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En la confluencia de filosofia y esoterismo:
Jean D'Encausse y la doctrina del "despertar"

Emilio SAURA™

Como sefiala acertadamente Robert Amadou en el prélogo, el opisculo de Jean d'Encausse(l)
corre el peligro de dejar insatisfechos a filésofos y esoteristas, aunque sea capaz de interesar y de
enriquecer a unos y otros.A los primeros les resultard quizd incémodo, por poco erudito, el lengua-
Je de este francotirador(que no contrabandista) de la filosofia; a los segundos les sorprender4, sin
duda, el distanciamiento del autor frente al concepto de iniciacién.Sin embargo, quienes sepan re-
lativizar su propia "profesionalidad” se verédn interpelados en o profundo por las cuestiones radi-
cales que este indiscutible amante de la Sofia les propone a cada recodo de su inconvencional iti-
nerario.

Para d'Encausse, el gran interrogante con el que se han enfrentado desde siempre todas las es-
cuelas filosoficas e inicidticas no es otro que éste:;puede el conocimiento atravesar la frontera de
la sangre?.;Es capaz de situarse, como en un eterno presente, alli donde estaba el hombre antes del
nacimiento y en donde estard después de su muerte?.

"Dos vias de aproximacién(2) quedaron trazadas:la via horizontal, filos6fica, exotérica, y la
via vertical, inicidtica o esotérica.

El conocimiento horizontal es el que posee el mufieco de nieve al que suponemos un gran sa-
bio cuando, ignorando la existencia del agua, prosigue horizontalmente sus experiencias entre los
limites de aparicién y de desaparicién de la nieve; cuando no conoce su Principio liquido de Ver-
dad sino bajo las categorias sélidas de la nieve.Si se trata del hombre, su conocimiento horizontal,
llamado filoséfico, consistira en no conocer su Realidad principial(considerada aqui como sobre-
humana o divina) més que bajo las categorias corpéreas e intelectuales-conceptuales que pertene-
cen a la "forma" humana.

Por el contrario, el conocimiento inicidtico se compromete con la via vertical, es decir, sacrifi-
cial, que franquea el punto critico situado entre la muerte de la nieve y el nacimiento del agua.
Nadie puede recorrerla sin morir, ya que lo propio de esta via es trascender las limitaciones que
caracterizan a todo ser y al estado de ser al que pertenece."

Nos las habemos, pues, con un planteamiento radical que formula con toda concisién y mas
alld de las exposiciones filosoficas "profesionales” el gran problema de los limites del conoci-
miento.Y no s6lo en el &mbito del pensamiento occidental, en ocasiones olvidadizo de su origen y,
con frecuencia, demasiado centrado en la reflexién tedrica, sino también en el 4ambito del esote-
rismo universal, cuyo estandarte es justamente la busqueda vital de la Realidad incondicionada.

Nuestro autor ilustra la diferencia entre ambas vias apelando al simil del cosmonauta: el viaje
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iniciatico o vertical serfa algo asi como una ascension en capsula abierta, en tanto que el filoséfico
u horizontal supondria el cierre de la cépsula.El primero comporta la muerte del cosmonauta y su
disolucién en el seno de una Realidad mas elevada; el segundo, en cambio, hace posible la conser-
vacion de la existencia en el nivel terrestre.

La ilusién esoterista consistiria, pues, en creer que el hombre puede escapar a las fuerzas de la
tierra, del espacio, del tiempo, del pensamiento sin destruir la condicién humana.Y el iniciado se-
ria un personaje imposible, contradictorio, ya que no podria alcanzar su propia realizaci6n sino a
través de la total extincion.

Una conclusién que parece imponerse si consideramos el concepto basico del esoterismo, pre-
sente en cualquiera de sus diferentes ramas o tradiciones.Nos referimos a la "Suprema Identidad”,
un estado o una experiencia que, al decir de los representantes més conocidos de la gnosis, no ha
de confundirse con ninguna experiencia panteista, sino que comporta la abolicién de toda desi-
gualdad o diferencia entre sujeto y predicado.Es lo que la tradicién hindu designa con el término
"advaita" o la constatacion caracteristica del esoterismo islamico, segtin la cual "No hay mas Allah
que Allah".No estamos, pues, ante ningin panteismo, que supondria la identificacion entre cada
uno de los entes del universo y el Absoluto, sino ante la ecuacién Absoluto=Absoluto o
Allah=Allah.

Descartada por imposible la via iniciatica, solo resulta practicable la filoséfica, también lla-
mada de la discontinuidad o de la Trascendencia. Mientras que el camino iniciitico comienza en
el punto més bajo del eje vertical, alli donde se desarrolla la existencia humana, para alcanzar el
més alto, allf donde reside la Realidad incondicionada, sacrificadora del condicionamiento huma-
no, el viaje filoséfico conduce asimismo al punto més alto, pero a través de un paisaje abstracto(el
de las ideas) y no concreto.Dicho viaje se efectia snicamente con el pensamiento(3), lo que equi-
vale a permanecer dentro de la condicién humana.Por consiguiente, la via filoséfica partird de la
periferia de las cosas y desembocaré no en el centro universal en donde reside lo Real, sino en el
centro de la existencia humana, alli donde se sitia la imagen intelectual de lo Real.Por tanto, la
doctrina del "despertar" no reclama el sacrificio del hombre en aras del Absoluto, sino el descu-
brimiento del Absoluto sacrificado en él, es decir, reducido a la relatividad del concepto.

Aqui percibimos la miseria, a la vez que la grandeza de la condicién humana:de un lado, sélo
puede conocer lo Real a través de la relatividad de las categorias terrestres; de otro, conoce efecti-
vamente aquella Realidad mediante esas mismas categorias.

;Cuél es, en definitiva, el objeto de la filosofia?.El Absoluto y el concepto del Absoluto y la
relacion entre ambos términos(4). Nuestro autor precisa un poco més su pensamiento y afirma que
la auténtica filosofia implica indudablemente una perspectiva "realista"-que los pseudofilésofos
juzgan ingenua- en la que el concepto es entendido como un mensajero del objeto pensado, no del
sujeto pensante.Y el papel del pensador seria el de condicionar subjetivamente al objeto pensado
en concepto, de un modo analogo a como el ojo condiciona al sol en /uz.De esta manera, las re-
flexiones anteriores nos llevan a la siguiente conclusién:si el Absoluto no es una quimera, si es la
Suprema Realidad, deberd de imponerse al sujeto pensante en su necesidad l6gica de reducir a
nada los datos relativos del universo.Concebir el Nirvina equivale, pues, a asistir en pensamiento
a la disipacién del devenir samsérico.

He aqui, pues, la "reduccién” fundamental operada por d'Encausse: no se trata de abolir la
condicién humana(o cualquier otra) para "experimentar con todo el ser" el estado incondicionado,
sino de hacer posible la experiencia del Absoluto sin renunciar al sujeto humano.Una pretension
basada sobre un claro supuesto: el concepto humano es el tnico "lugar” del hombre desde el que
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deviene posible una experiencia de lo incondicionado que no destruya al "sujeto”.Sin entrar en el
anlisis de algunos ecos de la tradicién filoséfica, tales como el "intellectus quodammodo omnia"
o en comparaciones mas o menos eruditas, es indudable que la solucién propuesta por nuestro au-
tor plantea una serie de cuestiones para cuya solucién resulta indispensable situarse justamente en
aquel punto en el que la filosofia se separa histérica y existencialmente de la sabidurfa, entendida
ésta Gltima en el sentido fuerte de "teosofia".Volveremos sobre el tema, no sin antes exponer el
modo como d'Encausse concibe la disipacién del samséra.

1C6émo puede el hombre convencerse de semejante desvanecimiento?.Basta con que lo verifi-
que anal6gicamente en su vida concreta cada mafiana, cuando se disipa el universo del suefio,
siendo reemplazado por el de la vigilia.La experiencia sacrificial(la muerte del universo onirico
sin dejar cadéver ni vestigio tras de sf) mostrar4 al pensador la certeza de su intuicién fundamen-
tal(la relatividad devorada por el Absoluto) y le haré participar en el proceso de la discontinuidad
universal.Asi accederd, sin el auxilio de! Buda histérico, a la experiencia budica originaria, segin
la cual la Realidad no es "ni tierra, ni fuego, ni viento, ni espacio...ni este mundo ni el otro...sino lo
no nacido, lo no llegado a ser, lo no hecho, lo no compuesto"(5).Para d'Encausse, todo hombre
que asiste en pensamiento al perpetuo sacrificio de los mundos es el Buda.

Por eso aqui el término clave es "despertar".S6lo €l nos permite comprender la operacion sa-
crificial iniciatica.El despertar a una realidad va siempre ligado al sacrificio de ofra realidad pura-
mente "onirica".Por lo cual, lo que caracteriza al conocimiento que acompafia al despertar es que
reemplaza siempre a otro conocimiento, jamds se afiade a él.Despertar al uno es, por definicién,
dormirse al otro, de manera que no es posible la menor coexistencia entre ambos:"La respuesta
iniciética, es decir, verdadera, a toda pregunta, jamas se encuentra en el plano de existencia-y, por
consiguiente, de conocimiento- en que se formula 1a pregunta:el preguntante es sordo a la res-
puesta y el que conoce la respuesta no oye la pregunta;aquella devora a ésta como el despertar al
suefio.Si nos arriesgamos-de un modo muy antropomérfico- a llamar Dios al Principio de todas las
cosas, diremos que el hombre entero es un suefio de Dios y que la iniciacién es como un despertar
de Dios que disipa Su suefio humano de un modo similar a como el despertar del hombre disipa
los personajes y los paisajes de su suefio; pues el hombre es a Dios lo que los personajes del
suerio del hombre son al hombre"(6).Y nuestro autor ilustra este pensamiento mediante algunos
textos extraidos del Antiguo Testamento, las Upanishad, Tchuang-Tze...

De ahf que la "filosofia del despertar” no se interese por los suefios ordinarios a la manera del
psicoandlisis, ni por los suefios visionarios al modo de las religiones, las teosofias y las gnosis.El
contenido de Jos mismos le resulta indiferente, al igual que su pretendido significado, pues, en de-
finitiva, no son més que suefios, es decir, apariciones, jeroglificos indescifrables que, mds que re-
velar la Verdad, la ocultan."Epojé" absolutamente radical que, descorriendo el velo de maya, pone
de manifiesto el inico "fenémeno” que merece tal nombre:la Realidad incondicionada.Una filoso-
fia que nos remite directamente a ciertas exégesis marginales de la fenomenologia husserliana que
la ponen en armonia con la tradicién esotérica en sus distintas ramas.Armonia explicable si lleva-
mos a sus tltimas consecuencias la "discriminacién entre el espectador y el espectaculo” caracte-
ristica de la fenomenologia, sin detenernos en "objetivaciones” mundanas, que conducirian de un
modo u otro a una sustancializacién del Yo trascendental: no en vano el propio Husserl habla en
més de una ocasién de la intersubjetividad trascendental como "comunidad gndstica".Es verdad
que hay una diferencia fundamental: frente a la doctrina del despertar, la fenomenologfa, incluso
en sus interpretaciones mas "gnosticas", reclama una objetivacién del conocimiento ¥y desemboca
en un saber extramundano.
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i Cual es la indole de este pensamiento al que nuestro autor atribuye la capacidad de "soportar"
la vision del Absoluto sin ser destruido?.El pensamiento pertenece a la forma del hombre, de la
misma manera que las iméagenes reflejadas en un espejo pertenecen a su forma.;Qué tipo de co-
nocimiento engendra dicho pensar?.Se trata de la abstraccién pura, a cuyo propésito se nos remite
a un pasaje de Tchuang-Tze:"El Emperador extravié su Perla negra.La hizo buscar mediante
ciencia y no la encontré; tampoco fue hallada por investigacion o por discusion.Finalmente utiliz6
la abstraccién y logré recuperarla.”(7).;Qué se quiere decir con esto?.

El pensamiento es el inico "lugar” terrestre en el que un rayo de despertar-el concepto de No-
devenir- penetra en el samséra y lo disipa.;Qué relacion guarda el pensamiento con el concep-
to?.De un modo andlogo a como el ojo percibe la Realidad bajo la apariencia de objetos, el pen-
samiento capta esta misma Realidad bajo la forma de conceptos.Serfa un error creer que el pen-
samiento-espejo en el que se refleja la Realidad-crea las imagenes que ésta le envia.La Realidad es
independiente del hombre y no es afectada por el nacimiento o por la muerte de éste.Tan sélo son
afectadas las imdgenes de la Realidad, no reales en tanto que imdgenes, pero cargadas de la méas
alta verdad de que el hombre es capaz.

Ahora bien, aunque el pensamiento humano sélo puede captar imdgenes, se encuentra més alla
de ellas con el concepto, a saber, la imagen de una Realidad que subsiste independientemente de
toda imagen.

El pensamiento contempla conceptos.Pero querer limitarlo a sus potencias racionales es un
error: lo mismo le pertenece lo racional que lo irracional o lo suprarracional.Sélo una perversion
del lenguaje puede llevarnos a decir que lo Real es impensable o innombrable por el hecho de ser
irrepresentable o inimaginable.Justamente el conocimiento més alto que el hombre pueda alcanzar
es el de una Realidad vacia de las representaciones que el hombre se hace de ella, de una Realidad
vacia del hombre.En opinion de d'Encausse, seria necesario invertir y completar el cogito carte-
siano.La férmula quedaria del siguiente modo:"Pienso, luego no soy, luego Dios es".Una radicali-
zacién explicita de la "epojé" cartesiana, ya apuntada en parte por Husserl en su critica de la "res
cogitans", aunque no asumible en su totalidad por el fundador de la fenomenologia, ni siquiera en
las interpretaciones mas "gndsticas" de su pensamiento.

A diferencia de la imaginacién visionaria, ¢l pensamiento es capaz de situarse en la cima de la
escala de Jacob.En efecto, la experiencia visionaria que contribuy6 a fundar la doctrina del desper-
tar implica la existencia de miiltiples estados del ser, pero éstos no pueden ser objeto de "ciencia",
frente a las pretensiones de las distintas gnosis.Se comprende también por qué no fueron resueltos
los problemas que filosofos y tedlogos se plantearon a proposito de los arquetipos y de los univer-
sales:la gran ley de la discontinuidad universal establece entre el dmbito celeste y el terrestre un
hiato insuperable.Fracaso ya anunciado por Shankara, cuando afirma que las tentativas del espiritu
humano para explorar lo invisible s6lo aportaran frutos amargos, o por el "Parménides” de Platon,
cuando niega a las "formas de arriba" la posibilidad de conocer las "cosas de abajo" y vice-
versa(8).

Y algo semejante ocurre con las religiones soteriolégicas, que quieren "salvar" al ser relativo
de su miseria ontolégica.De ahi que el autor haga suyo el rechazo de todo "asociacionismo", rei-
vindicacion del Islam frente al concepto hindi de "avatara" y, sobre todo, frente a la nocién cris-
tiana de "encarnacion”.

La doctrina del despertar resuelve, pues, a su manera los problemas que filésofos y teblogos
plantean a propésito de las relaciones entre el "yo" humano y el "Si" divino: de un modo que nos
recuerda a Wittgenstein, pero también a Kant{aunque el talante de d'Encausse sea profundamente
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diferente), zanja la cuestién, mostrando cémo el "yo" desaparece en el "Si" al igual que las olas en
el océano y, con él, sus problemas.

Nuestro autor hace notar cémo en los mitos heroicos de la Grecia antigua se ha dado una res-
puesta prefilosofica a la pregunta fundamental.Los actores del mito son El Héroe, El Vehiculo
alado, los dioses y El Dragon.El Héroe quiere ascender al cielo "con las botas puestas"”, pretende
sobreafiadir la naturaleza divina a la humana y, para ello, ha de matar al Dragén.Este es el
"guardian del Umbral", que prohibe a todo ser franquear los limites de su forma.Como simbolo de
la discontinuidad universal, €l es el gran duefio de las metamorfosis, pues establece el contacto en-
tre dos planos de existencia.Y asi, cuando el monstruo devora al dios(realizacién descendente), el
producto de su digestion es el hombre y recibe el nombre de Quimera, ya que el hombre es un as-
pecto quimérico de Dios; por el contrario, cuando devora al hombre(realizacion ascendente), el
producto de su digestién es un dios, y entonces recibe el nombre sagrado de Minotauro.

Considerado como personificacién de la continuidad universal, el Dragén se identifica con el
poder "serpentino” que asciende y desciende a través de los estados del ser, de los universos,Se
convierte entonces en el "Dragén que vuela" y, en definitiva, se confunde con los dems vehiculos
alados.

Nuestro autor ve en el mito de Belerofonte y en el de Teseo(9) la expresion del fracaso inicig-
tico, conforme a la doctrina del despertar, que afirma la imposibilidad del iniciado, su caracter
contradictorio.

En efecto, llegado a la frontera celeste, Belerofonte cae del caballo, que es montado entonces
por Zeus.Belerofonte y Zeus, como accidentes o formas de una misma sustancia(el caballo alado),
son incompatibles.En cuanto a Teseo, el acto de dar muerte al Minotauro no hace sino prolongar
indefinidamente el sortilegio laberintico y transformarlo en "infierno".Y es que, para nuestro au-
tor, la decisiva falsificacion metafisica, marcada por el triunfo del Héroe, se sitiia entre Minos, rey
de Creta, y Teseo, rey de Atenas.El primero representa la gran iniciacién, presente en los més an-
tiguos misterios, y personifica a la vez las fuerzas del suefio y las del despertar, es decir, el poder
del Demiurgo y el del Minotauro, el portador del despertar acésmico.Si la mas antigua sabiduria
griega habia proclamado el fracaso del Héroe, vendrén tiempos de decadencia que éste aprove-
charé para tomarse la revancha: es lo que narra el mito de Teseo y el Minotauro, que refleja la in-
surreccién del "yo" contra el "Si".

De un modo analogo, en las diversas tradiciones(10) hay otros tantos mitos que muestran la de-
formacion operada en casi todas ellas y que tienden a enmascarar la "Identidad Suprema™: es lo
que ha ocurrido en ¢l cristianismo, en el budismo, en el Zen...

Frente a semejante escamoteo de la Realidad, d'Encausse remite al significado del término
"persona”, que puede designar, bien la individualidad concreta, bien la sustancia que reviste dife-
rentes mdscaras cuando asciende y desciende a lo largo de la escala de los mundos. Todo cambio
de méscara es un despertar; el Gran Despertar arranca todas las mascaras. Mientras hay persona no
hay liberacién; cuando viene la liberacién se desvanece la persona, pues de lo que libera la libera-
ci6én es justamente de la persona.

Se comprende la necesidad de devolver al pensamiento sus posibilidades contemplativas,
liberdndolo de la esclavitud a que lo redujeron los cientificistas.Pero no fueron éstos los tinicos
que lo decapitaron.También los "espiritualistas" confiscaron al pensamiento su capacidad para
contemplar la Realidad incondicionada y la atribuyeron a un supuesto conocimiento
“suprapensante”, "mistico", "esotérico", "iniciatico".Por el contrario, "s6lo es filésofo(11) quien
reconoce al concepto su funcién de mensajero venido de "Lo Alto", mensajero al que el viaje sa-
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crificial a través de tantas fronteras prohibidas, entre ellas la de la sangre, ha vuelto un poco af6-
nico, hasta tal punto que hay que prestar mucha atencion para oirlo."

Para d'Encausse, la filosofia cldsica ensefia que el concepto pertenece al sujeto pensante, pero
que la realidad-conceptualizada o no- permanece inafectada por la existencia del sujeto.El pensa-
miento del Absoluto llevara consigo, pues, la disolucién del hombre.La reflexion filoséfica con-
cluye, por tanto, en la muerte del hombre en Dios; pero también reclama la muerte de Dios en el
hombre:"En efecto, nuestra caja craneana no es-en el interior de los palacios infernales que solo
visitan los muertos- la cAmara en que vive lo Real, sino el Santo Sepulcro en el que yace Su cada-
ver bajo las especies de un concepto.Y, sin embargo, conceptualizado o no, es decir, con o sin el
hombre, Dios permanece en Su Gloria(12)."

Nos hallamos muy lejos de la filosofia de hoy y de su negacién de cualquier Absoluto no rela-
tivo al hombre.El Sefior del sortilegio existencial se las ingenia para someter a los hombres al em-
brujo del plano horizontal.Basta con darles a entender que el concepto no es nunca el portador de
un mensaje que viene de "Lo Alto"; o que la palabra no procede "de Arriba", sino de abajo, de su
mera etimologia.De este modo, el psicoandlisis, ciencia del sujeto, y la semantica, ciencia del
signo, consuman la destruccién de la filosofia.Es indispensable, por tanto, liberar a la filosofia de
la historia, pero también de las pseudociencias llamadas humanas(psicolégicas, sociol6gicas, eco-
ndmicas...) que la esclavizan.Y, una vez reencontrada su vocacion propia, el filésofo no deberia de
emplear su pensamiento en demostrar la incapacidad del pensamiento. Consciente de la perspec-
tiva "realista" en la que se sitiia, que sera considerada por muchos como un realismo ingenuo, el
autor prefiere esta ingenuidad al absurdo de un pensamiento,previamente declarado subjetivo, al
que luego se le reclama un juicio objetivo sobre cualquier cuestion y, especialmente, sobre su se-
riedad o ingenuidad.El filésofo que pusiese en tela de juicio la veracidad de su conocimiento pen-
sante se autodestruiria.Lo cual no significa que haya que atribuir a semejante conocimiento otro
valor que el otorgado a una imagen:ello supondria olvidar que la respuesta de la Realidad al hom-
bre, en la medida en que es pertinente, mata al preguntante al igual que la respuesta de Edipo mata
a la Esfinge.

Nos hallamos, pues, ante un pensador que, al margen de todo aparato erudito, se sitia ante los
interrogantes (ltimos de la existencia y trata de resolverlos desde la experiencia que otorga la ma-
durez, algo que se percibe inmediatamente en el modo como deja a un lado las cuestiones menores
y se atiene a lo esencial.Por eso, mas alla de los juicios sobre la pertinencia o no de algunas de sus
exposiciones conviene dialogar justamente desde esta esencialidad.

El nervio de su argumentacion se encuentra en la contraposicién entre la via horizontal, filos6-
fica o exotérica, y la vertical, iniciatica o esotérica.La comparacién de ambas con la ascensién del
cosmonauta en capsula cerrada o abierta respectivamente posee una gran plasticidad.Pero veamos
hasta qué punto el simil se ajusta a la realidad de las cosas.

Comencemos por la segunda.Es verdad que el término de la via vertical o iniciatica es caracte-
rizado en las diversas tradiciones como una experiencia de la no-dualidad o de la "Suprema Iden-
tidad", entendiendo por tal no una identificacién pantefsta de todos y cada uno de los entes del
universo con el "Absoluto"( comoquiera que se le denomine en los distintos 4mbitos), sino el re-
conocimiento de que, més alla de las apariencias, no hay més que el "Absoluto", cuya identidad
consigo mismo es, en definitiva, la expresién del més elevado conocimiento.

Semejante conocimiento supone, por tanto, la desaparicién de cualquier sujeto mundano, su
sacrificio en aras de la Realidad.Por consiguiente, carece de sentido hablar de que la "Suprema
Identidad" es un estado o una experiencia a alcanzar por el hombre al cabo del proceso de inicia-
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cion.

Parece insoslayable, con todo, plantear una pregunta(no sélo a d'Encausse, sino a cualquier re-
presentante de la tradicion esotérica):jexiste una comprension univoca del estado en cuestién?.;Se
puede constatar una experiencia semejante?.Aqui surge inmediatamente el problema del "sujeto”
que la atestigua.Si acabamos de decir que la "Identidad Suprema" no ha de entenderse en un sen-
tido panteista, ya que ello supondria la identificacién de cualquier ente o "sujeto" con el
"Absoluto", ;cémo atestiguarla y describirla?.Incluso en las concepciones emanacionistas(no ha-
blemos ya de las creacionistas) no es infrecuente encontrar un modo de entender la Realidad Su-
prema que deja a salvo la "manifestacién": el "Absoluto" se "retira" de todo lo que no es €l para
"dejarlo ser", es decir, para evitar su "aniquilacion”,

Comogquiera que se entienda ese "retiro"(ya se lo refiera al mundo de la "emanacién”,ya al de
la "creacion”, por ejemplificar el concepto mediante el recurso a la "Qabalah"), lo cierto es que
siempre se reivindica el cardcter incomparable del "Absoluto" frente a cualquier otra reali-
dad.Incluso cuando se quieren aducir en apoyo de la interpretacion mas habitual de la "Identidad
Suprema" textos de autores a quienes se supone “familiarizados" con ella, se olvidan con frecuen-
cia las oportunas matizaciones.Para poner un ejemplo absolutamente pertinente: aquella afirma-
cién de Eckhart segin la cual las creaturas son "purum nihil" no ha de tomarse en el sentido de
que las creaturas son realmente "nada"(no en vano han sido llamadas al ser), sino mas bien como
el reconocimiento de su radical dependencia de la Deidad.Y algo similar podriamos quiza decir a
propésito de algunas tesis de Abenarabi que parecen subrayar de manera extremada la Unidad: ne-
cesitan ser compensadas mediante afirmaciones en las que se destaca el impulso divino de comu-
nicar la propia bondad, impulso que estd en la base de la obra creadora, una obra que no supone ¢l
dualismo Dios-universo, pero sf una cierta dualidad.

No podemos detenernos en mostrar hasta qué punto las interpretaciones exageradas de la Rea-
lidad Suprema dentro de una determinada rama de la tradicién provocan reacciones en sentido
contrario.Tan s6lo nos limitaremos a sefialar un ejemplo dentro de la tradicién hindd:;acaso la
"bhakti", la via devocional no constituye un camino tendente a equilibrar los excesos de la orien-
tacién monista?.,Y qué es la doctrina trinitaria cristiana, de la cual no es dificil encontrar reflejos
aqui y all4, sino un ejemplo eximio de equilibrio entre la afirmacion de la Unidad y la no negacién
de toda dualidad?.

Asi, pues, habria que poner reparos a la visién que d'Encausse nos ofrece de la iniciacién, em-
presa imposible por contradictoria.En efecto, la nocién de "Suprema Identidad”, por mucho que la
asociemos al concepto de no-dualidad, implicara
una ecuacién y, por consiguiente, dos miembros, por lo que cualquier intento de reducirla a mera
unidad equivaldra a desvirtuarla.

Establecido lo anterior, es claro que el camino filoséfico u horizontal planteado por nuestro au-
tor ya no puede aparecer como alternativa.;Es posible, no obstante, valorar su intento al margen
de esta circunstancia?.

Lo primero que cabe destacar es el sublime estatuto que otorga al pensamiento, hoy que tan
necesitados estamos de reencontrar el horizonte originario de la filosofia.;Y cuél es este hori-
zonte?.Dejando a un lado los planteamientos alternativos de nuestro autor, si cabe formular una
cuestion de base:;es la filosofia, conforme a su etimologia, una filo-sofia, a saber, un amor a la
Sofia, una aspiracién a ella, un pensar que se reconoce humildemente como no-saber, una basque-
da de la Sabiduria con mayiscula, en definitiva, un camino paciente y mesurado hacia la Teoso-
fia?.Independientemente de los resultados a que pueda conducir dicha aspiracion, parece acertado
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sefialar que tales "notas" resultan pertinentes en la "definicién" de la filosofia.

Pero es necesario concretar mas y preguntar:;Qué es lo que caracteriza a esta aspiracion o bis-
queda?.En primer lugar, el reconocimiento de la distancia que separa a la filosofia de la sofia o de
la teosofia.Es verdad que, con anterioridad al nacimiento de la filosofia, existi6é una pseudosofia o
una "sofia" esclerotizada o también una "sofia" utépica y ucroénica, con lo cual la filosofia podria
concebirse como un definitivo poner los pies en la tierra.Pero no se agota aqui la tipologia de las
formas de la sabiduria:la nostalgia de los origenes presocriticos en algunos de los grandes filoso-
fos es un fenémeno que no podemos escamotear, sin hablar de las conexiones mas directas entre
filosofia y teosofia rastreables en Platén, Descartes, Spinoza, o en las figuras que caen en el campo
de influencia de Jakob Béhme...Por otra parte, la misma denominacion de "filosofia", de origen pi-
tagérico segiin parece, no apunta al rechazo de una supuesta "sofia", sino a la bisqueda de una so-
fia accesible y, a mi entender, nunca perdida.

Eso si, el distanciamiento creciente respecto de las "sofias" empiricas nos induce a pensar que
los primeros filésofos tenfan in mente un proyecto de sabiduria diferente de los conocidos hasta
entonces.

.Y qué es lo distingue a este proyecto?.;No es justamente aquel distanciamiento de la "theoria"
que algunos filésofos, entre ellos Husserl(13), han puesto de relieve como el supuesto de una ob-
jetivacion recreadora?.

Para volver a d'Encausse, ;hasta qué punto se identifica la doctrina del despertar con la

"theoria" que acompafia a la actitud filosofica en sus origenes?.S1 atendemos a la descripcién arri-
ba efectuada y cuyo punto central es el recorrido de la via vertical en pensamiento, es de notar lo
siguiente:en contraste con la doctrina del despertar, la filosofia no se presenta como una alterna-
tiva a la religion o al esoterismo, sino como un camino diferente que, aceptando a ambos, les ofre-
ce la posibilidad de una objetivacién a través de su distanciamiento caracteristico.En cambio, el
despertar de que habla nuestro autor los considera como impracticables o, en cualquier caso, como
deformadoras de la realidad, solo accesible mediante el concepto, al que se toma como el mensa-
jero de Lo Alto.Es decir, la Ginica manera de alcanzar la Realidad incondicionada es a través del
pensamiento, que hace posible una cierta identificacién con ella, identificacién que no suprime la
distancia, quedando asi inc6lume la existencia del pensador.Algo que, en verdad, dejan a salvo la
religién y el esoterismo, puesto que reconocen la distancia entre el "sujeto" cognoscente y operan-
te y la Realidad, no obstante incluyan en su actitud vital la deificacién de dicho "sujeto", mas aiin,
la postulen.

Al presentarse como alternativa al esoterismo y a la religién,la doctrina de d'Encausse proyecta
sobre el "concepto del Absoluto” las cualidades que aquellos personifican respectivamente en el
"conocimiento” y en la "gracia", pero vacidndolas de su efectividad, puesto que el polo divino ja-
ms tolerara junto a sf al humano, dada la hostilidad de base existente entre ambos(véase mas arri-
ba la interpretacion de los mitos heroicos).Sin olvidar que el propio planteamiento de nuestro au-
tor supone velis nolis un "puente” entre la Realidad incondicionada y el estado humano, como se
muestra, quiz4 un tanto involuntariamente al hablar del "Dragdén" como simbolo de la continuidad
universal(y no sélo de la discontinuidad, la punta de lanza de su argumentacién), lo que pone de
manifiesto la inconsistencia de su posicién.

En efecto, al igual que resultaria absurdo negar la continuidad entre el "sujeto” que emprende
el camino espiritual y el que llega a alcanzar un cierto estadio de desarrollo, constituiria una in-
consecuencia rechazar cualquier tipo de continuidad entre el "sujeto" que asciende en pensamiento
los diferentes peldafios de la "escala de Jacob" y el que se sitda en la clispide de la misma.Siempre
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y por doquier los intentos de desarrollar un pensamiento o una teologia puramente apofiticos
comportan idénticos o parecidos riesgos.

Por lo demds, el énfasis que la doctrina del despertar pone sobre la discontinuidad de los esta-
dos del ser lleva a d'Encausse a una paradoja: habiendo partido de una confianza de fondo en las
posibilidades del intelecto, concluye por demandarle algo que no pertenece a su propio ambito,
como es la entera realizacion espiritual de la condicion humana.

Hay que sefialar, por tanto, la diferencia entre el talante caracteristico de la doctrina del desper-
tar y el distanciamiento de la "theorfa".Semejante toma de distancia tiene por meta un conoci-
miento objetivo y, por consiguiente, busca trascender una praxis que corre el riesgo de incurrir en
subjetivismo.No hay ciencia de los estados del ser para la doctrina del despertar; si la hay para el
proyecto filoséfico basado en la "theoria".A la manera de un Zen exclusivamente centrado en la
experiencia del "satori", sin concesion alguna a las exigencias del intelecto, el despertar de que
habla nuestro autor no busca culminar en ningin saber.

Asi, pues, el proyecto de d'Encausse no se confunde con la actitud filos6fica originaria, aunque
contribuya a revalorizar algunos de sus aspectos, con frecuencia olvidados en la época contempo-
ranea. La filosofia en modo alguno ha de ser un "Ersatz" de la religién o del esoterismo.Habra de
definir con claridad sus respectivos dmbitos y "dejarlos ser", exigiéndoles, eso si, una apertura a la
objetividad, lo inico que puede salvarlos de un "enclaustramiento en sus evidencias”.

En el caso del esoterismo(la llamada "via vertical" que nuestro autor juzga impracticable), el
afrontamiento con la "theoria" resulta especialmente apremiante.Sélo asi serd posible reconstituir
la experiencia que le sirve de base.S6lo una "epojé" llevada a sus tltimas consecuencias devolverd
al corpus de conocimientos no infrecuentemente esclerotizados que lo constituye su evidencia
originaria.

En resumen: surgida en un contexto muy peculiar, el de la crisis de los saberes esotéricos (al
menos en sus aspectos mas aparentes), la doctrina del despertar trata de reemplazar a la religién y
al esoterismo.A la primera, por deformadora de la realidad; al segundo, por inviable.No obstante
el fracaso de su tentativa,la originalidad de los planteamientos de d'Encausse y la riqueza de las
intuiciones de que brotan constituyen un acicate particularmente idéneo que muestra la necesidad
de redefinir las "notas" fundamentales de la actitud filoséfica originaria.

(Diciembre de 1993)
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