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El santo y el bienaventurado:
dos simbolos del trdansito

n Marfa Zambrano no encon-
traremos una investigacién lin-
giifstica o filoséfica sobre los
signos, los simbolos y las metd-
foras, sino mds bien un uso
libre de ellos, sobre todo en los
textos de temdtica directamente
religiosa y metafisica.

Sin duda, uno de los intereses perma-
nentes del pensamiento de Marfa Zambrano
ha sido la reflexién sobre el lugar del hombre
tal como se nos da en los textos de la religién
y la metafisica. Y en este sentido se advierte
enseguida en su pensamiento un motivo pro-
fundamente humanista cuyo origen nunca
explicitado se encuentra quizd en Feuerbach.
Pero ella da pasos en diferentes direcciones.
Pues si la religion es clave, sentido y cifra de la
naturaleza humana, por su parte el hombre es
signo de la religién. Este concepto de natura-
leza humana hace referencia a un proceso de
humanizacién. Para Marfa Zambrano, tal pro-
ceso de constituciéon del hombre se puede ras-
trear en el trazado y en la huella que han
dejado las diferentes religiones. Asi pues, se
trata de una reflexién religiosa sobre el hom-
bre, pero también, en la otra direccién, de una
reflexién humanista sobre la religién. El hom-
bre y lo divino designan los dos polos de una
tensién que, a diferencia de lo que sucede en

Feuerbach, no culmina en un intento de re-
apropiacién de la esencia humana proyectada
en el cielo religioso.

En alguna ocasién Marfa Zambrano ha
hecho referencia a Max Scheler y, concreta-
mente, a su pequefia obra E/ puesto del hombre
en el Cosmos. La religiosidad de Marfa Zam-
brano va en esta misma direccién. Mediante
ella se trata de esclarecer lo propiamente
humano en lo que podriamos denominar una
antropologfa religiosa. Nosotros aqui vamos a
tratar de dibujar a grandes rasgos la consisten-
cia de esta antropologfa.

En el texto que dedicé a San Juan de la
Cruz, Marfa Zambrano distingue dos tipos de
mistica: por un lado, la del propio San Juan, la
mistica de la creacién; por otro lado, lo que lla-
ma mistica nihilista. Veamos cudles son las
diferencias entre ambas.

Es posible que el mayor exponente de la
mistica nihilista se encuentre no en Occidente
sino en la India, y concretamente en el yogin
hindd!. Como es sabido el Yoga es uno de los
seis “sistemas de filosoffa” (ddrsana) hindues
ortodoxos. Gracias a la recopilacién de tradi-
ciones que realizé Patanjali en los Yogasutra
conocemos su doctrina metafisica que, desde
el punto de vista tedrico, es deudora del

! Mircea Eliade, Patanjali y el yoga, Paidés, 1987. Heinrich Zimmer, Yoga y Budismo, Kair6s, 1997. Helmuth von Glasenapp, La

Sfilosofla de los hindiies, Barral, 1977.
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Samkhya de Kapila, otra de las ddrsanas orto-
doxas. Ahora bien, estos paralelismos metafisi-
cos no deben hacer olvidar algunas diferencias
teolégicas de relieve. Dos son las mds impor-
tantes: la primera es que mientras que el
Samkhya es ateo, el Yoga introduce la existen-
cia de Dios en su sistema. La segunda es que el
Yoga, més que una doctrina, un sistema meta-
fisico, constituye una experiencia y una practi-
ca que Mircea Eliade ha llamado una
“fisiologfa sutil”. El Yoga es un experimento
sobre el alma y el cuerpo.

La palabra Yoga etimolégicamente es
afin al jugum latino (yugo). Su significado es,
por tanto, “uncir, unir, poner bajo el yugo,
poner en tensién’. También puede tener el
sentido de “ejecutar, actuar, prdctica’. En efec-
to, el Yoga es una técnica de ascesis y un méto-
do de meditacién. Ahora bien, la unién que
persigue el Yoga no debe confundirse con la
comunién con Dios o la divinidad. Se trata de
otra unidad que al igual que otras tradiciones
religiosas exige como condicién una desunién
y una destruccién. La accién del yogin tiene
como requisito previo el desapego, la libera-
cién de la necesidad, la ruptura de la totalidad
de los vinculos que nos unen con la vida coti-
diana cuyas tnicas leyes son el dolor, el sufri-
raiento y la ignorancia. El trabajo del asceta
persigue la abolicién de la dispersién y de la
raultiplicidad que producen las sensaciones y
las impresiones en el espiritu. Para el yogin el
raundo y la vida son un problema del que es
necesario desprenderse. Negar la vida y eman-
ciparse del mundo de los fenémenos conlleva
necesariamente el “despertar”. El objetivo:
morir esta vida para alcanzar el éxtasis.

La experiencia del Yoga se sustenta en la
metafisica enunciada por el sistema Samkhya,
para la cual el mundo empirico es la manifes-
tacién de la prdkrti. Esta prdkrti, la materia
primordial, homogénea, no-espiritual, incons-
ciente y activa, posee, segin Mircea Eliade, un
“instinto teleolégico” por el cual se desarrolla
el mundo a partir de un estado inicial de equi-
librio perfecto. No hay que ver aqui una for-
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macién por separacién o una creacion ex nibi-
lo, sino una actualizacién de potencialidades
cuya finalidad césmica es la reabsorcién en la
materia primordial. La prakrti es pura energfa,
potencia, fuerza eterna, inagotable e infinita.
Al contrario, su manifestacién produce un
mundo de condicionamientos, de sucesiones,
de determinaciones, de obligaciones, de limi-
tes fisicos y morales, de muerte. Pero, ante
todo, lo que produce de modo natural este
mundo es la implicacién en él. La vida produ-
ce en los hombres una participacién, una acti-
vidad involuntaria en el mundo, una
preocupacién por el mundo cuyo tnico efecto
real y final es la propia reproduccién de las ata-
duras, del dolor y del sufrimiento. Pues el ser
vivo consiste precisamente en esa capacidad
para ser afectado por lo otro, la vida se define
por la sensibilidad, por la mezcla, la necesidad,
el deseo y la reproduccién, la dependencia, la
lucha y la piedad. Por el contrario, la mistica
hindd es el suefio de la pureza, la serenidad, la
eternidad, lo ilimitado, la independencia, el
dominio sobre uno mismo, sobre el cuerpo y
el afuera, el conocimiento absoluto, la realiza-
cién, en suma, del “hombre-Dios”. En este
sentido habria que decir del viaje mistico que
es la misma negacién de la naturaleza humana.

Toda la realidad, tanto la material como
el pensamiento y la conciencia, las percepcio-
nes, las sensaciones de dolor y de placer, la
moralidad, el amor y el odio, la individualidad
y el espiritu, no son mds que manifestaciones
de la sustancia primordial que se encuentra en
permanente movimiento, produccién y cam-
bio sin comienzo ni fin. Paralela a la actualiza-
cién del mundo se encuentra en cada instante
su potencialidad. En el mundo no aparece
nunca nada nuevo, cada forma y cada mani-
festacién ya existen en potencia en la materia

primordial.

La manifestacién del mundo constituye
la disolucién de esa materia, pero sincrénica-
mente ella contintia unida en s{ misma inago-
table. El ascenso a la sabiduria consiste en
llegar a comprender que ambos estados son
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como un espejo: estados paralelos y coinciden-
tes por encima de su incompatibilidad. La
inmensa mayoria de los hombres estdn cegados
por la fuerza del mundo cotidiano y por su
apego a la vida. La solidaridad con el universo
en realidad sélo genera més sufrimiento y fun-
ciona como un velo que impide ver lo que hay
detrds. En el estado de actualidad, es decir, de
movimiento y reproduccién, se esconde como
su misterio la quietud, la indiferencia y la
impasibilidad de la potencia primordial para la
cual nada cambia. El sabio sabe que la mani-
festacién del mundo no es mds que un juego
de la materia primordial consigo misma.
Cuando ve el mundo no lo ve como real, sino
como manifestacién de la unidad. Sabe tam-
bién que la separacién de ambos estados es la
fuente de toda ignorancia. Si apegarse al juego
del mundo es una esclavitud, desapegarse de él
es transformarse en un espectador del gran tea-
tro césmico. Pero para ello es necesario un lar-
go recorrido.

Lo que el sistema Yoga aporta y afiade al
Samkhya consiste en afirmar que no bastan el
pensamiento o la conciencia para acceder a la
visién de esa materia, sino que es necesario
tener una experiencia directa de ella. Tocar el
principio con la punta de los dedos. Los diver-
sos tipos de control que deben practicarse, téc-
nicas respiratorias, posturas corporales,
abstinencia, concentracién, meditacién, con-
templacién, constituyen el intento por parte
del yogin de hacer que su vida se asemeje lo
mds posible al estado anterior a la manifesta-
cién del mundo. Se trata de convertir la vida
en un espejo que refleje la materia primordial,
en impasibilidad e indiferencia hacia el juego
del mundo, de extraer del mundo y de la pro-
pia vida la potencia de la que surge. Para ello
€s necesario provocar un vaciamiento interno y
una separacién externa.

El Yoga es el intento sobrehumano de
detener el juego del mundo, su produccién.
De aqui que todas sus précticas se orienten
hacia el control de la conciencia y de los senti-
dos. Se trata de cerrar las dos entradas que nos
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comunican con el exterior y con nosotros mis-
mos: la detencién del flujo de la conciencia y
del aluvién de las impresiones. En fin, se trata
de parar la reproduccién del mundo que la psi-
que y el deseo humanos llevan a cabo sin cesar
y de producir en uno mismo la insensibilidad,
la anulacién del deseo, la adquisicién de la
beatitud, la reabsorcién total del individuo en
la materia primordial, la liberacién absoluta
del dolor y de cualquier forma de esclavitud. A
partir de entonces el liberado puede permitir-
se cualquier cosa, su impasibilidad hace que el
efecto de sus actos no le afecte. Su vida ha que-
dado separada de la cadena causal que crea la
vida. Y asi es como un fragmento del cosmos,
el individuo, y se reintegra a la unidad pri-

mordial.

Volvamos ahora a la autora de £/ hom-
bre y lo divino. En este texto Marfa Zambra-
no afirma que la relacién primaria del
hombre con lo divino pasa por el delirio y el
terror. Los dioses son inventados por el hom-
bre, pero esta creacién no supone que algin
dia cercano el hombre pudiera prescindir de
ellos. Los dioses responden a necesidades
antropolégicas muy profundas. Pero estas
necesidades no tienen que ver con un hombre
aislado de su entorno, tampoco se trata de
necesidades bioldgicas como comer, dormir,
reproducirse, sino que, mds bien, surgen de la
situacién césmica en la que el hombre se
encuentra atrapado.

El hombre que va a crear los dioses es un
hombre rodeado y cercado por una realidad
agobiante, desconocida y abrumadora, que le
persigue. Trata de abrirse un camino a través
de esa realidad. En este seguimiento el hombre
debe identificar a su contrincante para orien-
tarse en la lucha. De tal modo que el naci-
miento de los dioses gira en torno a la lucha
desigual del hombre con lo real, frente a lo
cual su primera tarea consiste en personificar-
lo como enemigo, es decir, nombrarlo; y des-
pués hacerse una idea y una imagen de ellos.
Asi pues, inventar los dioses es un proceso con-
sistente en aplacar el terror que produce lo
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real. Los dioses que nacen de la matriz del mie-
do son el signo de la indigencia humana.

“Los dioses han sido, pueden
haber sido inventados, pero no la matriz de don-
de han surgido un dfa, no ese fondo tltimo de la
realidad, que ha sido pensado después, y tradu-
cido en el mundo del pensamiento como ens rea-
lissimus. La suma realidad de la cual emana el
cardcter de todo lo que es real” (E/ hombre y lo
divino, Madrid, FCE, 1993, p. 32)

Esa matriz es lo sagrado, el espacio del
que nacen los dioses. Pero una vez que se
manifiestan, lo sagrado ha sido ya dominado y
reducido para que la lucha no sea tan abruma-
doramente desigual, es decir, para que la lucha
y la resistencia del hombre puedan siquiera
comenzar. Mediante la invencién de los dioses
los hombres se procuran enemigos a su altura,
a su misma altura o parecida, la realidad y apa-
ricién de los dioses es la prueba del primer
triunfo del hombre sobre la realidad sacra.
Con ellos y gracias a ellos el hombre se ha pro-
curado sin duda un puesto en el cosmos. A
partir de entonces podrd luchar y blasfemar
contra ellos, pero también firmar la paz, dialo-
gar e incluso amarles. De este modo ha podi-
do ser superada también la humanidad que los
inventd.

“Pues la situacién de la vida
humana es negativa inicialmente”, escribe Zam-
brano (El hombre y lo divino, ed. cit., p. 34).
Como ocurre en todas la religiones, Maria Zam-
brano también ha movilizado todas las potencias
de lo negativo para definir la situacién del hom-
bre. El hombre originario, el que inventa los dio-
ses, es el hombre dominado por el terror y el
miedo. Es el hombre enajenado, el hombre per-
dido en el universo, ciego, vagabundo, indigen-
te y pordiosero. El hombre es el gran resentido
(Claros del bosque, Barcelona, Seix Barral, 1993,
p. 66). La vida se concibe entonces como caida,
como separacién de lo sagrado. A la vida siem-
pre le falta algo, la vida se define por la disconti-
nuidad y la ausencia, por el abismo en que se

encuentra suspendida, por las preguntas que
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hace a esa grieta y las respuestas que recibe de
ella. Esta ausencia grabada en el alma humana
es, quiz4, lo més propio del hombre. Y, sin duda,
el alma humana y la ausencia son estrictamente

lo mismo.

“Pues que todo el universo cayé
un dfa separdndose y que la vida es la respuesta
que atestigua el origen, y que le responde. La
vida es una respuesta al origen y de ¢l guarda el
soplo. Y la caida inicial se sostiene como muer-

»

te...” (Los bienaventurados, Madrid, Siruela,
1990, p. 25).

La enajenacién primordial gobierna las
dos vertientes en que se pierde toda la vida
humana, la actividad y el padecimiento. Por
un lado, el hombre tiene que hacer su vida,
proyectarla. Por otro, el hombre se define por
padecer la vida, lo que Marfa Zambrano llama
el “sentir originario”, la fuente de todo dolor y
alegria. Con esto llegamos a un punto de con-
tacto entre su pensamiento y el del hinduismo
y el budismo. En lo més profundo del hombre
se encuentra el dolor, el sufrimiento y la locu-
ra. Como las grandes religiones orientales y las
mitologfas antiguas, Maria Zambrano también
ha jugado con el suefio de la unidad primor-
dial perdida y ha pensado desde ella. Se trata
de la nostalgia de una vida no-trégica, sin dife-
rencia y sin multiplicidad, no separada, no
enajenada, vuelta a reunir en el instante ante-
rior a la creacién con el Otro absoluto. Y, sin
embargo, Marfa Zambrano se ha prohibido a
sf misma este suefio eterno y la posibilidad de
una vida sin tiempo y sin otro. Es lo que ha lla-
mado el “delirio del superhombre”. Maria
Zambrano no cree en la posibilidad de una
reabsorcién del individuo en la materia origi-
naria o en la comunién indiferenciada con lo
divino. Tampoco ha creido en el mito de la
“Edad de oro” en la que dioses y hombres se
confundian en armonfa y sin dolor. Dice
Maria Zambrano:

“Este “Paraiso perdido” y la
“Edad de oro” no han existido jamds en la histo-

ria, ni en su largo preludio, la pre-historia. Nin-
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guna edad de oro real ha precedido al camino de
la desventura en el “Valle de ldgrimas™ (E/ hom-

bre y lo divino, ed. cit., p. 35).

Los dioses no vienen solos a nosotros. Su
nacimiento da lugar a un ser humano nuevo.
“La aparicién de los dioses, escribe, significa la
posibilidad de la pregunta”. Si el hombre ori-
ginario es el hombre enajenado, el nuevo
hombre no es aquel en que se cerrarfa la heri-
da y el abismo que da lugar a la enajenacién,
sino aquel en el que aparece la conciencia. La
conciencia precisamente de la enajenacién, de
la angustia originaria, de la pérdida de la ino-
cencia; la conciencia que hace saber al hombre
que su ser pertenece a la ceguera y al exilio. Si
desde siempre cualquier accién humana ha
estado dominada por la mania y el delirio,
ahora esta accién se hard con la vigilancia de la
conciencia y, por tanto, con un riesgo ain
mayor de locura. Y ello, tanto si se persiste en
la enajenacién como si se intenta superar en
direccién a la unidad.

La pérdida de la inocencia se encuentra
inserta en el centro mismo del hombre, el
corazén. Tanto metdfora como simbolo, el
corazén alberga el “gran resentimiento”. La
rafz de todos sus sufrimientos se encuentra en
este simbolo. El hombre no asisti6 al momen-
to original de la creacién y ni siquiera pudo
presenciar el acto de su propia creacién. Llegé
en dltimo lugar, el dltimo dfa de la creacién y
el primero de la caida. De esta falta inscrita en
todo su ser nace su ansia de ver y trascender.

“Su ansia de conocer no parece tener
otra fuente que este ansia de no haber asistido
a la creacién entera desde la luz primera, desde
antes: desde las tinieblas no rasgadas” (Claros

del bosque, ed. cit., p. 66).

¢Qué es, pues, la mistica de la creacién?
Si la filosoffa —como la mistica hindd- tiene
como objetivo primordial la consecucién de la
unidad y la impasibilidad del sabio, es decir, la
anulacién de la enajenacién, por el contrario,
la tragedia es, escribe Marfa Zambrano, “la
aceptacién absoluta del padecer” (E/ hombre y
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lo divino, ed. cit., pp. 268-270). Amor a la uni-
dad o amor a la creacién. Apatheia o pasién.
Indiferencia por el otro o piedad por el dolor.
Mistica nihilista o mistica de la creacién. San-
tidad o bienaventuranza:

“El santo, con sus salidas fuera
del dempo, sus éxtasis, vuelve al lugar donde
estaba. El santo no es un bienaventurado, aquel
estd con las manos abiertas, ésta es la multiplici-
dad, impensable ahora, del ser y de la vida, pero
nada més que eso. El bienaventurado estd con-
denado a no descansar, pues si se instala en la
aventura serd el cierre, la felicidad, lo que no es
admisible pues que limita la obra inmensa, infi-
nita, la infinitud de los tiempos y su originali-
dad” (Los bienaventurados, ed. cit., p. 28).

Todo el pensamiento de Maria Zambra-
no depende de esta decisién metafisica por
localizar el centro de la vida, otro de sus gran-
des simbolos:

“Pasividad, padecer en toda for-
ma, sentir el instante que gota a gota pasa, sen-
tir inapelablemente el transcurrir que es la vida,
padecer sin tregua por el hecho simple de estar
vivo, que no puede reducirse a razén. Sentir la
multiplicidad, la discordancia, lo heterogéneo
aun en s{ mismo” (E/ hombre y lo divino, ed. cit.,

p- 197).

No hay, pues, ni lugar ni razén alguna
para renunciar al dolor, al sentir, al deseo y a la
muerte. Esto es la mistica de la creacién: no
dar el salto en direccién al caos originario que
termine con la vida y con la muerte cerrando
el ciclo de las actualizaciones y del dolor. Sino
zambullirse en lo creado y en lo mdltiple. No
desaparecer en lo infinito, sino transitar y reco-
rrer el torbellino mdgico de todo lo finito.
Alcanzar el “centro” de la diferencia ontoldgi-
ca: el tiempo, el transcurrir.

De aqui la importancia que Marfa Zam-
brano concede a las metdforas y los simbolos.
No son sélo artificios literarios. Las metéforas,
mediante la produccién de un desplazamiento
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