Elis (circa 360-270 a.C.), quien acompañó a Alejandro a la India y en cuyas doctrinas se recoge un influjo claro del jainismo.
Megástenes (circa 350-290 a.C.), viajó a Pataliputra (la moderna Patna) en el 321 a.C. como embajador griego de Seleucos I Nikátor ante el rey Sandrokottos (Chandragupta Maurya). A su regreso escribió otra Indika, con datos cuya veracidad se ha comprobado después. En este libro da noticias amplias sobre las religiones de la India y la situación socio-cultural del país. Habla del sistema de castas, de los brahmanes, del Buddha y del sistema de gobierno que se describe en el Artha Shastra. Afirma que en la India los robos son raros y se honra la virtud. Su obra sirvió de inspiración a comentaristas posteriores, como Arriano o Estrabón.
Con todos estos contactos, el influjo del pensamiento indio sobre el griego no hizo sino aumentar y se han mencionado repetidamente analogías y líneas de convergencia entre los pensadores indios y los griegos como Tales de Mileto, Pitágoras, Anaxágoras, Anaximandro, Anaxímenes. Heráclito, Parménides, Empédocles de Agrigento, Demócrito, Platón, Plotino, etc. Según el aristotélico Aristoxeno (circa 330 a.C.), un indio visitó a Sócrates y le preguntó en qué se ocupaba. Cuando éste le dijo que en la vida humana, el otro le replicó que no se puede comprender lo humano sin investigar lo divino. También se cree que Empédocles y Anaxágoras viajaron a la India a estudiar filosofía, aunque de esto no existe constancia histórica. Sí la hay en lo referente a Apolonio de Tiana (15-100), quien visitó la universidad de Taxila, en el noreste de la India, al comienzo de la era cristiana (circa 50), para estudiar con preceptores brahmanes.
En los siglos siguientes continuaron apareciendo en Occidente nuevas fuentes de información sobre el país. En el siglo i, Gayo Plinio Segundo, llamado el Viejo,
(23-79) habló sobre la India, como asimismo hizo Pomponio Mela (muerto en el 45), quien la describió en su obra De chorographia. También se dio información en la Bibliotheca historica, de Diodoro Sículo (siglo i a.C.) y en el Historia indica, un libro de viajes sobre la India del filósofo e historiador Flavio Arriano (86-175). El matemático, geógrafo y astrónomo Claudio Ptolomeo (circa 90-168), en su Geographia, ofrece informes precisos sobre la topografía y pueblos de la India y sobre la ruta de la seda. En el siglo siguiente, Dion Crisóstomo (circa 40-120) menciona la epopeya del Ramayana y el pitagórico Filóstrato de Atenas (circa 170-249) viaja a la India a conocer a los brahmanes. El neopitagórico Moderato de Gades (siglo i) defiende un concepto de un Dios no separado del universo y de la creación, sino un todo con ella, donde todo se contiene, tal como se menciona en la Bhagavad Gita.
Sobre la cuestión del origen de la filosofía, Clemente de Alejandría (150-218) manifestó que los brahmanes habían precedido en todo a los griegos, quienes les habían robado su pensamiento. Lo mismo afirmó Luciano de Samosata (125-181), quien aseguró que la filosofía se había dirigido en primer lugar a los indios y que no había tenido dificultad para persuadirlos de que bajasen de sus elefantes y se uniesen a ella. Para este siglo, la India ya había desplazado a Egipto como el lugar de origen de las teorías transcendentalistas y sus ideas habían permeado el gnosticismo, un intento concreto de fusionar los elementos griegos y platónicos con los indios, como hizo Barsedanes de Edesa (circa 200), quien tuvo contactos con brahmanes y del que se dice que viajó a la India.
Los padres de la Iglesia contribuyeron en parte a esta popularidad de lo indio. Tomás Dídimo el Apóstol fundó en el siglo i las comunidades cristianas en la costa malabar. Orígenes (circa 185-254) abrazó una concepción cíclica del tiempo análoga a la de los libros de tradiciones mitológicas hindúes. Hipólito de Roma, (siglo iii), en su libro Elenchos, muestra una información sobre la filosofía hindú que no estaba en la obra de Megástenes y que tuvo que recopilarse de viajeros posteriores. En esta obra se muestra un contenido muy profundo de las ideas brahmánicas.
El filósofo e historiador griego Onesícrito (circa 375-300) mencionó que Pitágoras, Sócrates y Diógenes de Sinope coincidían en diversos aspectos de sus doctrinas con los indios y reafirmó la idea de que el pensamiento indio mostraba muchos puntos en común con el occidental.
Roma, por su parte, mantuvo un comercio muy fructífero con la India. El Imperio romano envió regularmente legaciones a la India, para estudiar filosofía y ciencia, y se tiene noticia de diversas embajadas indias en la corte de Trajano y en la de Claudio, durante el siglo i, como la enviada por el rey Rochias de Ceilán. También hay constancia de la llegada a Roma de misioneros budistas en la época del emperador Ashoka (siglo iii). Quinto Curcio Rufo (siglo i), en su Historiae Alexandri Magni Macedonis [Historia de Alejandro Magno el Macedonio], dedica un largo capítulo a la India, que comienza a aparecer con regularidad en los escritos de autores como Cicerón, Plutarco, Diodoro o Séneca. Desde aquel momento griegos y romanos contaron en sus ejércitos con soldados nativos de la India.
En los datos suministrados por los griegos y los romanos se basa el conocimiento europeo sobre la India hasta la aparición de Cosmas Indicopleustes, un marino griego del siglo vi que viajó a la India y a Ceilán. En el 550, Cosmas escribió un extraño libro titulado Topographia christiana que describía a la Tierra según los textos bíblicos. En él se documentaba la existencia de tráfico comercial entre el Imperio bizantino y la India y se ofrecían datos interesantes sobre la difusión del cristianismo en la península indogangética.
En los siglos siguientes el interés europeo por la India se desvaneció en parte. Roma era el centro del mundo y la teología cristiana pretendía poseer la verdad sobre lo transcendente. Por ello, tras siglos de exportar especias, oro y telas a Roma, la India se alejó de la mirada de Occidente durante la Edad Media, con excepción de la asimilación de las fábulas y de las relaciones sobre sus inmensas riquezas. Pero el contacto no se perdió por completo, gracias a los árabes, grandes difusores de cultura. En el caso de España, trajeron a la península todo tipo de textos indios, tanto científicos como literarios, que mantuvieron vivo el interés por ese país. Por ellos se conoció el concepto de cero, de origen indio, surgido a partir de la noción filosófica de shunyata [el vacío]. El método indio de contar por medio de nueve signos y el cero, con valor dependiente del lugar que ocupan —el sistema métrico decimal—, fue la herramienta que posibilitó el desarrollo científico occidental.
Además, continuó habiendo comercio entre la India y Europa durante toda la Edad Media hasta la invasión de los turcos, en el siglo XV. No cada duda de que las ideas filosóficas llegaron también con este comercio, por lo que las prácticas de algunos místicos occidentales acabaron teniendo mucho más en común con el yoga, los mantras y la meditación que con las técnicas de oración y meditación preconizadas en el cristianismo. Hay posibles influjos hindúes en el cristianismo medieval. Grandes pensadores como el neoplatónico florentino Marsilio Ficino (1433-1499) mencionaron posteriormente la prácticas hindúes con gran respeto.
Nos han llegado diversas relaciones de viajeros que visitaron la India, como Ruy González de Clavijo o Ibn Battuta. Benjamín de Tudela (1130-1173) no llegó hasta allí, pero recopiló información de otros viajeros ignotos y la difundió en su libro Sefer masaot [Libro de viajes]. Marco Polo (1254-1324), aunque más conocido por su estancia en China, visitó asimismo Ceilán y las costas del sur de la India en 1293. Habló poco de las costumbres, pero mucho de las riquezas. Por él se tuvo noticia de las especias, que se convirtieron en el producto más costoso y deseado del mundo, revolucionando de una manera drástica la alimentación occidental, así como el comercio. Su búsqueda, además, condujo a una serie de descubrimientos geográficos de primordial importancia en la historia de la humanidad. En su libro Il milione [El millón], conocido en español como Los viajes de Marco Polo, alude a la leyenda del Buddha, al que llama Sagamoni [Sakyamuni] y habla de los abraiaman [brahmanes] dotados de mágicos poderes, de los encantadores de serpientes y de los ascetas que vagan desnudos. Otros viajeros que aportaron información útil en esos años fueron Marino Sonuto, quien describió el comercio con las cortes indias; Odorico de Pordenore, que visitó Bombay; John Maundeville; Nicolo di Conti, quien estuvo en Bizanagalia (Vajayanagara) y Calcuta, o Afanasij Nikitin, entre otros.
Cuando en 1498 el navegante luso Vasco da Gama entró en el puerto de Calicut, en la costa de Malabar, en la India del sur, se abrió otra vía de contacto e información. El descubrimiento de la ruta marítima hacia las Indias orientales volvió a anudar los lazos entre Europa y la India. El conocimiento del pensamiento indio se intensificó con los viajes de los misioneros y los comerciantes, y los temas indios comenzaron a aparecer con más frecuencia en la literatura occidental.
En el siglo XVI, Francisco Javier (1506-1552) predicó el cristianismo por todo el sur de la India, a partir del año 1542. Afonso de Alburquerque (1453-1515), virrey de la India portuguesa, dio noticia del sánscrito como una lengua científica ya a principios del siglo. Luís de Camões (1524-1580) mencionó a la India en Os Lusiadas, obra publicada en 1572. Se hicieron las primeras traducciones fragmentarias de las epopeyas del Ramayana [Las andanzas de Rama] y el Mahabharata [Los grandes indios], así como del Jñaneshvari [El dios del conocimiento], una paráfrasis de la Bhagavad Gita [El canto del Supremo]
escrita en lengua marathi. El padre Thomas Stevens (1549-1619), primer inglés que visitó la India, partió para Goa en 1579 y publicó una gramática de lengua konkani. En 1615 escribió también un poeta titulado Kristana Purana [Las antiguas historias
de
Cristo], contando las historias de la Biblia destinadas a adoctrinar a los indios.
Los misioneros jesuitas, con sus traducciones, fueron los verdaderos creadores de la ciencia indológica, en el siglo XVII. Recogieron numerosos manuscritos y los mandaron a Europa para su estudio y preservación. Diversos viajeros occidentales visitaron la corte del Gran Mogol y refirieron sus experiencias. Entre ellos destaca Diego de Couto (1542-1616), quien vivió un tiempo en Goa por encargo de Felipe II y en 1612 escribió la obra Asia, un tratado muy completo e ilustrativo. El italiano Pietro Della Valle (1586-1652) dio también una magnífica relación de su estancia en la India. El padre Francisco Colón publicó en 1666 India sacra, un tratado en latín con los datos que se tenían sobre la India. Uno de los mejores libros sobre hinduismo aparecidos en Occidente fue el del holandés Abraham Roger, De open-deure tot het vorborgen heidendom [La puerta abierta del paganismo oculto], de 1651. Este libro destaca en comparación con todos los de su tiempo y aun de los dos siguientes siglos. En él se describe en detalle el brahmanismo. Otros dos destacados viajeros fueron François Bernier (1625-1688), autor de Voyages dans les Etats du Grand Mogol [Viajes a los estados del Gran Mogol], y Jean-Baptiste Tavernier (1605-1689), quien escribió Six voyages
de J.B. Tavernier [Seis viajes de J.B. Tavernier]. Estos dos libros son esenciales para el conocimiento de la India de su tiempo. Por ellos se conocieron en Occidente los juegos del pachisi [el parchís] y el moksha patam [literalmente «liberación y caída», conocido entre nosotros como «Escaleras y serpientes»]. Otro juego indio, el shataranja [ajedrez], ya era popular en Occidente desde la Edad Media.
Durante la Ilustración, el interés por la India y la información sobre ella se intensificó. En 1731 llegaron a París una versión completa del Rig Veda y muchos libros de gramática, literatura y filosofía enviados por los jesuitas. A finales del siglo comenzó una curiosidad romántica que invadió el mundo artístico europeo. Se tuvo noticia del sánscrito (1785) y del pehlevi (1793), y el descubrimiento del pensamiento y la filosofía indios por los eruditos europeos del siglo condujo a una gran explosión de entusiasmo. Se ha llegado a considerar que desde el Renacimiento italiano no ha acontecido un hecho de tanta significación en la historia de la cultura como el descubrimiento europeo de la literatura sánscrita y del tronco común del indoeuropeo, lo que llevó al surgimiento de la ciencia de la filología comparada. Europa se adhirió entusiasta al orientalismo preconizado por August Wilhelm von Schlegel con su famosa frase: «Es en la India donde hay que buscar el supremo romanticismo». Este redescubrimiento de Oriente fue muy provechoso para Occidente Se produjeron numerosos ensayos, novelas, traducciones y trabajos científicos.
Alemania fue el adalid de los estudios indológicos y donde se elaboraron los tratados más detallados, pese a la mayor vinculación de Inglaterra, Holanda o Francia con la India, que fue parte de sus imperios coloniales.
Las religiones de la India fascinaron también a los románticos alemanes. August Schlegel afirmó que, si para estudiar arte convenía viajar a Italia, para conocer la religión en su más puro aspecto había que ir a la India. La edición de Friedrich Schlegel de la Bhagavad Gita impulsó al famoso lingüista Wilhelm von Humboldt al estudio del sánscrito.
Además de los filósofos, los artistas recibieron asimismo este influjo, que aparece, por ejemplo, en los versos de Heinrich Heine y Novalis, quien idealizó a la India considerándola el mundo donde Dios y el hombre se unían en armonía. El mismo Beethoven no se sustrajo a esta corriente, como demuestran muchos de sus manuscritos que hacen referencia a ideas indias y que son traducciones parciales y adaptaciones de las Upanishads y de la misma Bhagavad Gita.
Friedrich Wilhelm Joseph Schelling llevó a cabo una racional defensa del panteísmo y su filosofía fue, en palabras de Ludwig Feuerbach, «una planta exótica de la india transplantada al suelo alemán». A su visión se opuso Hegel, quien, por su parte demostró ampliamente su interés por la India, aunque tal interés era inseparable de su actitud anti-romántica y su crítica de la glorificación romántica del país.
A finales del siglo XVIII los orientalistas británicos, concentrados en Bengala, comenzaron el estudio sistemático del sánscrito y de su literatura. Entre ellos se contaban William Jones (1746-94), Charles Wilkins (1749-1836) y Henry Thomas Colebrooke (1765-1837), que fueron los pioneros en el establecimiento de la Indología, que se centraba en el estudio filológico de los textos sánscritos. Esta disciplina continuó desarrollándose durante el XIX. Jones es el más famoso de los orientalistas británicos y el más citado en sus escritos sobre la relación del sánscrito con las otras lenguas indo-europeas. En 1784 fundó la Royal Asiatic Society, en Calcuta, para el intercambio de hallazgos sobre la herencia cultural india. Identificó al rey Sandracottos con Chandragupta, mejorando la cronología india. Aparte de otros textos, tradujo del sánscrito en 1789 la obra de Kalidasa Abhigyan Shakuntalam [El reconocimiento de Shakuntala], lo que provocó una conmoción intelectual en Europa. Colebrooke, seguidor de Jones, publicó un magnífico estudio: The Religious Ceremonies of the Hindus [Las ceremonias religiosas de los hindúes], en 1798. Wilkins, por su parte, se ocupó de la traducción de la Bhagavad Gita el libro más importante para los hindúes.
El número de orientalistas e indólogos aumentó en pocos años. De finales de siglo son también las relaciones de algunos viajeros destacados, como el abate francés Guillaume Thomas Raynal (1713-1796), su compatriota Abraham Hyacinthe Anquetil-Duperron (1731-1805) y el holandés Jacob Haafner (1754-1808), quienes redactaron diversas relaciones muy interesantes de su viajes por la India.
En el siglo XIX aparece uno de los grandes pioneros de los estudios indológicos: el aleman Friedrich Max Müller (1823-1900), fundador de la escuela filológica en la disciplina de Historia de las religiones. Se le ha considerado el indólogo occidental por excelencia. Su edición del Rig Veda (1849-73) y de los cuarenta y nueve volúmenes de los Sacred Books of the East le dieron prominencia entre los intérpretes del pensamiento indio en Occidente. Junto con Theodore Aufrecht (1822-1907), realizó un gran número de traducciones de textos védicos. Esto produjo más interés por la India, fomentado por la actividad de las recientemente fundadas cátedras de estudios índicos de París y Bonn. Diversos filósofos y pensadores —Herder, Schlegel, Schopenhauer, Nietzsche, Krause— insertaron conceptos indios en sus sistemas de pensamiento y los difundieron en Europe y América. El compositor Richard Wagner llegó a confesar que se había convertido al budismo sin proponérselo, debido al influjo de Schopenhauer y de sus discípulos. Encontramos temas indios en varias de sus óperas, como en Die Sieger [Los vencedores].
El pensamiento indio, empero, no convenció a todos y tuvo también sus detractores. Muchos consideraron que la filosofía india no era de suficiente nivel como para colocarse junto a la occidental, por lo que en la mayor parte de las historias de la filosofía escritas en Europa en ese tiempo no se menciona a ningún pensador indio. El utilitarista James Mill (1773-1836) escribió cientos de páginas criticando a la India en su obra History of British India [Historia de la India británica] (1817). Karl Marx (1818-1883) consideró a la India únicamente interesante como un elemento comparativo para analizar a las sociedades y aceptó los estereotipos británicos sobre la India sin cuestionarlos. Max Weber (1864-1920) dedicó un largo ensayo al hinduismo y al budismo, insistiendo en el papel negativo desempeñado por la casta de los brahmanes en el mantenimiento de la tradición. Su principal objetivo era explicar el fracaso de la India a la hora de desarrollar un capitalismo industrial. El mismo Hegel (1770-1831) había ya antes extendido la idea de que en la India no había filosofía que mereciera tal nombre, relegando el pensamiento indio a un rango muy inferior al occidental. Había afirmado que la India no podía enseñarle nada a Occidente, pues su tradición era algo del pasado y nunca había llegado al nivel de filosofía o ciencia, que eran cosas genuinamente europeas.
A fines del XIX cobró envergadura lo que dio en llamarse el Renacimiento hindú, un movimiento cultural, surgido en Bengala, que tenía como objetivo rescatar y prestigiar la cultura india antigua. Muchos intelectuales indios abandonaron su postura acomplejada ante Occidente y empezaron a sentirse orgullosos de su cultura. Escribieron sobre su tradición e informaron a Occidente sobre ella, mediante libros y conferencias. La exposición del denominado neo-hinduismo, hecha por Vivekananda en Chicago en 1893, en el World Parliament of Religions, despertó gran interés hacia la India y hacia pensadores como Aurobindo Ghose, Jiddu Krishnamurti, Dayanand Sarasvati, Ramana Maharshi, Sarvapalli Radhakrishnan y otros.
Fue entonces cuando surgió la figura de Helena Petrovna Blavatsky (1831-1891), quien fundó en Nueva York la Theosophical Society en 1875, junto con Henry Steele Olcot (1832-1907). La Sociedad Teosófica se estableció en Adyar, junto a Madrás, e influyó en los intelectuales indios durante generaciones. Este movimiento filosófico-religioso de orientación sincrética, que llegó a ejercer influjo en todo Occidente, tenía como objetivo recuperar y fusionar postulados válidos de todas las religiones antiguas y modernas, pero se basaba sustancialmente en el hinduismo, cuyas nociones cosmológicas y psicológicas divulgó ampliamente, convirtiéndose en la base y el origen del movimiento contemporáneo denominado New Age. Sus propósitos eran la investigación y experimentación con el misticismo y las técnicas de meditación, así como la promoción de la hermandad universal. Incluía la idea occidental de evolución hacia un estado superior. Promovió el orgullo del hinduismo y frenó la actividad proselitista de los misioneros cristianos. La creencia teosófica en la reencarnación llegó a ser tan firme que pretender recordar vidas pasadas se convirtió en uno de los esnobismos más difundidos de la época. La teosofía gozó de gran popularidad en Europa y América hasta la década de los años veinte.
En el siglo pasado los estudios indológicos y los contactos crecieron lógicamente de manera exponencial. Hubo figuras destacadas en los estudios índicos, como Mircea Eliade (1907-1986), historiador de las religiones. Se hicieron traducciones y se llevaron a cabo investigaciones detalladas. Otros escritores más modernos compartieron el misticismo indio. Como afirmó Karl Jaspers:
Los mundos espirituales de China y de la India se han convertido en insustituibles para nosotros, pero no sólo como contraste de nosotros mismos. Aquél que captó un hálito de esos mundos ya no puede olvidarlos y no puede reemplazarlos por algo que nosotros poseemos en Occidente.[2]
En el siglo XX se produce una aportación de la India al mundo de la política mundial: la adaptación del principio religioso de ahimsa [no-violencia], para la formulación de un arma de rebeldía contra la injusticia, de un pacifismo activo basado en fundamentos éticos, tal y como lo formuló el Mahatma Gandhi, quien afirmó que si es pecado ejercer la tiranía, también es pecado soportarla en silencio.
El legado de Mohandas Karamchand Gandhi al mundo fue su credo del satyagraha [atenerse a la verdad]. Este principio se traducía en la acción política mediante dos formas: la no-colaboración y después la desobediencia civil o trasgresión voluntaria de las leyes, siempre bajo el principio del pacifismo. Gandhi empleó con éxito este sistema de acción política en Sudáfrica y luego en la India, donde se sumaron a ella los otros líderes nacionalistas, cambiando el rumbo que había tenido hasta entonces el movimiento independentista. La meritoria labor de dirigentes políticos como Martin Luther King en los Estados Unidos, Kenneth Kaunda en Rhodesia o Nelson Mandela en Sudáfica fue posible en gran parte gracias a este principio gandhiano, que constituyó la base del movimiento estadounidense en pro de los derechos civiles o la resistencia en la Alemania del Tercer Reich, por citar sólo unos casos.
Durante los años sesenta, muchas ideas y prácticas hindúes llegaron a Occidente. Figuras importantes de la cultura popular como los Beatles o el poeta Alan Ginsberg promocionaron a los gurus y a las ideas del hinduismo. A partir de 1965 hubo una afluencia de maestros hindúes a los EE.UU. Rompiendo con una tradición de siglos de no publicitar en el extranjero las prácticas religiosas, una serie de autodenominados gurus —escasamente valorados por los indios— crearon sectas y escuelas pseudohindúes en Occidente, consiguiendo gran número de adeptos. Independientemente de la verdadera espiritualidad de esos hombres, sus escritos hicieron mucho por popularizar nociones filosóficas válidas y tradiciones ritualísticas. Cabría citar a la Organización Sathya Sai Baba, el Movimiento Osho-Rajneesh, la Sociedad Internacional para la Consciencia de Krishna (conocida comúnmente como «Hare Krishnas»), el Movimiento de Meditación Transcendental, etc. Se ha anticipado que el encuentro de Occidente con el hinduismo transformará las religiones y sistemas de pensamiento occidentales en una especie de Sanatana dharma o religión universal que será la religión del futuro, no mediante la mera conversión, sino a través de la incorporación de todas las religiones, artes y ciencia en una visión de mayor envergadura.




Pitágoras (circa 582-502 a.C.)


Pitágoras era originario de la cosmopolita isla de Samos. Como cuenta su biógrafo, Jámblico, viajó mucho y entró en contacto con las doctrinas esotéricas de los egipcios, los asirios y hasta los indios.
Según algunos autores (Schlegel, Blavatsky) estuvo en la India, donde se inició en la sabiduría secreta de los brahmanes y estudio con ellos las ciencias esotéricas. El dato se encuentra en el libro India, de Alejandro Polímata (100-40 a.C.). Pitágoras tomó de la India sus ideas sobre metempsicosis, ascetismo vegetarianismo y matemáticas, pues todas las teorías filosóficas, religiosas y matemáticas que expuso ya se conocían en la India en el siglo vi.
El filósofo creía en la existencia de un alma universal, semejante al concepto de Brahman, el Absoluto, la noción monista que todo lo abarcay fuera del cual nada existe. Preconizó la idea de que de la nada no podía surgir algo: «Ex nihilo nihilum». Esta doctrina pitagórica de que nada puede aniquilarse y tampoco crearse a partir de la nada es parangonable a la doctrina india que mantiene la indestructibilidad de la materia. El panteísmo pitagórico —que ya existía en Heráclito de Éfeso y en Meliso de Samos— afirmaba que como se no puede aceptar que surja algo de la nada, todo lo que hay fue siempre y siempre será, por lo que es eterno; no puede tener límite, por lo que es infinito, y no puede haber otro, por lo que es Uno, en un razonamiento muy semejante al que se halla en las Upanishads, los comentarios a los Vedas que explican y desglosan la filosofía india del Vedanta.
Habló también de una teoría de los ciclos y de una rueda de nacimientos, al igual que los hindúes, lo que no puede ser una casualidad. Al igual que los jainistas y los budistas, Pitágoras prohibió destruir vida y comer carne. Defendió un vegetarianismo basado en el concepto del respeto a la sacralidad de todas las formas de vida.
La más sorprendente de las teorías pitagóricas fue la de la transmigración del alma de un cuerpo a otro, postulado de comprobado origen indio. La teoría de la metempsicosis surgió en la India alrededor del 800 a.C. y tardó doscientos años en llegar a Grecia. El maestro de Pitágoras, Ferécides de Siros (circa 600), filósofo órfico, ya creía en la reencarnación y sostenía que el alma está encerrada en el cuerpo, del que ansía liberarse para reencarnar. Pitágoras aceptó y difundió la teoría de la reencarnación. Heráclides Póntico menciona que el filósofo decía de sí mismo que poseía la facultad de recordar vidas pasadas:


[Pitágoras aseguraba que] en otro tiempo había sido Etálides [...] después Euforbo, luego Hermótimo y en seguida Pirro. Y finalmente, que después de muerto Pirro vino a ser Pitágoras, y se acordaba de todo cuanto hemos mencionado.[3]




En otro lugar manifestó que había combatido como Euforbo, en la guerra de Troya. Según Diógenes Laercio:


Hallándose presente cierta vez que a un perrito castigaban, se refiere que dijo: «Cesa de apalearlo, que es el alma de un amigo; en el eco lo conozco».[4]




Pitágoras insistió en que los humanos necesitamos muchas vidas y revestirnos de múltiples cuerpos, nacer y morir y volver a nacer muchas veces para llegar al fin último de la perfección. Explicaba que esta ley de vidas sucesivas daba la adecuada explicación a todas las desiguales manifestaciones de nuestra existencia.
Al igual que en el hinduismo, el propósito pitagórico era liberarse de las reencarnaciones mediante el ejercicio de la virtud, por lo que los vedantistas indios de la actualidad no dudan en considerar a Pitágoras como uno de los suyos.




Platón (428-347 a.C.)


Arístocles, conocido como Platón, heredó el interés por lo indio de Pitágoras, a quien admiraba profundamente y quien fue el único filósofo al que nunca criticó.
Se ha dicho que es imposible leer los libros que sustentan la doctrina india del Vedanta sin convencerse de que tanto Pitágoras como Platón derivaron de ella sus teorías, que tienen las mismas bases que las de los sabios de la India. Realmente, las semejanzas son tan abundantes que resulta tedioso enumerarlas. Esta identidad la reconocieron los mismos griegos.
La metempsicosis india —que recogió Pitágoras y que aparece en muchos pasajes de Píndaro y Empédocles— es la piedra angular de la filosofía platónica. El alma recorre siempre un «ciclo necesario»: el daño que realiza en un semicírculo de su peregrinación es expiado en el otro. En el diálogo Phaedrus [Fedro] se lee:


Toda alma que vuelva a elegir una segunda vida, recibirá una que sea grata a su deseo.[5]




Según Platón, el cuerpo es la tumba del alma y el origen del apego, del que el espíritu debe liberarse. Tras la muerte, el alma pasa a otros organismos superiores o inferiores, dependiendo de hasta qué punto se haya buscado la sabiduría en la encarnación anterior. Mantenía que los que se comportaban mal adquirirían un alma inferior y los que se comportaban bien, una superior y que en la sucesión de vidas y muertes a cada uno le tocaría lo que le correspondiera por sus actos, según dicta el karma [la ley moral de causa y efecto].
En el famoso apólogo de Er, el panfiliano, con que termina Platón su Republica, Er ve las almas descarnadas, eligiendo sus nuevas encarnaciones en las manos de «Lachesis, hija de la Necesidad» (el karma personificado). Ordeo elige el cuerpo de un cisne; Tersitas, el de un mono; Agamenón, el de un águila. Este planteamiento es netamente hindú. Er consigue volver del reino de los muertos y cuenta lo siguiente:


Tal era aquel interesante espectáculo en que las almas, una por una escogían sus vidas; el cual, al mismo tiempo, resultaba lastimoso, ridículo y extraño, porque la mayor parte de las veces se hacía la elección según aquello a lo que se estaba habituado en la vida anterior. [...] De igual manera se hacía transformaciones de los animales en hombres o en otros animales: los animales injustos se cambiaban en fieras; los justos, en animales mansos, y se daban también mezclas de toda clase.[6]



Platón estaba convencido de que los glotones y los borrachos serían asnos en sus vidas futuras, que los violentos reencarnarían como lobos y águilas y que los seguidores de las convenciones sociales se convertirían en hormigas o abejas.
Existen otros temas indios de interés en la filosofía platónica. El símil de la caverna, con que se inicia el séptimo libro de la Republica, recuerda la doctrina de la ilusoriedad del mundo, maya. El alma, encerrada en la materia, ansía ciertos objetos como el ciervo anhela las aguas irreales del desierto. También se hallan semejanzas entre las castas de la India (sacerdotes, guerreros, comerciantes y siervos) con la división de la ciudad ideal de Platón (guardianes gobernantes, auxiliares, labradores y artesanos).
No solamente las ideas se asemejan. La lengua empleada es casi la misma que en los textos indios: idénticas metáforas y símiles para explicar las nociones filosóficas. Y los términos de ética o psicología que utiliza sirven perfectamente como traducciones precisas de las palabras sánscritas.




Lucio Anneo Séneca (4 a.C.- 65 d.C.)


El tema de origen indio que hallamos en los escritos del filósofo estoico Séneca es el de maya o la ilusoriedad del mundo fenoménico, que ya había aparecido en el diálogo Philebus [Filebo] y en Nomoi [Las leyes], de Platón.
La voz sánscrita ‘maya’ significa «medición», creación o despliegue de formas, cualquier ilusión o engaño de la vista. Constituye el término aplicado a la ilusión de multiplicidad del universo empírico; los mundos, los diferentes planos de lugar y tiempo en que éstos existen y las criaturas que los pueblan son manifestaciones de la misma realidad y aparecen diferenciados por el juego de maya, que sería el aspecto dinámico del Absoluto. Esta percepción de diversidad la produce la ignorancia, pues la realidad es sólo una (el Brahman) y esta ilusión oculta la realidad divina. Maya, pues, es la existencia, el mundo tal y como lo vemos, el aspecto dinámico de Ser.
Esta noción de maya se traduce o recrea en la mente europea primordialmente en dos metáforas de gran tradición y de gran repetición: la del theatrum mundi, el teatro del mundo, y la del somnus vitae, el sueño de la vida. El tema de la comedia de la vida es indudablemente indio. Para ilustrar la concepción filosófica del carácter ilusorio e inestable de la naturaleza, los autores hindúes recurrieron a la imagen del teatro. La mitología hindú incluye ejemplos que ilustran el origen del concepto de manera curiosa. Ranganatha, aspecto del Dios Vishnu, literalmente «Señor de la escena», proporciona una analogía directa: el mundo es un escenario que presenta la visión de la vida y de la actividad mediante el poder del atman [el alma], que todo lo penetra. Algo análogo puede deducirse en el caso de Shiva, en su aspecto de Nataraja, «Rey de los actores o bailarines», cuya representación danzante es un símbolo permanente. El lugar de esta danza —el teatro— es el cuerpo del individuo o del cosmos. Aparte de estos dos ejemplos, la analogía es frecuente y se halla en la más pura tradición hindú.
En Séneca el tema aparece en sus Epistulae morales ad Lucindum [Cartas morales a Lucilio] en la forma siguiente:


Tal como la fábula, así es la vida; no importa cuánto duró, sino cómo se representó.[7]



A continuación añade que nada en verdad pertenece al lugar en que se halla. Ningún cortesano gozó de los cetros y las clámides que en la escena se le asignaron, puesto que al final, la ira popular le arrebató sus coturnos y le hizo volver a su estatura.
De Séneca tomarían este tema algunos padres de la Iglesia, como Pablo de Tarso (circa 10-67), Clemente de Alejandría (circa 150-215) o Agustín de Hipona (354-430), así como el filósofo Epícteto (55-135), quien lo incluyó en su obra Enchiridion [Manual].
Además, Séneca participó de la creencia en la doctrina del eterno retorno, según la cual al cabo de varios millares de años (a lo que se llamaba el Gran Año) volvería a iniciarse una serie de acontecimientos idénticos a los precedentes, en un nuevo ciclo de la creación. Por sorprendente que parezca, existe una correspondencia entre la duración de estos ciclos, según la tradición del hinduismo, y la propia de la tradición grecolatina, de la que Séneca es parte integrante.




Plotino (204-270)


El neoplatónico Plotino se interesó por Oriente debido al influjo de su maestro, el alejandrino Amonio Saccas (175-242), que le inculcó ideas indias a su discípulo. La información sobre Plotino nos llega de su seguidor, Porfirio de Tiro (232-304), quien escribió sobre él en su introducción a Eneades [Enéadas]. Porfirio cuenta cómo Plotino buscó deliberadamente las fuentes indias. A la edad de treinta y nueve años el filósofo se interesó mucho por el pensamiento oriental. Para satisfacer esa curiosidad acompañó a Giordano III en su expedición contra Saipor, rey de los persas, con la esperanza de entrar en contacto con alguien que pudiera ayudarle a conocer y comprender el hinduismo.
Las semejanzas entre el neoplatonismo de Plotino y los sistemas indios del Vedanta y el Yoga son muy estrechas. Plotino creyó en un primer principio unitario, semejante al Brahman. Su monismo es comparable en todo al hindú. El objetivo del hombre bueno y sabio es la contemplación del Absoluto y su fusión con él.
Creyó en la reencarnación y en la teoría del karma. Practicó la concentración y la meditación. Fue vegetariano por respeto a la vida. En general, coincidió con los indios en las siguientes ideas: la teoría de la unidad del todo, la teoría de las emanaciones, la idea cerca de múltiples mundos celestiales, las enseñanzas sobre contemplación y éxtasis y los poderes sobrenaturales que de ellos se obtienen, así como las nociones del dolor universal, la preexistencia, la transmigración y la liberación.
La absorción de lo individual por el Alma del Universo la describe Plotino con palabras que tienen un acento típicamente indio:


Las almas puras y que han perdido su atracción por lo corporal, dejarán de depender del cuerpo. Así desligadas, pasarán al mundo del Ser y de la Realidad.[8]



Plotino fusionó las doctrinas de Platón y el pensamiento oriental en un panteísmo emanantista que vuelve a tocar en profundidad el tema de la transmigración de las almas y se acerca mucho a la noción hindú. Recalcó asimismo la unicidad del Ser, afirmando:


No hay dos. El espectador es lo mismo que lo contemplado.[9]





Ramon Llull (1232-1315)


El poeta y filósofo mallorquín Ramon Llull, también conocido en castellano como Raimundo Lulio, es una figura original y sorprendente en el panorama medieval. Su novela Llibre d’Evaste d’Aloma e de Blaquerna son fill, [Libro de Evaste, de Aloma y de su hijo Blaquerna], conocido tradicionalmente como Blanquerna (1283), está escrito bajo un influjo sufí, probablemente tomado de su maestro Ibn Sabin al-Mursí (1217-1270), quien le transmitió los principios de su lógica y de su pensamiento.
Una visión superficial de la obra de Llull muestra simplemente un cristianismo explicado en forma poética, pero un análisis más profundo nos lleva a descubrir conceptos que, de haberse presentado de forma más explícita, hubieran podido considerarse heréticos en su momento.
Dentro del Blanquerna se halla el Llibre d’amic e amat [Libro del amigo y del amado], pieza de prosa poética que conjuga elementos provenientes de fuentes muy diversas. Sus 365 versículos expresan el amor del alma humana por Dios, lo que constituía el propósito de Llull al escribir el libro: multiplicar la devoción entre los ermitaños, a quienes quería «enamorar de Dios». Al relacionar la naturaleza creada por Dios, con el mismo Creador, con Dios, el autor insiste en la omnipresencia divina:
Entre el amigo y el Amado lo mismo es proximidad y lejanía. Pues del mismo modo que se mezclan los amores del amigo y del Amado; y, así como calor y luz, se encadenan sus amores; y, así como esencia y ser, convergen y se aproximan.[10]

La obra de Llull transmite ciertos temas hindúes, como por ejemplo el monismo extremista, el tema del regreso del espíritu hacia su origen, la doctrina del hombre como un microcosmo y del cosmos como antropomórfico, etc.
En el versículo siguiente tenemos un ejemplo evidente de panteísmo al estilo vedántico:


Decía el amigo a su Amado:

—Tú eres todo y estás por todas partes, y en todo, y con todo. Te quiero todo para que todo lo tenga y todo esté en mí.

Respondió el Amado:

—No me puedes tener todo, si no eres mío.

Y dijo el amigo:

—Tenme a mí todo y yo a ti todo.

Respondió el Amado:

—¿Qué les quedará a tu hijo, a tu hermano y a tu padre?

Dijo el amigo:

—Tú eres todo de tal modo, que puedes colmar para ser todo a cada cual que se dé todo a ti.[11]



En otras obras insiste Llull en este principio panteísta, semejante al Brahman de los hindúes. Su enciclopédica obra Llibre de les meravelles [Libro de las maravillas] (1289)
es una novela utópica sobre el viaje de su protagonista —Félix—, quien va admirando el mundo y aprendiendo de él. Como conclusión nos enseña que el cosmos es la imagen divina y la Naturaleza, un libro escrito con los caracteres de Dios. Según el filósofo balear, la lectura atenta de la naturaleza acaba por descubrirnos las mismas verdades que la revelación bíblica, de las cuales la más importante es que las diferencias se reducen a unidad, en un postulado lleno de racionalidad y sentido: «Todo es uno y diferente».
Aparte de estas nociones filosóficas, Llull también incluye en sus escritos fábulas de origen indio, como era algo ya muy común en su tiempo. En el Llibre de les bèsties [Libro de las bestias], incluido en el Llibre de les meravelles, conserva elementos del Kalila wa Digna, basado en el libro indio del Pañchatantra. Tenemos, por ejemplo, la fábula del cuervo que venció a la serpiente:


Un cuervo anidaba en una roca, y cada uno una gran serpiente se le comía a sus hijos. Muy airado estaba el cuervo contra la serpiente que sus hijos se le comía y no osaba combatir con ella porque no era tan poderoso como para poderla vencer con la fuerza de las armas. Aquel cuervo pensó ayudarse con industria para vencer a la serpiente, pues fuerza le faltaba. Ocurrió un día que la hija del rey jugaba con doncellas en su vergel y había dejado su guirnalda de oro y de plata y de piedras preciosas en la rama de un árbol. El cuervo tomó aquella guirnalda y voló largamente por el aire, hasta que muchos hombres siguieron al cuervo, para ver dónde dejaría la guirnalda. El cuervo dejó la guirnalda en aquel lugar donde estaba la serpiente; y los hombres, cuando quisieron tomar la guirnalda, vieron a la serpiente y la mataron. Así el cuervo ayudóse con otros para vencer a la serpiente, por industria y arte.[12]





Eckhart von Hochcheim (1260-1328)


Eckhart von Hochheim, más conocido como Meister [maestro] Eckhart, fue un dominico alemán, conocido por su obra como teólogo y filósofo que dio forma a una especie de misticismo especulativo más tarde conocido como mística renana y que interesaría profundamente a los idealistas, en especial a Hegel, que vio en él una prefiguración de sus propias doctrinas. Sus paralelismos con el Advaita Vedanta (ya establecidos por el teólogo Rudolf Otto en 1926), en los que se recogía una herencia neoplatónica con elementos indios, mostrando la identidad del ser con Dios en un claro panteísmo, le llevaron a ser condenado por el tribunal de la Inquisición. Se defendió valientemente de las acusaciones que se le hicieron y su fama y prestigio le salvaron de la hoguera, pero sus obras se prohibieron tras su muerte.
Eckhart sostuvo una visión panteísta del universo, de acuerdo con el modelo hindú. Según su metáfora, el ojo con el que él veía a Dios era el mismo ojo con el que Dios le veía a él: el ojo de Dios y el suyo eran, en definitiva, el mismo. Elaboró una ambiciosa obra que no ha llegado íntegra hasta nosotros: el Opus tripartitum [Obra tripartita], una especie de «Suma de teología», cuya primera parte, el Opus propositionum, mostraba la identidad del ser con Dios. Para hablar de esta identificación del Dios con el Ser, emplea la metáfora de la palabra en uno de sus poemas, donde se trata de la manifestación del ser y su evolución expansiva:


Todos los seres

son palabras de Dios,

su música,

su arte.

Todos somos libros sagrados,

porque el infinito

campea en nuestras almas.

Cada acto revela a Dios

y expande su ser.

Ya sé que esto es difícil

de comprender.

Todas las criaturas hacen

lo que está en su mano

para ayudar a Dios

a nacer de sí mismo.[13]



Un concepto muy interesante en el panteísmo de Eckhart es el desapego, la noción hindú de vairagya [renuncia], que explica en uno de sus sermones. Si Dios es pura simplicidad, el hombre debe intentar volver lo más cerca de ella, despojándose de todo lo que no sea él mismo. A este proceso de simplificación es a lo que el filósofo denomina «desapego», que implica desentenderse completamente del mundo y desprenderse de cualquier voluntad propia:



Toda la perfección del hombre consiste en alejarse y en despojarse de la criatura; en comportarse uniformemente en y hacia todas las cosas, no ser abatido por las adversidades, no exaltarse en la fortuna, no alegrarse o temer o gozar de una cosa más que de otra… También si esto parece arduo y difícil, en cambio es absolutamente leve y necesario; leve sobre todo porque cuando se ha gustado del espíritu, se pierde el sabor de toda carne. De hecho, el inconmensurable gusto de Dios anula todo lo demás. Secundariamente porque, en efecto, para quien ama de verdad, todas las cosas son un puro nada fuera de Dios, en cuanto fuera del ser.[14]



Eckhart insiste en la infinitud de Dios, en que todos los seres no son sino él. Y recalca la capacidad del alma individual de hacerse una con Dios durante esta vida, el concepto vedántico de moksha o liberación.




Miguel Servet (1509-1553)


La visión panteísta hindú —que afirma que Dios es todo lo que existe y que nada pueda haber fuera de él— cristaliza en Occidente de manera más científica en el humanista y teólogo Miguel Servet, opuesto al trinitarismo católico. El autor nos dice en De Trinitatis erroribus [De los errores acerca de la Trinidad] (1531) que Dios es la esencia de todas las cosas y que todas las cosas están en Dios:


No es Dios como un punto, sino como un piélago infinito de sustancia, que lo esencia todo, que todo lo hace ser y que sostiene las esencias de todo.[15]



Su panteísmo es una mezcla de emanatismo (todos los seres individuales son una extensión del ser) y de unitarismo (el Ser Supremo tiene una sola personalidad; todas las otras son sólo formas de entenderlo) en sus versiones occidentales. Según Servet, por contener en sí las esencias de todas las cosas, Dios se nos muestra como fuego, piedra, flor, etc. Indica en Dialogorum de Trinitate [Diálogos sobre la Trinidad] (1532) que Dios es la mente omniforme, el piélago infinito de la sustancia, que lo «esencia» todo, que da el ser a todo y que sostiene la esencia de infinitos millares de naturalezas metafísicamente indivisas.
Servet pretende expresar, en un sentido fuerte, que el ser de todos los entes fluye desde el seno mismo de la divinidad, o, dicho de otro modo, que el ser de Dios se expresa en una serie infinita de modos divinos que constituyen la esencia real de esos mismos entes. En uno de sus más contundentes textos, Servet afirma, mezclando el testimonio de las Escrituras con las fórmulas del Corpus Hermeticum, que Dios se hace real y continuamente presente en las cosas, o más aún, que el propio Dios es la esencia de todas las cosas; que Dios es quien contiene en sí y mantiene unidas todas las cosas. Dios es una «mens omniformis»,
un entendimiento que contiene en sí las ideas o formas de todas las cosas, unas ideas entendidas al modo platónico como arquetipos presentes en la mente divina desde la eternidad, y que luego dan lugar a la generación efectiva de las cosas temporales. En este caso, Servet se inspira en sus fuentes neoplatónicas y herméticas para la caracterización fundamental de Dios como mente o esencia omniforme.




Giordano Bruno (1548-1600)


El astrónomo, filósofo, matemático y poeta italiano fue miembro de la Orden de los Dominica y propuso en el campo teológico una forma particular de panteísmo, lo cual difería considerablemente de la visión cosmológica sostenida por la Iglesia católica. Sus afirmaciones teológicas lo llevaron a ser condenado por las autoridades civiles de Roma después de que la Inquisición romana lo encontrara culpable de herejía. Fue quemado en la hoguera, tras llevar una vida errante. Expresó en escritos y conferencias sus ideas científicas acerca de la pluralidad de los mundos y sistemas solares, el heliocentrismo, la infinitud del espacio y el Universo y el movimiento de los astros. No había lugar en su universo estable y permanente para las nociones cristianas de la Creación Divina y el Juicio Final, lo que escandalizó a la cristiandad de su época.
El panteísmo monista de Bruno se funda en el de John Scotus Erigena (810-877), filósofo irlandés de orientación neoplatónica, quien en su obra Periphyseon [Sobre la naturaleza] afirmó que todos los seres son emanación de Dios y vuelven a él. Bruno afirma que el universo entero, la naturaleza y Dios son lo mismo, al igual que hace el hinduismo más ortodoxo. Cada criatura existente es, para él, una manifestación de Dios, que adopta forma humana, animal, vegetal, etc. En su obra De causa, principio et Uno [De la causa, el principio y el uno] (1584) es donde se encuentran sus ideas fundamentales sobre la realidad natural, aunque también se mencionan en Del infinito, universo é mondi [Sobre el infinito, el universo y los mundos] (1584):


En el infinito no se halla diferencia entre el todo y la parte, ni diferencia entre las partes entre sí, y por ello ciertamente el infinito es uno. [...] En el infinito las cosas particulares no constituyen una alteridad. [...] En el uno infinito e inmóvil que es la sustancia y el ser, se encuentra la multiplicidad.[16]



En el panteísmo de Bruno se presentan amalgamadas ideas neoplatónicas, principios pitagóricos y direcciones lulianas, al lado de algunas ideas originales. Para el filósofo, como para los pitagóricos, Dios es la mónada primitiva, el ser absoluto, del cual emanan todas las cosas y que constituye la esencia de todas ellas. Esta mónada primitiva, al desenvolverse, produce y engendra todos los seres que aparecen en el Universo, de manera que su sustancia está en todas las substancias singulares o fenomenales, y a todas las informa, vivifica y anima. Las especies, los individuos, las leyes cósmicas, la naturaleza y el espíritu, los sentidos y la inteligencia, no son más que evoluciones y fases diferentes de la Unidad o mónada primitiva. El universo puede concebirse, por lo tanto, como un animal inmenso, cuyas partes todas, desde las más nobles y grandes hasta las más pequeñas, se hallan vivificadas y animadas por la sustancia o mónada divina, que es como el alma universal del mundo.
El italiano fue también el primero de la época moderna que afirmó la infinidad del mundo, aduciendo como prueba la representación del espacio infinito, idea que plagió después René Descartes. Para Bruno, la perfección y el objeto final de la filosofía consisten en buscar y señalar la unidad de los contrarios. Bruno representa la dirección panteísta de la filosofía moderna y es el precursor histórico y lógico de los representantes de aquel sistema, y especialmente de Spinoza, de Schelling y de Krause.
Su concepción del universo conduce a la teoría del optimismo, que influiría a Leibniz. El universo es infinito y está lleno de vida y de belleza, pues todo son momentos de la vida divina. Todo es riqueza y multiplicidad. En Bruno hay un entusiasmo estético por la naturaleza, que es la clave de la actitud renacentista.
Otro aspecto de su noción en la que Bruno coincide con las directrices hindúes se refiere a la moral interna. La vida moral del filósofo, según Giordano Bruno, no tiene que ajustarse a las normas exteriores. La fuerza moral el sujeto la toma de sí mismo; y esa moral consiste en el furor heroico, es decir, el entusiasmo moral que tiene su fuente en la conciencia de la propia divinidad, en la convicción de ser una parte de Dios, que le obliga a identificarse con la necesidad universal de la Naturaleza.
Finalmente, el pensador aceptó la idea hindú de reencarnación y manifestó que el alma pasa de cuerpo en cuerpo, que todos hemos vivido muchas vidas y tenemos muchas más por delante para experimentarlas en los innumerables mundos que existen.




Baruch Spinoza (1632-1677)


Las doctrinas del filósofo holandés fueron consideradas radicales, ateas y heréticas en el momento de su publicación y su nombre fue denostado en los círculos intelectuales.
La postura primordial de Spinoza es la insistencia en un monismo radical, similar a la de la escuela del Vedanta, que admite solamente una esencia integradora del universo: el Brahman o Absoluto. Ya el sanscritista alemán del siglo XIX Theodore Goldstüker mencionó estas profundas similaridades, al igual que posteriormente hicieron Max Müller y la Sra. Blavatksky, afirmando que el Brahman que se describe en las Upanishads equivale exactamente a la substantia de Spinoza. Se ha dicho que, de haber sido hindú, su pensamiento habría marcado la última fase de la filosofía del Vedanta.
Para Spinoza, Dios es el ente absolutamente infinito que todo lo abarca. Es una sustancia que consta de infinitos atributos y es igual a la naturaleza («Deus sive natura»). Esta idea la incluye el filósofo en las catorce primeras proposiciones de su Ethica ordine geometrico demonstrata [Ética demostrada según el orden geométrico] (1677), donde se lee:


Excepto Dios, no puede concebirse ninguna otra sustancia[17].



Así se niega definitivamente el concepto de creación del universo. Dios no engendra nada distinto de él: las cosas mismas emergen o brotan. El sistema de Spinoza es, pues, panteísta y se opone al dualismo de Descartes y al pluralismo de Leibniz.
La sustancia infinita, autocausada y eterna que constituye todo lo que hay es indivisible; luego todas las cosas que integran el universo son sólo un modo de ser que se manifiesta bajo dos atributos: pensamiento y extensión, lo que corresponde a purusha [el hombre primigenio, la mente pensante que se piensa a sí misma] y prakriti [la naturaleza manifestada], dos conceptos plenamente hindúes compartidos por varias escuelas de pensamiento.
A esta noción de Dios se le dio el nombre de panenteísmo («Dios en todo»). Era una noción de una divinidad fría, distante, indiferente y que todo lo abarcaba (incluso el mal), radicalmente opuesta a la noción cristiana de un Dios antropomórfico y preocupado por su Creación.
Esta naturaleza a la que se parangona el concepto de Dios no es estática, sino dinámica: crece y cambia. Todo lo que incluye está interconectado, por lo que cualquier aspecto de la existencia afecta a los demás. El espinocismo crea así una base ecológica que sirve de punto de partida a una ética, como sucede en el hinduismo.




Voltaire (1694-1778)


En sus reflexiones para la formulación de su teísmo, François Marie Arouet analiza las diversas religiones del mundo en busca de elementos aprovechables. Es ahí donde hace referencia a las religiones de la India y China como modelo de cómo la religión puede ser una exploración libre por parte del individuo. Dice hallarse convencido de que todo nos ha llegado de las orillas del Ganges: la astronomía, la espiritualidad, etc., y menciona a la India como fuente de saber y cuna de la religión más antigua y pura, aseverando que la India es el país en el que todos los demás se apoyan, pero que no tiene que apoyarse en ninguno.
Ha de decirse que el filósofo ginebrino conoció en detalle el L’Ezour Vedam, una versión imperfecta del Yajur Veda traducida de manera muy libre por misioneros jesuitas. El caso es que en una carta al estudioso Jean Sylvain Bailly constata su convicción de los orígenes indios de gran parte de la sabiduría de Occidente con la siguiente afirmación:


Es importante destacar que hace 2.500 años Pitágoras fue desde Samos hasta el Ganges para aprender geometría. Pero no habría emprendido tan largo viaje si la reputación científica de los brahmines no hubiese ya estado bien establecida.[18]

Voltaire se refiere al hinduismo como brahmanismo, define a los brahmanes más por su faceta intelectual que por la religiosa y hace encendidos elogios morales de ellos, principalmente en la entrada «Brahmanes», de su Dictionaire philosophique [Diccionario filosófico] (1764), donde afirma que los europeos sobrepasan a los indios en coraje y maldad y son inferiores a ellos en conocimiento. Reitera su magisterio en muy distintos temas:
Es verosímil que los brahmanes fueran los primeros legisladores, los primeros filósofos y los primeros teólogos del mundo. Los pocos monumentos que nos quedan de su remota historia nos hacen suponer esto, porque los primeros filósofos griegos fueron a aprender matemáticas de ellos y porque las curiosidades antiquísimas que recogieron los emperadores de China son todas indias.[19]



Su cuento Histoire d’un bon Brahmin [Historia de un buen brahmín] (1759) nos presenta a su protagonista como símbolo de la superación de la superstición.
Otro aspecto que el pensador destaca de la sabiduría brahmánica y de los textos que la difunden es el pacifismo que inculcan al pueblo indio, un destacable corolario del panteísmo hindú que, al considerar todo lo existente como de naturaleza divina, obliga al respeto a todas las formas de vida, en contraposición con otras religiones:


Ofrecen singular contraste los libros sagrados de los hebreos y de los indios. Los libros indios predican la tranquilidad y la paz y prohíben el matar a los animales; los libros hebreos sólo hablan de matar y asesinar hombres y bestias.[20]



El filósofo recalca que los hindúes son pacíficos por naturaleza. En un escrito inserto en Fragments historiques sur l’Inde [Fragmentos históricos sobre la India] (1773) los describe como «gente inocente y pacífica, igualmente incapaz de hacer daño a otros o de defenderse ellos mismos»[21]. Y en otro lugar insiste en este pacifismo de la India: «Sus anales no mencionan ninguna guerra emprendida por dicha nación en ninguna época.»[22] En el cuento Aventure indienne [Una aventura india] (1766) narra que Pitágoras, estando en la India, oye hablar a los animales y a las plantas. Convence sin mayor esfuerzo a unos jueces de que no castiguen a dos sabios, acusados de mantener ideas heterodoxas. Pero cuando vuelve a Crotona para predicar la tolerancia, sus oponentes le atacan salvajemente y queman su casa.
Un último aspecto mencionado por Voltaire alusivo a la India es el pobre entendimiento que de su religión y sus símbolos han venido teniendo los occidentales, que no han sabido profundizar más de la superficie mítica y ritual del hinduismo:


Sus ritos, sus pagodas, prueban que todo allí era alegórico. Todavía representan a la virtud bajo el emblema de una mujer que tiene diez brazos, con los que pelea contra los diez pecados mortales, representados por otros tantos monstruos. Los misioneros que varias veces enviamos allí tomaron esta imagen de la virtud por la imagen del diablo y por eso aseguraban que en la India rendían culto al demonio.[23]





Friedrich Schelling (1775-1854)


El filósofo idealista alemán fue, sin duda, un gran conocedor de la literatura sánscrita. Mantuvo que las escrituras hindúes eran muy superiores a la Biblia y reconoció al Vedanta como al «espiritualismo» más avanzado que podía existir. En cuanto a sus precedentes occidentales en esta línea de pensamiento, se ha considerado a Schelling, en parte, un seguidor de Spinoza, aunque en sus ideas puedan hallarse vestigios de la Kritik der Urteilskraft [Crítica del juicio] (1790) de Immanuel Kant.
En lo referente a su concepto metafísico de la Unidad Suprema del Eterno, Schelling coincide con el Vedanta y con el planteamiento de Meister Ekhart. Para él, la naturaleza es el espíritu visible, mientras que el espíritu es la naturaleza invisible, lo que encaja con las nociones de purusha [hombre primigenio] y prakriti [naturaleza] del hinduismo. En su obra Philosophische Untersuchungen über das Wesen der menschlichen Freheit und die damit zusammenhägenden Gegenstände [Investigaciones filosóficas sobre la esencia de la libertad humana y los objetos con ella relacionados], del año 1809, escribe: «Nada puede ser fuera de Dios».[24]
La unidad de la naturaleza y el espíritu, del objeto y del sujeto constituye una solución monista y panteísta al problema del conocimiento. Este panteísmo hindú transportado a Europa contribuyó al surgimiento de la Naturphilosophie [la filosofía de la naturaleza], una corriente de la tradición del idealismo alemán, ligada al romanticismo, que pretendía abarcar al mundo en su totalidad.
Schelling se sintió atraído por la noción de maya y defendió la naturaleza ilusoria del mundo en sus clases sobre «Filosofía de la mitología y de la revelación», impartidas en Berlín entre 1842 y 1843. Estudió asimismo la relación etimológica entre ‘maya’,
‘magia’ y el vocablo alemán ‘Macht’ [poder].




Karl Krause (1781-1832)


Otro filósofo germano bajo el influjo del pensamiento indio es Karl Christian Friedrich Krause, que fue gran conocedor del sánscrito y de las técnicas de meditación del yoga, que llegó a enseñar a Schopenhauer. Se mostró entusiasta lector de las Upanishads (la Oupnek’hat, traducida por Anquetil-Duperron). Fue ávido lector de todo lo indio y protestó abiertamente por la manera en la que Occidente ignoraba y menospreciaba a la India, no sólo en su filosofía, sino también en sus hallazgos científicos.
Krause alabó al Vedanta en muchos lugares de su obra Vorlesungen über die Grundwahrheiten der Wissenschaften [Lecciones sobre las verdades fundamentales de las ciencias], obra que quedó inédita durante su vida. Escribió textos en los que comentaba el budismo, el jainismo y las doctrinas de los charvaka, una peculiar escuela materialista de la India antigua.
El autor y filósofo alemán continuó el proyecto idealista de Fichte y de Schelling en lo que se denominó «krausismo», un racionalismo armónico según el cual Dios es el fundamento personal del mundo. Esta variedad de panteísmo consiguió muchos seguidores e hizo énfasis en la importancia del conocimiento del Ser, como había fundamentado Shankara. El krausismo llevó a la fundación de centros educativos, fomentó las actividades de grupos de intelectuales y fue la base de una forma abierta de formación, como la que se promovió en España en la Institución Libre de Enseñanza.
Krause intentó sintetizar las ideas indias con su propia filosofía. Inventó el término ‘Allingottlehre’, «la doctrina de que todo está en Dios», equivalente al panenteísmo, aunque esto fue más bien una maniobra para desligarse de las acusaciones de panteísmo que se le hicieron. El libro que describe sus ideas sobre el Todo es Das Urbild der Menschheit [El arquetipo de la humanidad], de 1881. En él indica que Dios es inmanente y transcendente al universo. Es la energía vital del mismo:


Dios y el universo viven una misma vida: todo es uno. Son una sola sustancia Dios y el universo. La unidad en la variedad es la ley del mundo. ¡Qué de fenómenos distintos bajo la bóveda del cielo! Una sola fuerza los produce. Como la unidad engendra la variedad, la variedad lleva a su vez a la unidad.[25]



La suya es una forma peculiar de panteísmo, pues no es lo mismo afirmar «Todo es Dios», que es lo que dice Shankara, que «Dios es todo», que es lo que mantiene Krause. Dios tiene «términos del mundo»: naturaleza, espíritu y humanidad, que acaban reabsorbiéndose en él. La distinción entre Dios y el mundo es la del todo y la parte. El género humano tiene como objetivo su retorno a Dios, meta última de todo progreso.




Arthur Schopenhauer (1788-1860)


Schopenhauer, maestro directo de filósofos como Friedrich Nietzsche, Ludwig Wittgenstein y Sigmund Freud, mostró siempre un entusiasmo indológico irrefrenable. Su heterodoxia y su amplitud de miras espiritual le llevaron a interesarse por las culturas orientales en una época en que todavía eran generalizadamente despreciadas en Occidente y su contribución a la propagación y popularización de los conceptos indios en Europa fue notable. Cultivó la idea romántica de la India como «suelo sagrado» y «cuna del género humano», y se encuentran abundantísimas referencias en su obra a sus múltiples lecturas indias.
Fue el orientalista Friedrich Mayer quien le introdujo en el pensamiento hindú en 1813. Schopenhauer se hizo con las primeras traducciones de libros filosóficos indios, de los que llegó a contar en su biblioteca con más de un centenar. Especialmente se interesó por las Upanishads, a las que consideraba una obra cumbre del pensamiento humano y cuyos textos fueron para él como una nueva gnosis o revelación. Manifiesta que ese libro incomparable conmueve el espíritu hasta las mismas raíces del alma, pues de cada frase brotan pensamientos profundos, originales y sublimes, y el conjunto está impregnado de un espíritu elevado, santo y serio. La atmósfera india nos rodea, así como los pensamientos originales de espíritus afines. Asegura que en todo el mundo no hay estudio tan beneficioso y elevador como el de los Oupnekhats [las Upanishads], que han sido el solaz de su vida y será el solaz de su muerte. Reconoce de manera reiterada su deuda con los Vedas y las Upanishads. Dice que su filosofía no hubiera podido desarrollarse de no existir esos libros, a los que considera obra de «seres sobrehumanos» a los que no se podía ver como «meros mortales». Recomienda su lectura a todos lo que de verdad quieran mejorar su intelecto o su espíritu:


La mística constituye un excelente complemento de mi filosofía; y quien me haya leído, hará muy bien en leer todo lo que hay de místico en las Upanishads, después los torrens de la Guyon y, finalmente, la mística de los sufíes: pues todos ellos ofrecen algo positivo allí donde yo, como filósofo, sólo puedo ofrecer algo negativo.[26]



El alemán consideraba al budismo y al hinduismo las dos primeras y más importantes religiones. Expresó su opinión de que el cristianismo no podría jamás conmoverlas ni modificarlas, porque la labor misionera cristiana en la India era como «disparar una bala contra un acantilado». Schopenhauer parangonó su vida con la del Buddha, cuando se hizo consciente del dolor inherente a la existencia. Afirmó que el Buddha, el maestro Eckhart y él enseñaban esencialmente lo mismo y se refería a sí a sus discípulos como «nosotros, los budistas».
En cuanto al hinduismo, manifestó que no había religión o filosofía tan sublime y elevada como el Vedanta, que fusionaba adecuadamente la ética con la metafísica, sacralizando todo lo existente y, por ende, demandando respeto por todo lo creado. Schopenhauer consideraba a los pensadores indios superiores a los occidentales, ya que eran internos e intuitivos, en lugar de externos e intelectuales, porque, según él, la intuición une y el intelecto divide.
Dentro del hinduismo tocó todos los temas. En Die Welt als Wille und Vorstellung [El mundo como voluntad y representación] (1818), desarrolló sus nociones indias preferidas. Postuló que todo procedía del Brahman o espíritu universal; que maya, la ilusión engañosa, era el origen del mal del mundo y coincidía con la apariencia que mencionaba Kant. Dijo literalmente que las formas eran manifestaciones de una única voluntad y que la voluntad era el Uno-Todo de los Vedas. Continuó asegurando que la muerte era sólo apariencia, que había un continuo nacer y un continuo morir (la reencarnación) y que mientras se siguiera deseando nacer, se seguiría naciendo, lo que no era sino la doctrina hindú del samsara [ciclo de reencarnaciones]. Habló, en fin, de exactamente lo mismo que Shankara, pero con una terminología propia.
Finalmente, el pensador predijo que el influjo de la India sobre Occidente sería comparable al del mundo helénico sobre la Europa del siglo XVI, que un día la sabiduría de Oriente fluiría por Occidente y transformaría totalmente su conocimiento y su pensamiento, y que en el futuro las doctrinas de las Upanishads serían la base de la religión universal.




Ralph Waldo Emerson (1803-1882)


El movimiento transcendentalista americano, inspirado por Emerson, cuyo tema central propugna que todo lo que existe es manifestación de un único espíritu eterno, infinito y uno, tiene una clara base vedántica, como indicó en su momento Romain Rolland. Emerson fue el primer americano que hizo un estudio serio de la filosofía india y reconoció el influjo de la India en obra. El pensador consideraba que la creencia central del hinduismo era una filosofía idealista semejante a la de George Berkeley, a la que parangonó con la idea de maya.
La formación de Emerson en temas indios fue precoz. Su padre, William Emerson, fundó el Anthology Club en 1804 y fue editor del Monthly Anthology and Boston Review. En ambos foros se trataban temas de filosofía india. Además, el pensador mantuvo amistad y una nutrida correspondencia con otro indólogo destacado: Thomas Carlyle, especialista en la Bhagavad Gita, libro que Emerson leía continuamente y al que consideraba la voz de una antigua inteligencia que supo resolver los problemas eternos. También habló de los Vedas, a los que definió como «la Biblia de los trópicos». Decía que eran sublimes, como la noche y el océano infinito, que contenían todos los sentimientos religiosos y toda la ética que puede generar una mente noble y poética. Las referencias al Vishnu Purana también son abundantes en sus obras.
El filósofo se ocupó asimismo del budismo, aunque no con el mismo entusiasmo que mostró por el Vedanta, cuyos principales postulados adoptó y defendió. En cuanto al monismo hindú, escribe en su ensayo Representative Men [Hombres representativos] (1850) que en todas las naciones hay mentes inclinadas a ocuparse de la Unidad fundamental. Afirma que esta tendencia encuentra su más alto exponente en los escritos religiosos de Oriente y principalmente en las escrituras indias. Insiste en que estos libros contienen esta idea y se elevan a niveles puros y sublimes para celebrarla.
Emerson habla del karma y lo llama «The Law of External Compensation» [La ley de la compensación externa]. Sobre la doctrina de maya escribe que en la historia del intelecto no hay hecho más importante que la teología hindú, que enseña que la beatitud o el supremo bien se alcanza mediante la ciencia; esto es: mediante la percepción de lo real y lo irreal, dejando a un lado la materia y sus cualidades, los afectos y las emociones, y a las acciones y a las personas como mayas o ilusiones, llegando así a la vida eterna y su causa, y a un acercamiento perpetuo y una asimilación del ser, lo que permite escapar a los nuevos nacimientos y a la transmigración.
Pero es la reencarnación el postulado hindú en el que más se centra en sus escritos. Nos asegura que nada muere, que los hombres fingen estar muertos y tienen que aguardar la parodia de sus funerales y afligidas necrologías, pero que están ahí, de pie, mirando por la ventana, sanos y salvos, con un nuevo y extraño disfraz. Emplea abundantes citas de la Katha Upanishad para reforzar esta afirmación y hasta escribe un poema sobre el tema, el titulado Brahma, que se publicó en The Atlantic Monthy en 1857:


Si el rojo asesino cree que asesina,

o si el muerto cree que ha sido muerto,

no conocen bien los sutiles modos

con que permanezco y paso y vuelvo.

Lo distante u olvidado para mí está cerca;

la sombra y la luz son una misma cosa;

los dioses idos se me aparecen

y fama y oprobio son lo mismo.

Calculan mal los que me excluyen;

cuando vuelan a mí, yo soy sus alas;

yo soy la duda y el que duda

y soy el himno que el brahmán canta.[27]





Miguel de Unamuno (1864-1936)


El pensador Miguel de Unamuno es uno de los autores españoles que asimilan la idea panteísta de origen hindú. Sus postulados sobre el tema se hallan insertos en sus ensayos Vida de Don Quijote y Sancho (1905) y Del sentimiento trágico de la vida (1913) y constituyen el fondo ideológico de su poema El Cristo de Velázquez (1920).
Su versión particular de la teoría del Brahman puede denominarse panteísmo panpsiquista. Según él, Dios es una Consciencia universal en la cual están inmersas todas nuestras consciencias particulares, un punto de vista que concuerda plenamenrte con el hindú. Esto lo menciona en Del sentimiento trágico de la vida:


Si nuestra consciencia se desvanece es para enriquecer la consciencia infinita y eterna, que nuestras almas sirven de alimento al alma universal.[28]



De esta manera, para describir a Dios, sugiere la metáfora de personalización del universo. Lo divino no es algo objetivo, sino la subjetividad de la conciencia proyectada hacia afuera, la personalización del mundo. Para ilustrarlo recurre a la imagen de las células: la inmensa Vía Láctea podría ser una célula del universo, cuerpo de Dios, de donde se sigue que, si todas las conciencias de todos los seres concurren por entero a la conciencia universal, entonces Dios es todo:


El Dios de los vivos es el Universo mismo personalizado, es la conciencia del Universo.[29]





Carl Gustav Jung (1875-1961)


El psicólogo suizo describió a la India como el hogar espiritual del hombre y donde los símbolos se manifiestan de una manera más perfecta en el inconsciente colectivo. Estudió las tradiciones indias y enseñó en institutos de yoga de Zurich durante algunos años. Interpretó el hinduismo en función de su sistema psicológico y destacó la gran importancia que el pensamiento indio tenía para Occidente.
Visitó la India en el invierno de 1936-1937, invitado por el gobierno indo-británico para las conmemoraciones de la fundación de la Universidad de Calcuta, y recibió el título de Doctor «Honoris Causa» por esta universidad y también por las de Allahabad y Benarés. Tras esta estancia comenzó a pensar en Oriente y Occidente no como conceptos en oposición, sino como líneas paralelas. En 1939 publicó un artículo titulado «Was Indien uns lehren kann» [Lo que la India nos puede enseñar]. En él elogiaba la religión integradora de la India, considerándola un modelo apropiado para el mundo occidental. Jung concluía de manera apreciativa que la India había sabido evitar la fatal disociación entre las partes superior e inferior de la personalidad humana, tal como se diferenciaba en Occidente.
Su ensayo Zur
Psychologie östlicher Meditation [Sobre la psicología de la meditación oriental], publicado en 1943, hacía énfasis una y otra vez en las afinidades que vinculaban las aspiraciones espirituales de Occidente con la India y su saber. Los occidentales deben entender y aprender tanto yoga como les sea posible, dijo.
En 1944 escribió un ensayo que sirvió de prólogo a la traducción alemana de las enseñanzas de Ramana Maharshi, maestro del Vedanta. En él valoraba la labor de los maestros hindúes. Afirmaba que se podía considerar a Ramakrishna y a Ramana Maharshi como profetas modernos que desempeñaban el mismo papel compensatorio con relación a su gente que el de los profetas del Antiguo Testamento en relación con los «desleales» hijos de Israel. Según Jung, los maestros indios no sólo exhortan a sus compatriotas a que recuerden su milenaria cultura espiritual, sino que la personifican y actúan como un impresionante aviso para evitar que los indios olviden las exigencias del alma por culpa de la civilización occidental, con su tecnología materialista y su afán comercial.
Sus elogios a Ramana Maharshi fueron reiterados. Hablando de sus enseñanzas apuntó que la sabiduría y el misticismo de Oriente tenían mucho que decir a Occidente, aunque hablaran en su propia lengua inimitable. Servían para recordar a los occidentales que poseían algo similar que habían olvidado y para dirigir su atención al destino del hombre interior, al que se desechaba y despreciaba por insignificante. Según su opinión, las enseñanzas de Ramana serán significativas no sólo para la India, sino también para Occidente. Era más que un documento: eran un mensaje de advertencia a la humanidad, que amenazaba con perderse a sí misma en la inconsciencia y la anarquía.
Jung estaba plenamente convencido del valor y vigencia de las aportaciones indias a la filosofía mundial. Habló de las Upanishads y mencionó «su extraordinaria profundidad y deslumbradora precisión psicológica». Afirmó que cuando un método religioso se presenta como «científico» tiene el éxito asegurado en Occidente y que el yoga cumplía plenamente esas expectativas, porque ofrecía la posibilidad de experiencias controladas, satisfaciendo así la necesidad científica de «hechos».
Uno de los temas que más interesó a Jung fue la postura del hinduismo frente al concepto del mal. Mientras que para la cultura occidental el objetivo es el bien, intentando desechar el mal o evitando estar a merced de él, para la India y diversas concepciones de Oriente, la meta se halla en un estado más allá del bien y del mal, al cual se puede acceder vía meditación o yoga. La postura occidental donde el mal se halla subordinado al bien, o donde incluso queda definido como «ausencia de bien», se reemplaza en el hinduismo por una concepción donde ambos conceptos dejan de tener entidad propia y pasan a formar parte de una expresión dinámica que pertenece a un Todo que los trasciende.
En cuanto a la reencarnación de las almas, el autor escribe en Erinnerungen, Träume, Gedanken [Memorias, sueños, reflexiones] (1962):


Podría imaginarme perfectamente que tal vez había vivido en siglos anteriores y me había hecho preguntas que todavía no era capaz de responder; que tenía que volver a nacer porque no había cumplido la tarea que me había asignado.[30]



En toda su obra se repite la noción de la gran importancia que la India tenía para el Occidente moderno. Jung nos dice que Occidente no se ha dado cuenta de que mientras está transformando a Oriente con sus habilidades técnicas, el Oriente, con sus habilidades mentales, está desbaratando el mundo espiritual europeo y americano. Occidente no ha pensado en que mientras domina a Oriente desde el exterior, éste le tiene aprisionado desde el interior.




Hermann Keyserling (1880-1946)


El conde Keyserling fue uno de los pensadores alemanes que buscaron en la India su enriquecimiento cultural. No sólo esto, sino que halló una manera práctica de difundir sus hallazgos filosóficos en Occidente más allá de escribir sobre ellos, pues fundó en 1920 en Darmstadt una Escuela de Sabiduría, basada en las que existieron más de dos mil años antes en el norte de la India durante el apogeo del budismo. Su intención era extender una cultura planetaria que superara los nacionalismos y el etnocentrismo y se basara en el reconocimiento del mismo valor y validez de las filosofías y culturas orientales. Su pensamiento filosófico giraba en torno a una idea central: la filosofía no es una ciencia, un saber dogmático o abstracto, sino que es la vida misma en forma de saber. Sólo con el renacimiento del espíritu antiguo de la sabiduría, como se conservaba en Oriente y, especialmente, en la India, se podría comunicar al mundo un impulso espiritual nuevo, diferente del árido intelectualismo.
Keyserling estaba impresionado por la profundidad metafísica de la India y solía emplear el pensamiento vedántico como piedra de toque para medios los niveles europeos de conducta y moralidad. Dijo no haber encontrado en Europa ni en América poetas, pensadores o líderes populares iguales a los de la India o que comparables con ellos. Recalcó su creencia en la absoluto superioridad de la filosofía india sobre la occidental. Insistió en que el hinduismo había proporcionado la única verdad digna de ser tenida en cuenta sobre las técnicas de evolución espiritual. Para él, la Bhagavad Gita era la obra más importante de la literatura y del pensamiento mundial.
Sus opiniones sobre el hinduismo las insertó en su libro titulado Das Reisetagebuch eines Philosophen [El diario de viaje de un filósofo], que escribió en 1918, como fruto de una vuelta al mundo que llevó a cabo entre 1911 y 1912. El libro dedicaba un amplio capítulo a la India. Keyserling había desembarcado en Sri Lanka y viajado hacia el norte, hasta Lahore y Peshawar, en el actual Pakistán, para desplazarse luego hacia el este y llegar a Delhi, Benarés y Calcuta.
En este escrito vemos que Keyserling no se limita a describir las filosofías y religiones de la India a medida que las va conociendo de primera mano, sino que se complace en especificar cómo este conocimiento que va adquiriendo transforma su sistema de pensamiento y a él como persona. La contemplación de gentes, monumentos y paisajes de la India le motivan e inspiran para reforzar sus ideas preconcebidas y su entendimiento del mundo. Sus palabras sobre la ciudad de Benarés ilustran el profundo efecto de la India sobre el viajero:


Benarés es sagrado. Europa, que se ha vuelto superficial, difícilmente entienda ya estas verdades. [...] Me siento aquí mucho más cerca del centro del mundo de lo que he estado nunca; aquí me siento como si cualquier día, quizá hoy, fuera a recibir la gracia de la revelación suprema. [...] La atmósfera de devoción que envuelve al río tiene una fuerza increíble, más intensa que la de ninguna iglesia que yo haya visitado. Todo futuro sacerdote cristiano haría bien en sacrificar un año de sus estudios teológicos para pasar un tiempo junto al Ganges: aquí descubriría lo que es la devoción.[31]





José Ortega y Gasset (1883-1955)


El filósofo raciovitalista Ortega estudia y comenta la mayor parte de los postulados sobre los que se basa el hinduismo. Llega al concepto de monismo partiendo del de la armonía. Para él, el hecho de la adaptación mutua entre especies diversas y la armonía entre todas ellas sólo pueden entenderse si su conjunto se debe a un principio vital único, como indica en su escrito Vitalidad, alma y espíritu:


Todo induce a creer que, si al fenómeno que llamamos vitalidad corresponde una realidad efectiva, ésta será como un torrente cósmico unitario; es decir, que habrá una sola y universal vitalidad, de la que cada organismo es sólo un momento o posición.[32]



Dios es, por consiguiente, ese torrente vital a través del cual pasa poco a poco el universo, quedando impregnado de vida. Dios ve las cosas a través de los hombres —dice en su libro El tema de nuestro tiempo (1923)— porque éstos no son sino los órganos visuales de la divinidad. Esta concepción lleva a revalorizar todos los aspectos de la vida y lo que ella incluye. En su escrito titulado Renán afirma que, establecido y creído ese parentesco divino de todas las cosas, no se puede despreciar nada por baladí. El panteísmo nos conduce necesariamente a la exclusión de todo desdén.
El célebre pensador menciona la metempsicosis en su obra Apuntes sobre el pensamiento, su teúrgia y su demiúrgia (1941), al definir al budismo como la técnica de un suicidio transcendente. Y en El tema de nuestro tiempo añade:


Pero la muerte no anula la vida; el sujeto personal transmigra a existencias sucesivas, prisionero de la rueda eterna, que gira loca, impulsada por la sed cósmica.[33]



Sobre el dharma escribe en diversos lugares y lo denomina «un sublime empirismo de la moral»:


Tanto como una teoría no es; se trata no más que de una sospecha y de un modo de sentir que tiene treinta siglos de existencia. En ella está resumida la vetustísima sabiduría de todo el continente asiático, su experiencia gigante del mundo y de la vida.[34]



Pasa Ortega a decir que es un frecuente y grave error el considerar a la moral y al deber como un sistema de prohibiciones y normas genéricas, iguales para todos los individuos. Los hindúes no pretenden que los otros abandonen su moral, pero piden que respeten la suya; éste es un principio fundamental del dharma como él lo entiende:


Esta coexistencia de mandamientos diversísimos es la que expresa el hinduismo con el dharma. Dentro de la religión hindú caben todas las creencias; todas las doctrinas; el hinduismo no es dogmático. Solo hay una cosa cuya aceptación exige: el cumplimiento de los deberes.[35]



Pero este cumplimiento resulta distinto para cada casta; cada una de ellas tiene un repertorio de acciones permitidas y obligadas al que hay que ceñirse porque constituye la ley última del universo. Nos dice que cada ser ha de llegar a la perfección dentro de su dharma y no por ningún otro camino. De hecho, hasta los dioses están sujetos a esta regla. Cita Ortega la epopeya del Mahabharata, donde se cuenta cómo el dios Brahma enseñó la gigantesca lista de normas vitales a los demás dioses y la expuso en cien mil capítulos. El hindú acepta la maravillosa pluralidad del mundo y admite una moral distinta para cada uno. En cambio no permite la menor transgresión dentro de cada estatuto moral:


Uno de los hombres más santos, el rey Vipashcit, fue condenado a graves castigos infernales porque se olvidó de dormir con una de sus mujeres cierta noche en la que se hubiera logrado concepción.[36]



Porque una cosa es cierta: de la misma manera que el ternero encuentra a su madre —el símil es también orteguiano— el pecado cometido una vez, persigue a su autor.
Al hablar de las épocas de la historia desde un punto de vista humanístico, lo relaciona con la concepción mitológica y simbólica hindú:


Hay en la historia una perenne sucesión alternada de dos clases de épocas; épocas de formación de aristocracias, y con ellas de la sociedad, y épocas de decadencia de esas aristocracias, y con ellas disolución de la sociedad. En los Puranas indios se las llama épocas kitra y épocas kali, que en ritmo perdurable se siguen una a otra.[37]



Nos dice a continuación cómo en las épocas kali degenera el sistema de castas y se encumbran los inferiores, porque Brahma ha caído en sopor y cómo, a su despertar, Vishnu recrea el cosmos de nuevo y hace alborear la nueva época kitra.
Otro de los grandes temas indios de Ortega es el del Buddha como figura humana e histórica, ilustrando con bellos ejemplos la personalidad que creó toda una nueva forma filosófica para perfeccionar la concepción anterior del universo. Muchos escritos de Ortega sobre diversos temas incluyen a Sakya Muni y al budismo como elementos esclarecedores. Fijémonos en cuales son los aspectos que Ortega considera más dignos de destacarse, porque esta selección sintetiza de por sí lo que la filosofía española del siglo XX quiso o pudo aprovechar de estas enseñanzas.
En su obra Introducción a una estimativa Ortega define al Buddha como a una de las grandes figuras, cuya obra ha sido principalmente la genial invención de nuevos valores. En este sentido le equipara a otros innovadores como Cristo, San Francisco de Asís e incluso Machiavelli. Pero sabe llegar al núcleo de la cuestión y en Teoría del clasicismo (1908)
hace énfasis en su virtud más representativa: karuna, la compasión. Es esta compasión la que principalmente le define:


Si el Buddha no hubiese sido más que un ser histórico y no un ser divino, no habría podido ejercitar aquella ebria caridad cuando a poco de nacer le llevó su padre a visitar a quinientos de sus parientes. Porque todos ofrecieron al niño sus palacios, y el Buddha, para no adolecer el corazón de ninguno, se multiplico quinientas veces y habitó a un tiempo los quinientos palacios.[38]



Y para reafirmar el tema nos cuenta en su libro Meditación del pueblo joven la leyenda india de cómo el Buddha había asistido a una fiesta y cómo todas las bayaderas presentes, encantadas por su apariencia hermosa y principesca, desearon bailar con él. El Buddha se convirtió en doscientos Buddhas, cada uno de los cuales danzó con una de las bayaderas, que creyeron tener en sus brazos al verdadero. Este no querer ejercer parcialidad prefiriendo a unas sobre otras, este acto de amor transcendente es el que conmueve a Ortega, es el que el filósofo elige entre las quinientas cuarenta y siete leyendas de las encarnaciones anteriores del Buddha que se relatan en los Jatakas. Esto implica asimismo un conocimiento de la «Gran Muerte» de Buddha, que aparece en el Mahaparinirvana Sutra.
Pasando a la filosofía del Sakya Muni, Ortega se nutrió de las obras de los primeros divulgadores del budismo en Europa (principalmente Émile-Louis Burnouf y Christian Lassen) y consultó probablemente la famosa obra de Francisco García Ayuso El nirvana budista en relación con otros sistemas filosóficos. Para Ortega la religión del Buddha se extrae de todo el cúmulo de sensaciones, dolores y esperanzas del hombre, por lo que adquiere así una importancia capital para éste:


La vida asiática culmina en el budismo: es éste la forma clásica, la fruta madura del árbol de Oriente. Con la claridad, sencillez y plenitud propias a todo clasicismo, en él expresa el alma asiática sus radicales tendencias.[39]



Nos habla del budismo como la técnica de la disolución del ser individual en el Ser Universal y desindividualizado y define a la esencia de este proceso vital como trishna, la sed, el ansia, el deseo de la vida. Cada proceso engendra a otro y la existencia en la que tales deseos se acumulan es puro mal, algo totalmente negativo. Este es el secreto que descubre Gautama, el «maestro del sendero» hacia el nihil, ese sendero budista que es una ruta hacia la aniquilación de la vida. Sin embargo, no se puede entender al budismo si no se es consciente de que para el Buddha el individuo no muere, sino que está prisionero en la cadena eterna de la reencarnación. De ahí la paradoja y la confusión en lo relativo a la existencia o la no existencia, que ha hecho que se defina al budismo erróneamente como un mero nihilismo más. No es que en el budismo no se exista, sino que esta existencia tiene lugar en un plano diferente:


Ser bodhisatva es, por lo pronto, creer que existir en este mundo de meras apariencias es precisamente no existir de verdad. La verdadera existencia consiste para él en no ser individuo, trozo particular del universo, sino fundirse en el Todo y desaparecer en él.[40]



Y continuando con el tema de este «fundirse», este alcanzar el nirvana, nos da Ortega su interpretación de que este concepto no equivale a una estricta nada. Es la anulación de la existencia del sujeto. Pero lo característico es que el asiático —a diferencia del europeo— posee un concepto positivo de esa existencia transubjetiva. Ortega trata, por último, de la técnica que el budismo nos proporciona para alcanzar ese plano de existencia mencionada. El que ejercita sus preceptos en esa vía de extinción logra dar a la vida un sentido que, de por sí, no tiene: la convierte en un medio de anularse a sí misma. Habla a continuación de las estaciones de esta vía de aniquilación —sôtapanna, sakadagamina, anagamina y arahata— pero hace especial hincapié en la sola palabra mágica que puede impulsar con éxito al hombre por ese camino autosoteriológico:


Pero el budismo es, más esencialmente que ninguna otra religión, faena de meditación. En el budismo no hay un Dios que se encargue de salvar al hombre. Es el hombre quien tiene que salvarse a sí mismo por medio de la meditación.[41]



En cuanto al polémico tema de las castas, el pensador apunta que a los hombres de una época kali [destructiva], como la nuestra, les irrita sobremanera la idea de las castas, sin saber que se trata de un pensamiento profundo y certero. A Ortega no se le oculta la validez de una función clasificadora del hombre basada en una idea espiritual no meramente racial, social o económica. Sabe por sus lecturas de las Upanishads que las castas se explican como estadios para elevar al hombre desde los niveles bajos de existencia, de acuerdo con las modalidades de la naturaleza. Esto aparece claramente detallado en la Bhagavad Gita. Ortega, en su libro España invertebrada (1922) justifica este sistema:


La idea de la organización social en castas significa el conocimiento de que la sociedad tiene una estructura propia, que consiste objetivamente, queramos o no, en una jerarquía de funciones. Los individuos son, pues, repartidos en los diversos rangos sociales en virtud de un principio genealógico de herencia sanguínea.[42]



Y hace hincapié en que todo esto no es una respuesta ante una necesidad social, no es en absoluto un obstáculo casi inseparable para el progreso, como muchos observadores han dicho. Al contrario, es totalmente acorde con la idea de que el orden cuádruple de la sociedad es la fuerza concreta de una verdad espiritual independiente de toda forma, como preconiza Aurobindo. Por ello recalca que este sistema de castas ha de entenderse y considerarse desde el punto de vista indio y no desde el occidental:


El indo, dominado por una interpretación mágica de la naturaleza, cree que la capacidad para ejercer una función va adscrita, como mística gracia, a la sangre. Sólo podrá ser buen guerrero el hijo del guerrero, y buen hortelano el hijo del hortelano.[43]



Son varios los escritos que el filósofo dedica a la figura de Rabindranath Tagore, en cuya obra no halla carencia de elementos occidentales, pero que conserva intacto su «asiatismo». El análisis de la obra del poeta bengalí tiene para Ortega el valor de todo un descubrimiento y, junto con sus propias conclusiones, se esfuerza por conocer la impresión que el poeta deja en las mejores almas europeas.
En noviembre de 1913 la concesión del Premio Nobel de Literatura a Rabindranath Tagore por su obra Gitanjali [Ofrenda lírica]
produjo en primer lugar la consiguiente sorpresa y, a continuación, un profundo interés que fue trocándose en admiración a medida que se iba traduciendo la obra del bengalí, dándola a conocer al lector hispano. Ortega, consciente de la deuda intelectual de Europa para con la literatura india y de las enormes posibilidades de que esta deuda aumentase con el curso de los años, fue de los primeros en saber apreciar la profundidad del espiritualismo de Tagore y la perfección de sus elementos estéticos, que perdieron lo mínimo en la traducción, gracias a los esfuerzos de los Jiménez, a los que Ortega definiría en su artículo Un poeta indo como «una pareja que, en lírico mensaje, como Titania y Aleson por la selva, atraviesan nuestra árida existencia nacional, fabricando inverosimilitud».
Es de destacar el hecho de que Ortega y Gasset da su atención al poeta de la India cuando no la dedica a la poesía española de su momento, sobre la que apenas escribe. En la totalidad de su obra hace referencia a más de dos mil quinientas personalidades culturales, pero sin conceder mayor importancia a las sucesivas generaciones de poetas españoles. El motivo es que Ortega, como pensador que es, juzga a los hombres y a sus obras en virtud de su contenido filosófico, campo en el que muestra su respeto por el escritor de Bengala. Al mismo tiempo, sin embargo, nos hace partícipes de su temor de que el gusto estragado del momento en materia poética impida apreciar las cualidades del autor de Gitanjali y así, al hablar de él, dice en la obra antes mencionada:


Rabindranath es un poeta místico. He querido ocultar este pormenor hasta el fin, por temor a que causase alguna desilusión.[44]



Las referencias que sobre él hallamos en sus obras, además de citas diseminadas en varios libros, se centran en tres artículos, los tres bajo el título de Un poeta indo, publicados en el diario madrileño El Sol en enero, febrero y marzo de 1918 en forma de cartas abiertas dirigidas a una dama desconocida e insertos en la sección del diario llamada «Estafeta literaria». En el título ha de notarse el empleo del vocablo ‘indo’, en lugar de ‘indio’ o ‘hindú’, referencia a que Tagore no representa para él una nacionalidad o religión, sino un ethos más amplio y primigenio. Es asimismo de destacar su aceptación por parte de los lectores, teniendo en mente la fecha en que se escribieron. Al primero de ellos siguieron cartas de aprobación que indudablemente alentaron a Ortega a continuar con los restantes, buena prueba del impacto del poeta en un momento en el que los acontecimientos de la Primera Guerra Mundial absorbían el interés de los públicos.
Para profundizar en la obra de un poeta es imprescindible conocer los materiales que necesita para ella, dice Ortega; a los artesanos se les reconoce por sus herramientas. Las herramientas poéticas del poeta bengalí se asemejan algo a los universales de la filosofía; de ahí su validez para todo el mundo. En su artículo antes citado nos comunica:


Rabindranath no necesita de nada histórico y suntuario, nada peculiar de su tiempo o de su pueblo. Con un poco de sol, de cielo y de nube, de hontanar y de sed, de tormenta y de ribera, con el quicio de una puerta o el marco de una ventana donde asomarse, sobre todo con un poco de amoroso incendio y de fiebre hacia Dios, elabora sus canciones. Esta lírica se compone, pues, de cosas universales, que dondequiera hay, dondequiera ha habido y hacen de ella un pájaro pronto a cantar desde toda rama.[45]



Esta misma universalidad hace que Tagore pueda ser entendido y estudiado en el contexto indio y también fuera de él, si así se desea, dando lugar al interminable análisis crítico que lleva a buscar sus influencias y antecedentes, según los cuales Tagore participa del misticismo indio y del simbolismo europeo y de tantas otras escuelas como se desee. La realidad es que esta universalidad surge espontánea, es plenamente suya y le pone por encima de clasificaciones geográficas o idiosincrásicas, como Ortega observa acertadamente al decir:


Esa voz de Tagore, ¿desde dónde suena? ¿Viene de Oriente o de Occidente? ¿De cerca o de lejos? No sabemos. Más bien parece que a la par viene de toda la línea redonda que hace el horizonte vital.[46]



El poeta se halla, efectivamente, fuera de las limitaciones del mundo y participa en la recreación de éste, añadiendo a lo real, que ya está ahí por sí mismo, un elemento irreal que yace ignorando en nuestro subconsciente. La peculiaridad del poeta verdadero es, para Ortega, el que nos relata algo que nadie nos había contado, pero que no es totalmente nuevo para nosotros. Tagore sabe muy bien manejar esta paradoja misteriosa que yace en el fondo de toda emoción literaria y así, en vez de ser simplemente un poeta de lo real, se convierte en el paladín de lo sutil y lo difícil de aprender, en el poeta de las cosas que ya van a llegar o que acaban de irse, ya que en tanto que la mitad del alma se ocupa de lo que fue, la otra mitad se centra en lo que va a ser, negando abstractamente el presente y reafirmando el valor del recuerdo y de la esperanza. Puede decirse que lo real y lo presente solamente sirven para que en él busquemos al pasado y al porvenir, ambos igualmente irreales. Y este saber sobre lo que fue y lo que será lo posee Tagore en alto grado, a decir de Ortega, en virtud de un fenómeno místico: la transmigración:


Pero este indio, que tiene un perfil de Cristo ario y una mirada febril entre sus párpados ha pasado por innumerables avatares o reencarnaciones: ha sido sucesivamente todas las cosas. Como el Buda ha sido liebre y ha sido lobo; ha sido muchacha y ha sido guerrero, sacerdote y juglar, de una en otra existencia ha ido acumulando ese íntimo fermentar secreto de cada vida y, a través de cuerpos sin cuento, se ha filtrado su alma, como la gota por las capas de la roca, perdiendo materia y ganando en esencia sutil. Esta esencia sutil de una vida innumerable nos llega hoy, líricamente modulada en el dulce trémulo de su poesía.[47]



Mediante este conocimiento innato elabora Rabindranath la base su edificio estético-filosófico, del que el concepto de Dios es el cimiento fundamental. Como es sabido, Tagore sigue la pauta de los clásicos y hace de la divinidad el centro lumínico de su inspiración, pero no a la manera típica de la antigua epopeya, sino en un plano mucho más transcendental y profundo, en el que su sensibilidad se traduce en una constante espera. «He cantado muchos cantos en muchos modos —escribe Tagore—. Pero todas sus notas siempre claman: ¡Ya viene, ya viene para siempre!» Ortega define la religión de Rabindranath como basada en la unicidad de toda la vida, humana o no humana, y añade que lo divino y lo humano, lo universal y lo particular, se entrelazan en él de tal forma que llegan a complementarse. Lo divino se define a sí mismo en lo humano y, a su vez, lo humano alcanza la divinidad a través de la intensidad del vivir. Esta interpretación de Tagore concuerda con el principio fundamental del vitalismo de Ortega, que descubre la vida humana como realidad radical, como un quehacer dinámico del yo con las cosas, con la misma intensidad existencial en suma que permite al hombre llegar a las fuentes del conocimiento del ser y asimilarlo en su sentido metafísico.
Tratando sobre los temas, es el argumento del relato escénico El cartero y el rey uno de los que más impresionan al escritor español, que desglosa y comenta la historia. Ortega afirma que todos hemos esperado una carta de un rey, que de lo más hondo de nuestra persona sale un verdadero yo y que este yo es un niño incorregible que siempre espera lo absurdo. Nos manifiesta que todos los grandes espíritus han sabido escuchar la alegría y el llanto del niño que llevamos dentro, por debajo de los ruidos externos de la vida. Continúa diciendo que en El cartero y el rey Rabindranath se complace en subrayar ese anhelo incorpóreo, esa extraña potencia del espíritu que nos hace fluir hacia lo que aún no es, ese dinamismo espiritual que a la postre constituye nuestra realidad decisiva.
Pero uno de los elementos que más impresionan a Ortega de los que se hallan en la obra de Tagore es la calma, la serenidad inmanente que en ella se percibe y que es un factor aliviador de la angustia producida por la inquietud de los tiempos. Recordando las conferencias que el escritor indio pronuncio en Inglaterra, dice un biógrafo que éste parecía tener el poder de convertir una aposento ordinario, una casa de Londres, un aula académica, una reunión popular, en vehículo de su serenidad india. Ortega asevera que la calma del pueblo indio proviene de que ha puesto bien en claro la relación de la persona con los problemas últimos. El filósofo dice metafóricamente que la poesía del bengalí hace al lector derivar como una corriente que fluyese hacia atrás, hacia su propio manantial:


Apenas comenzamos la lectura de este poeta, el corazón se nos pone al paso, al paso lento con que van por el zodíaco las bestias siderales; al paso germinal con la que la semilla asciende so la gleba; al paso con que se hincha y se afloja en las mareas el pecho curvo del mar. Recuérdese que los dioses del Asia, según el mito, los devas, toman aliento una vez cada cien años y respiran sólo cada cien horas.[48]



Asia no tiene prisa, pues vive en un tempo más cósmico que humano. No siente la exacerbada ansiedad de Europa, que se angustia por lo efímero de las cosas e intenta, a fuerza de añadiduras, dar a todo un aspecto de permanencia. Como colofón de su aproximación incluye Ortega en sus escritos la frase de Tagore que afirma que en la creación de Dios, nada tiene fin y que todo lo que es verdadero permanece. Y afirma en otro lugar que, cuando Tagore ya no sea una voz viva en el mundo, seguirá permaneciendo su poesía y seguirá siendo siempre una melodiosa evocación de los tiempos idos, cuando su filosofía constituía, sin duda, un bálsamo para los espíritus.




Aldous Huxley (1894-1963)


La India fue el hogar espiritual del novelista y crítico inglés, que hizo mucho por promover el hinduismo y el budismo entre sus compatriotas.
Aparte de sus innumerables lecturas, conoció la India en un viaje que realizó en 1925, en el que visitó Srinagar, Lahore, Delhi, Agra, Jaipur, Lucknow, Benarés y Calcuta. Dio entonces su opinión política, defendiendo abiertamente el derecho de la India a la independencia. Años más tarde, definiría el asesinato de Gandhi como «una tragedia cósmica», en su libro Ape and Essence [Mono y esencia], de 1948.
Aunque el autor se hizo famoso por sus novelas, el libro más meritorio de Huxley podría muy bien ser su obra The Perennial Philosophy [La filosofía perenne] (1946), una ilustración de su conocimiento y aprecio del Vedanta. No parece sino un elogio continuado del pensamiento de la India, aunque incluye muchas más cosas. Se trata de un intento de sintetizar las doctrinas más avanzadas de todas las religiones. Huxley parte de la base de que en las revelaciones de todas las grandes religiones del mundo, en las enseñanzas de los sabios y en las experiencias de los místicos subyacen unas creencias idénticas que constituyen lo que el hombre puede acercarse a la realidad última y verdadera. A partir de esta premisa, Huxley recopila, ordena y comenta los aforismos que mejor resumen la sabiduría mundial de todos los tiempos. Como sucedió con la teosofía —otro intento similar de sincretismo religioso—, en esta selección de máximas de conocimiento, las del hinduismo superan profusamente en número a las de otras filosofías o religiones y constituyen la base lógica de la nueva fusión de fes. El mismo título del libro, aunque tomado del clásico philosophis perennis —ya usado por Leibniz para designar a la filosofía común y eterna que permea todas las religiones—, podría tomarse por una versión del concepto hindú de sanatana dharma [religión eterna], que se expresa en la fórmula sánscrita «Tat tvam asi» [Tú eres eso]; el atman [el alma individual] es una con el Brahman [el Principio Absoluto de toda la existencia] y el fin de cada ser es descubrir este hecho por sí mismo.
En el prefacio a este libro, el escritor muestra su respeto por el hinduismo y el budismo, por su inherente pacifismo:


Las religiones cuya teología ha estado menos preocupada por los sucesos en el tiempo y más interesada en la eternidad, han sido menos violentas y más humanas en sus prácticas políticas. A diferencia del judaísmo, el cristianismo y el islamismo (que están obsesionados con el tiempo), el hinduismo y el budismo nunca han sido religiones perseguidoras, no han predicado guerras santas y se han abstenido de hacer proselitismo y del imperialismo religioso, que ido siempre de la mano de la opresión política y económica hecha a la gente de color. [49]



En otros lugares también trata esporádicamente los temas filosóficos indios. En sus obras Beyond the Mexico Bay [Más allá de la bahía de México] (1934) y Ends and Means [Medios y fines] (1937) comenta el misticismo hindú e indica que el flujo del tiempo es una ilusión causada por la preocupación de los hombres por sus propios asuntos y que sólo mediante la contemplación puede el hombre fundirse en la intemporalidad.
Asimismo dirige la atención del lector a la disciplina necesaria para conseguir la unión espiritual y preconiza el empleo de las técnicas del yoga. No oculta su admiración por la Bhagavad Gita como manual filosófico de valor universal, pues considera que este libro ocupa una posición intermedia entre las escrituras y la teología, ya que combina las cualidades prácticas de las primeras y la clara metodología de la segunda. La describe como un compendio de la doctrina védica que se encuentra en los Vedas, los Brahmanas y las Upanishads y afirma que, por ser la base de los desarrollos posteriores, se puede considerar el foco de toda la religión hindú. Insiste en que es uno de los resúmenes más claros y comprehensivos de la filosofía perenne que nunca se hayan hecho, de ahí su valor duradero, no sólo para los indios, sino para toda la humanidad.




Mircea Eliade (1907-1986)


Otra interesante visión de la India desde dentro la proporciona el rumano Mircea Eliade, novelista e historiador de las religiones. Su interés por la India le condujo a aceptar a un maestro de ese país como mentor: el filósofo Surendranath Dasgupta. Eliade viajó a la India en los años veinte y allí aprendió sánscrito y leyó en el original textos hindúes que no se habían traducido en Occidente. Estudió además la tradición religiosa del hinduismo en su teoría y emprendió la práctica del yoga.
El escritor elabora tres libros muy interesantes sobre el país. El primero es una novela, Maitreyi. La noche bengalí (1933). Viene luego La India (1934), que no es propiamente dicho un diario de viaje, sino una colección de anotaciones para desarrollo posterior. La tercera obra, Diario
íntimo de la India (1929-1931), aparecida en 1935, es una mezcla de diario y novela en primera persona que describe un viaje de tres años. Es una visión externa del país, escrita con un estilo muy cuidado. En este libro se nos describen con gran habilidad lugares y acontecimientos, como la Kumbha Mela:


Una vez cada doce años, la India entera se estremece; las aldeas se conmocionan, los monasterios se quedan vacíos, de las cuevas del Himalaya descienden anacoretas desnudos y cubiertos de ceniza, de las costas de Malabar, del cabo Comorín, del golfo de Bengala, del Himalaya, de los montes Vindhya, del desierto de Bikaner, de todas partes llegan caravanas de carretas, grupos de monjes, pandillas de vagabundos, cortejos de leprosos, séquitos de rajaes, trenes de burgueses, carruajes cerrados con cortinas blancas repletos de mujeres; una muchedumbre impresionante anhelante de santidad. Son los peregrinos de la Kumbh-Mela.[50]



Eliade nos habla también de su visita a la ciudad santa de Amritsar y de su permanencia durante seis meses en un monasterio del Himalaya, con su maestro. Nos habla de la muerte de Svami Shivananda:


Ahora es feliz, pues para él no existen el dolor ni la muerte ni la separación, porque el dualismo es aparente y la única realidad es Brahman-atman, el alma, que es única e idéntica en el hombre y en el cosmos. Un viejo motivo upanishádico, pero lo sorprendente es encontrarlo realizado y dando sus frutos en un hombre de ciencia del siglo XX.[51]



También trata de sus impresiones sobre su encuentro con Rabindranath Tagore:


Creo que todo el misterio de la fascinación de Tagore consiste en el arte con el que consigue aparecer, ante cualquier persona, como indispensable, imposible de sustituir. Diez minutos después de estar sentado junto al Poeta, uno se convence de que el mundo será infinitamente más pobre, más estúpido y más triste después de su muerte.[52]



Pese al innegable interés de estos escritos, el libro que más se ha popularizado y recordado es su novela Maitreyi, que cuenta una complicada historia de amor, aparentemente de ficción, pero con un elevado contenido autobiográfico. El protagonista, Allan, es un ingeniero francés que trabaja en los ferrocarriles y que se enamora de Maitreyi, la hija de su ingeniero jefe. Asistimos a unos amores ocultos, de carácter muy pasional y erótico, todo ello tratado con una profundidad psicológica admirable. Cuando el padre se entera de los contactos sexuales de los jóvenes, aleja al francés de su casa. Allan abandona a la joven. Años más tarde, la verdadera Maitreyi Devi que protagonizó la historia, ya casada, escribiría asimismo una novela titulada It Does Not Die, que en castellano se tradujo como Mircea: una historia de amor, describiendo sus recuerdos de aquella relación.




Julián Marías (1914-2005)


Algunas de las páginas más bellas sobre la ahimsa [la no violencia] y el pacifismo se deben a Julián Marías, uno de los mayores filósofos españoles y principal discípulo de Ortega y Gasset. Marías visitó la India en 1959 para asistir a una conferencia del Instituto Internacional de Filosofía. Fruto de este viaje es un precioso libro que compagina la poesía descriptiva con un entendimiento profundo y acertado del ethos indio: Imagen de la India (1961).
Para Marías, el pacifismo de la India, de antigua estirpe filosófica, se debe a que el hombre indio vive en paz y comunión con la naturaleza, con los demás seres, en una identificación mística con el resto del universo. Esta paz es producto, pues, de una gran civilización:


El hombre de la India es siempre civilizado, dando su mayor intensidad a esta palabra. Se le ve sometido a formas y a normas, penetrado de sentido; cosas y personas tienen para él significación.[53]



Más adelante añade que la palabra que le evoca la gente de la India es ‘nobleza’, una nobleza que lleva a la comunicación sincera con los otros seres. Los indios parecen pedir el diálogo. Miran desde dentro, con mirada profunda que llega a la superficie, se acerca y entra en el terreno de los demás. Puede haber, eso sí, una violencia eventual, pero solamente como excepción a la regla:


Creo que el Gobierno de la India es pacifista. La India, en todo caso, es pacifista... La sustancia del alma india está hecha de paz y bien se ven en los rostros apacibles, que miran con amistad y sin negación, en el fondo de convivencia abigarrada, en la manera de hablar de los ingleses —sin rencor, con alguna gratitud, con distancia, con intensa, callada esperanza de haber llegado al fin «su hora»—, en esta pervivencia de todo, sumergido en un tiempo que, si destruye, conserva; que no desplaza y substituye, sino eterniza.[54]
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