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Presentacion

Querido lector, querida lectora: antes de que pases la pagina y comiences
el viaje, permiteme sentarme un momento contigo, como quien recibe a un
amigo en el umbral de su casa. Tienes en tus manos el volumen decimotercero
de esta serie que he denominado de Educacién Transdisciplinar, y me gustaria
contarte, sin prisa, qué clase de libro es este, por qué creo que merecia
escribirse y de qué modo me gustaria que lo leyeras. No es un manual, ni uno
de esos tratados que se abren con urgencia para arrancarles un dato y cerrarlos
enseguida. Es, més bien, una conversacion larga y serena sobre lo mas intimo
y a la vez lo méas universal que existe: la conciencia humana. Esa luz callada
con la que cada uno de nosotros se sabe vivo, se pregunta, sufre, ama, recuerda
y comprende. Toda esta coleccion no es otra cosa que el intento paciente de
seguir, siglo a siglo, como los seres humanos han ido pensando y cultivando
esa luz, y de preguntarnos, una y otra vez, qué significa todo ello para la
educacion y para el tiempo dificil que nos ha tocado vivir.

Hemos recorrido ya un largo camino juntos, acompafnando el lento
despertar de la conciencia a lo largo de la historia. En el volumen anterior
asistiamos a la aurora de la interioridad moderna, ese momento en que el ser
humano empez6 a volverse sobre si mismo para preguntarse por sus propios
fundamentos. Ahora, en estas paginas, esa interioridad recién nacida alcanza
su plenitud. Llegamos al siglo XVII, un siglo extraordinario, hecho a partes
iguales de geometria y de oracion, de telescopios y de éxtasis, de razon
rigurosa y de amor sin medida. Un siglo que, como veras, no esta tan lejos de
nosotros como parece, porque en él se decidi6 buena parte de lo que hoy
SOmos.

Y aqui quisiera detenerme, porque conviene decir con claridad por qué
este siglo y este libro importan tanto. Hubo un tiempo, no muy anterior a estas
paginas, en que Europa se atrevié a pensar de nuevo, casi desde el principio,
las grandes preguntas: qué es el mundo, qué es el conocer, quiénes somos, qué
nos une a los demas. De aquel atrevimiento naci6 la filosofia moderna, y de
sus manos brotaron a su vez casi todas las ideas con las que todavia nos
orientamos. La confianza en la razén y en la libertad de pensar, la convicciéon
de que el ser humano puede educarse y mejorar, la defensa de la conciencia
individual y de los derechos, la fe en el poder del conocimiento para
transformar el mundo: todo ese caudal que la Ilustracion del siglo XVIII
llevaria lejos, y que atin hoy sostiene nuestras democracias, nuestras escuelas
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y nuestra idea misma de dignidad, se sembro aqui, en el siglo que este volumen
recorre. Comprender esta raiz no es un lujo de eruditos. Es entender de donde
venimos y por qué pensamos como pensamos; es asomarse al taller donde se
forjaron las herramientas mentales que seguimos usando sin advertirlo.

Pero conviene decir sobre todo qué fue lo que este siglo hizo con la conciencia,
porque ahi estéa el corazon del libro. Si tuviera que resumirlo en una sola frase,
diria que fue el siglo en que el ser humano aprendi6 a mirarse por dentro y a
hacer de esa mirada un problema digno de estudio. Antes, la interioridad
habia sido sobre todo un lugar de oracion o de confesion. A partir de ahora
sera también un territorio que se explora, un continente recién descubierto
que se cartografia con el mismo rigor con que Galileo habia explorado el cielo
y Harvey la circulacion de la sangre. Ese giro hacia dentro tiene muchos
rostros a lo largo de estas paginas, pero todos comparten un mismo asombro:
el de descubrir que la vida interior es tan vasta, tan real y tan digna de
pensamiento como el universo de los astros.

El titulo retine dos palabras que, a primera vista, parecen vivir en mundos
distintos: la plenitud de la sustancia y la mistica del amor puro. La primera
nos lleva hacia los grandes fildsofos, los hombres de sistema y de razon; la
segunda, hacia las almas del silencio y del recogimiento. Y, sin embargo —esta
es quiza la intuicidn secreta que sostiene toda la obra—, cuanto mas se los
frecuenta, mas se descubre que filésofos y misticos estaban diciendo, por dos
caminos muy distintos, una misma verdad luminosa. Los fil6sofos de la
sustancia nos ensefiaron que no estamos solos ni separados, que el universo
no es un montén de cosas sueltas, sino un tejido tnico en el que todo se
sostiene y se corresponde: Spinoza lo llam6 Naturaleza; Leibniz lo vio como
una armonia donde cada ser refleja a su modo el todo; Malebranche lo nombré
como una luz comiin en la que todos vemos lo mismo. Los misticos del amor
puro llegaron a esa misma orilla por la via del corazén: descubrieron que el
pequeiio yo, ese rey diminuto que quiere ponerlo todo a su servicio, es
justamente lo que nos separa y nos encierra, y ensefiaron el arte de aflojar esa
garra, de amar el bien por si mismo y no por lo que reporta, de abrirse en lugar
de poseer. Mirese bien: el filésofo que comprende que es parte de la
Naturaleza y el mistico que deja de poner su yo en el centro estan haciendo el
mismo gesto. Los dos descentran al pequefio yo; los dos lo religan a una
realidad que lo desborda. La sustancia y el amor puro son, al final, dos
nombres de una misma luz.

De esa intuicion comin nacen los grandes temas que atraviesan el libro y
que quisiera que llevaras contigo mientras lo lees. El primero es este
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descentramiento del yo del que acabo de hablarte, que es seguramente la mas
honda leccion de todo el volumen: madurar en conciencia no es engordar el
yo, sino aligerarlo; no es acumular, sino soltar; no es afirmarse contra los
demas, sino reconocerse parte de un todo que nos precede y nos sostiene. El
segundo es el descubrimiento de la profundidad: con Leibniz aprendemos que
en nosotros hay percepciones diminutas que no advertimos, un fondo oscuro
y vivo que mucho después llamariamos inconsciente, y comprendemos que la
conciencia no es una superficie lisa, sino que tiene grados, penumbras y raices
que se hunden maés alla de lo que sabemos de nosotros mismos. El tercero es
la génesis de la conciencia: con Locke entendemos que no llegamos al mundo
hechos del todo, sino como una pagina por escribir, y que lo que seremos
depende en buena medida de lo que la experiencia y los demas escriban con
nosotros; de ahi que la conciencia no sea un dato, sino una tarea, algo que se
cultiva, se educa y se despierta. Y hay un cuarto tema, el mas delicado: la
unidad entre conocer y amar, la certeza compartida por fil6sofos y misticos de
que no comprendemos de verdad algo hasta que ese algo nos comprende a
nosotros y nos pone en camino, de que el conocimiento que no transforma la
vida es apenas informacion.

Para que no te pierdas entre tantos nombres, déjame anticiparte el
recorrido, como quien te ensefia las estancias de una casa antes de que entres
en ella. Cada una tiene su luz propia, pero todas se comunican por dentro.
Encontraras primero a los grandes filésofos de la sustancia: Spinoza, que se
atrevid a decir que somos una pequena parte de la Naturaleza tinica y que la
libertad no es huir de las causas, sino comprenderlas, eligiendo siempre la
alegria como signo de que la vida crece; Malebranche, para quien ver la verdad
es participar de una luz comun a todos; y Leibniz, con su fondo de
percepciones que anuncia el inconsciente. Vendran después la experiencia y
la medida, de la mano de Locke, que se pregunt6é de donde nacen nuestras
ideas y nos leg6 aquella intuicion decisiva para cualquier educador —que nadie
esta perdido de antemano—, y de Newton, cambre de la inteligencia capaz de
explicar el cosmos entero, pero también el hombre cuya ciencia, leida de cierto
modo, abri6 una herida que atin no hemos cerrado.

Llegara luego el derecho y la dignidad, con Grocio y Pufendorf, juristas
que pensaron muchas veces desde el destierro y pusieron los cimientos de la
idea moderna de los derechos: la conviccién de que existe una conciencia
moral comun a todos los seres humanos, anterior a cualquier ley y a cualquier
frontera, de la que nacen la justicia y la paz. Después tomaran la palabra las
mujeres que se atrevieron a pensar —Damaris Masham y Mary Astell—, que
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reclamaron para las mujeres el derecho a estudiar y a razonar en una época
empefiada en negarselo, y cuyas voces, tanto tiempo arrinconadas en los
margenes, suenan hoy con una verdad y una urgencia que ya no podiamos
seguir callando. Se abrira entonces el gran barroco hispano e iberoamericano,
presidido por Sor Juana Inés de la Cruz, que desde un convento de la Nueva
Espana, al margen de toda universidad, escribi6 el poema filos6fico méas
ambicioso de nuestra lengua y la primera gran defensa moderna del derecho
al saber; y junto a ella Nieremberg y su espiritualidad del corazbén, Gracian y
su lucidisimo arte de vivir con discrecion y temple, Vieira y su palabra
encendida en defensa de los oprimidos, y las voces criollas de Siglienza y
Goéngora y de Espinosa Medrano, El Lunarejo, en las que América empieza a
tener conciencia de si misma y a reclamar su lugar en el concierto del
pensamiento.

Y al final, en la estancia mas callada y mas honda de la casa, la mistica del
amor puro: Angelus Silesius y su rosa que florece sin porqué; Miguel de
Molinos y su camino hacia la quietud; Madame Guyon y su delicada pedagogia
del abandono; Fénelon y su doctrina de amar el bien por si mismo, sin esperar
nada a cambio; y George Fox, con su luz interior encendida en cada conciencia
y su certeza de que la verdad no se agota nunca, de que siempre cabe empezar
de nuevo. Un capitulo dltimo, que he llamado «Cierre que abre», recoge todo
el recorrido y, en lugar de ponerle punto final, tiende un puente hacia el siglo
XVIII que vendré y hacia nuestro propio presente. Porque, como veras, ningin
final lo es del todo, y de la semilla sembrada en estas paginas nacera después
la gran cosecha de la Ilustracion.

Seria injusto, sin embargo, cerrarte solo con luces. El siglo XVII nos dej6
también una herida, y conviene nombrarla porque seguimos viviendo dentro
de ella. La ciencia de Newton, esa cumbre asombrosa capaz de explicar con un
puiiado de leyes la caida de una manzana y el giro de los planetas, tuvo un
precio que entonces no se midi6: partié el mundo en dos. De un lado quedé la
materia, lo que se puede pesar, medir y contar; del otro, todo lo demas, el color
que vemos, el sabor que gustamos, la alegria que sentimos, el sentido que
buscamos, la conciencia misma, relegada a un afiadido casi fantasmal de una
realidad concebida como pura maquinaria. De aquella fractura entre el
universo que se calcula y la vida que se siente descienden muchos de los males
que hoy padecemos: una ciencia sin sabiduria, un progreso sin direccién, una
técnica poderosisima al servicio de fines que ya nadie discute. Buena parte de
estas paginas es, en el fondo, un intento paciente de mostrar que la conciencia
no es un sobrante de la materia, sino una de las formas mas altas en que la
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propia Naturaleza se vuelve sobre si misma y se hace luz. Y ahi reside, creo, la
razén mas honda para leer este libro: no solo para saber como pens6 aquel
siglo, sino para aprender a coser lo que aquel siglo descosio.

Porque conviene que te preguntes, como me lo pregunto yo, qué tiene que
ver todo esto con nosotros, que vivimos en pleno siglo XXI, en medio de una
crisis que no es solo econdémica o politica, sino de civilizacién entera: un
tiempo de planeta herido, de vinculos rotos, de prisa sin descanso, de
abundancia de informacion y escasez de sabiduria. ¢Qué pueden decirnos
unos pensadores de hace cuatrocientos anos? Pueden decirnos mucho, y muy
urgente. Nos dicen, con Spinoza, que no estamos por encima de la Naturaleza,
sino dentro de ella, hechos de su misma trama, y que mientras sigamos
tratdndola como un almacén de recursos seguiremos serrando la rama en la
que estamos sentados; la conciencia ecoldgica, que hoy nos parece una
novedad, late ya entera en aquel monismo sereno: somos Tierra que piensa,
Naturaleza que ha aprendido a mirarse. Nos dicen, con los misticos del amor
puro, algo que nuestra cultura del yo necesita oir como el agua: que la fuente
delainfelicidad y de buena parte de la violencia es ese pequefio yo que todo lo
quiere para si, que se mide, se compara y se exhibe sin descanso; frente al
narcisismo de nuestra época, frente a la vida convertida en escaparate, ellos
ensenaron el arte dificil y liberador de descentrarse, de amar sin calcular, de
soltar. Y nos recordaron que la verdadera interioridad no es huida del mundo:
en ellos, la luz que se enciende dentro se verifica fuera, en la defensa de los
humildes, en la igualdad de las mujeres, en el rechazo de la esclavitud y de la
guerra. Contemplacion y accion, en una sola vida.

Nos dicen todavia més. Nos dicen, con Spinoza otra vez, que la alegria no
es un premio que llegar4 al final, sino el signo mismo de que la vida crece, y
que comprender vale mas que juzgar. Nos dicen, con Locke, que ningan ser
humano estd perdido de antemano, que todos somos educables, que la
confianza es el principio de toda ensenanza. Nos dicen, con Fox y con los
cuaqueros, que la conciencia es un camino siempre abierto, que nunca esta
terminada, que la verdad sigue reveldndose y que por eso siempre cabe
empezar de nuevo. En un tiempo que se siente al borde del abismo, esa es una
palabra de esperanza que este libro quisiera dejarte en las manos: nada esta
cerrado del todo, ni siquiera nosotros.

¢Y para quién he escrito todo esto? Lo he escrito, igual que los volimenes
anteriores, pensando en primer lugar en los educadores, en el sentido maés
ancho y hermoso de la palabra: maestras y maestros, profesores, orientadores,
madres y padres, y cualquier persona que acompaine el crecimiento de otra.
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Porque estoy convencido de que no se puede educar la conciencia de nadie sin
haber cultivado antes la propia, y de que estas viejas voces tienen todavia
mucho que ensefiarnos sobre ese oficio delicado de ayudar a otros a despertar.
Pero lo he escrito también para los estudiantes de filosofia, de psicologia y de
pedagogia que buscan raices; y, mas alla de toda etiqueta, para cualquier
persona sensible que, en medio del ruido y la prisa de estos tiempos, sienta la
necesidad de detenerse a pensar despacio quién es y qué clase de mundo
estamos construyendo. No hace falta ser especialista. Basta con tener el
corazon despierto y un poco de paciencia.

Y aqui quisiera pedirte algo, casi como un ruego. Este no es un libro para
devorar, sino para saborear. Léelo despacio, muy despacio, como quien pasea
sin prisa por un jardin y se detiene ante cada flor, o como quien cata un buen
vino y deja que el sabor se demore en el paladar antes del siguiente sorbo. No
tengas prisa por terminarlo: lee un capitulo, ciérralo, deja que repose dentro
de ti, vuelve a él si te ha removido algo. En un mundo que nos empuja a
consumirlo todo a toda velocidad, leer lentamente es ya, en si mismo, un
pequeiio acto de libertad y de resistencia. Porque lo que de verdad importa de
estas paginas no son los datos que puedas retener, sino aquello en lo que
puedan convertirte. Estos hombres y estas mujeres no escribieron para
informarnos, sino para transformarnos; cada uno descubri, a su manera, que
conocer y cambiar son inseparables. Si al cerrar el volumen sientes que miras
el mundo, a los demas y a ti mismo con un poco mas de hondura y de ternura,
el libro habra cumplido su tinica ambicion.

Alolargo de todo el recorrido vuelve una y otra vez, casi sin buscarla, una
misma imagen: la de la luz. La luz interior de Fox, la luz comin de
Malebranche, la claridad de las ideas en Spinoza, el destello del alma que en
Sor Juana quiere abarcar el universo, la llama serena del amor puro. No es
casualidad, porque pensar la conciencia es, desde siempre, pensar una luz:
algo que ilumina, que despierta, que permite ver. Y educar, al final, no es otra
cosa que cuidar de esa luz: mantenerla encendida cuando flaquea, protegerla
del viento, acercarla a quienes andan a oscuras y entregarla a tiempo. Una
lampara no se gasta por encender otras lamparas; al contrario, su luz se
multiplica. Eso ha sido siempre la educaciéon verdadera, la que late en el fondo
de toda esta serie: una luz que pasa de mano en mano, de generacion en
generacion, sin perder nunca su llama.

No me queda mas que desearte un buen viaje. Toma este libro como lo
que es: una lampara que otros encendieron hace mucho tiempo y que llega
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ahora, intacta, a tus manos. Lo tinico que te pido es que, cuando termines, no
la dejes apagarse. Llévala adelante. Pasa la luz.

Juan Miguel Batalloso Navas
Cala (Huelva), 5 de septiembre de 2026
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1.- Baruch Spinoza (1632-1677)

«...Aquella realidad eterna e infinita a la que llamamos Dios o
Naturaleza (Deus seu Natura) obra con la misma necesidad con
que existe...»

Etica, IV, Prefacio (SPINOZA, 2000).

«...La alegria es el paso del hombre de una menor a una mayor
perfeccién; la tristeza, el paso de una mayor a una menor...»

Etica, 111, Definicién de los afectos IT y III (SPINOZA, 2000).

«...El hombre libre en nada piensa menos que en la muerte, y su
sabiduria no es una meditacion sobre la muerte, sino sobre la
vida...»

Etica, IV, Proposicién 67 (SPINOZA, 2000).

«...La beatitud no es el premio de la virtud, sino la virtud
misma; y no gozamos de ella porque reprimamos nuestras
pasiones, sino que, al contrario, podemos reprimir nuestras
pasiones porque gozamos de ella...»

Etica, V, Proposicion 42 (SPINOZA, 2000).

«.,.Puse buen cuidado en no reir, ni lamentar, ni detestar las
acciones humanas, sino en comprenderlas...»

Tratado politico, 1, §4 (SPINOZA, 1986b).

Abrimos el Volumen 13 de esta serie —dedicado a lo que hemos llamado
la plenitud de la sustancia y la mistica del amor puro— con la figura que, a
nuestro juicio, condensa con mayor radicalidad el giro hacia la interioridad
anunciado en el volumen anterior y, al mismo tiempo, lo proyecta hacia una
ética y una politica de la liberacién. Si el siglo XVII fue el siglo en que la
conciencia europea aprendi6 a mirarse a si misma como problema —desde el
cogito cartesiano hasta la apuesta de Pascal—, Baruch Spinoza representa el
momento en que esa interioridad deja de ser una fortaleza solipsista para
convertirse en un modo de la Naturaleza Gnica, expresion finita de una
potencia infinita. La conciencia, en Spinoza, no es ya una sustancia separada
que contempla un mundo ajeno, sino la idea que el cuerpo humano tiene de si
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mismo dentro del orden inmanente del ser (SPINOZA, 2000). Por eso,
comenzar este volumen con €l no es una decision meramente cronolbgica: es
una decisién arquitectonica y filoséfica.

La justificacion de su presencia inaugural en una Educaciéon
Transdisciplinar de la Conciencia descansa en tres razones convergentes. La
primera es de orden ontologico: la formula Deus sive Natura disuelve los
dualismos que durante siglos habian fracturado la comprension occidental del
ser humano —espiritu y materia, creador y criatura, alma y cuerpo— y
propone, en su lugar, una unidad sustancial que se expresa en infinitos
atributos (SPINOZA, 2000). Esta intuicién monista anticipa, con dos siglos y
medio de antelacion, el principio ecosistémico y complejo que vertebra el
paradigma educativo emergente: el ser humano no esta frente a la naturaleza,
sino en ella y como ella (MORAES, 1997; 2008; 2021; MORIN, 1999). La
segunda razéon es de orden afectivo y terapéutico: Spinoza construye la
primera teoria sistemdtica de los afectos de la modernidad, una verdadera
fisica y mecanica de las pasiones que culmina en una ética de la alegria como
criterio de crecimiento de la potencia de obrar (DELEUZE, 1984). La tercera
razoén es de orden politico y emancipatorio: el filésofo de Amsterdam fundé la
defensa moderna de la libertas philosophandi, de la libertad de pensamiento
y expresion como condicion de la paz y de la piedad, en su Tratado teolégico-
politico que sigue siendo una de las cartas magnas de la conciencia
democratica (SPINOZA, 1986a; NEGRI, 1993).

Conviene advertir, ya desde el umbral, por qué situamos a Spinoza —y no
a Descartes— como la verdadera aurora de una filosofia de la conciencia
educable. Descartes habia abierto la interioridad, pero la habia encerrado en
un dualismo que dejaba el cuerpo del lado de la maquina y el alma del lado de
la libertad incondicionada. Spinoza, discipulo critico de aquel cartesianismo,
advirti6 que esa fractura volvia ininteligible tanto la vida emocional como el
aprendizaje encarnado. Su tesis del paralelismo —«el orden y la conexién de
las ideas es el mismo que el orden y la conexion de las cosas» (SPINOZA,
2000, II, prop. 7)— restituye la unidad psicofisica que la educacién necesita
reconocer si pretende formar a personas completas y no a intelectos
descarnados. No es casual que la neurociencia afectiva contemporanea, de la
mano de Anténio Damasio, haya reivindicado a Spinoza precisamente como
el pensador que mejor anticip6 la inseparabilidad de emocion, cuerpo y razén
(DAMASIO, 2003). Educar la conciencia, desde esta herencia, no consiste en
disciplinar un alma contra un cuerpo rebelde, sino en aumentar la potencia de
comprender y de obrar de un ser que es, indisociablemente, cuerpo pensante.
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Hay, ademaés, una resonancia profunda entre el proyecto de Spinoza y las
tradiciones que vertebran esta serie: la pedagogia critica de Paulo Freire, la
teologia de la liberacion de Gustavo Gutiérrez y Leonardo Boff, la ética
decolonial de Enrique Dussel y la complejidad de Edgar Morin. Spinoza fue
un liberador: liberador de la servidumbre de las pasiones tristes, liberador del
miedo que las teocracias necesitan para gobernar, liberador del entendimiento
esclavizado por la supersticién. Su Etica no es un tratado académico, sino un
itinerario de salvacién —en sentido estrictamente filos6fico— que va de la
esclavitud a la libertad, de la pasividad a la actividad, del odio al amor
intelectual (HADOT, 2006). En esa medida, su obra constituye una de las
pedagogias de la liberacion mas rigurosas que ha producido Occidente,
aunque rara vez se la lea como tal. Recuperarla en clave educativa es el
proposito de este capitulo.

Valorativamente, sostenemos que pocas filosofias ofrecen a la Educaciéon
de la Conciencia un don tan preciso como el de Spinoza: la convicciéon de que
comprender es ya transformar. La alegria no es para él un premio que se
obtiene tras el esfuerzo moral, sino el signo mismo de que la vida se expande;
la libertad no es ausencia de causas, sino conocimiento adecuado de ellas; y la
beatitud, lejos de aplazarse a otra vida, es la virtud misma vivida en presente
(SPINOZA, 2000, V, prop. 42). Una educacion que asumiera estas tesis dejaria
de fundarse en el castigo, el miedo y la deuda, para fundarse en la potencia, la
alegria y el conocimiento. A mostrar como y por qué esto es posible dedicamos
las paginas que siguen.

1.1.- Apuntes biograficos

Pocas vidas filoso6ficas han estado tan intimamente unidas a su obra como
la de Spinoza. No porque su biografia sea novelesca —fue, al contrario, de una
sobriedad casi mondastica—, sino porque cada una de las grandes
circunstancias que la atravesaron dej6 una huella reconocible en la
arquitectura de su sistema. Leer la vida de Spinoza como génesis de su
pensamiento no significa reducir las ideas a sus causas externas —error que el
propio Spinoza habria considerado un conocimiento del primer género,
confuso e inadecuado—, sino comprender como un modo singular de la
Naturaleza, situado en un cruce histérico excepcional, elaboré desde su
experiencia una de las filosofias mas universales de Occidente. Gilles Deleuze
abri6 su célebre estudio con un capitulo titulado precisamente «Vida de
Spinoza», persuadido de que aquella existencia frugal y libre era ya, en si
misma, una leccion de su ética (DLEUZE, 1984). Seguimos aqui esa intuicion:
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mostrar que la Etica fue, antes que un libro, una manera de vivir, y que las
condiciones de esa vida iluminan la génesis de sus aportaciones
fundamentales.

1.1.1.- Del exilio converso al Dios inmanente

Baruch —Bento en portugués, Benedictus en latin— de Spinoza naci6 en
Amsterdam el 24 de noviembre de 1632, en el seno de la comunidad de judios
sefardies portugueses conocidos como la «Nag¢do». Eran descendientes de
aquellos cristianos nuevos o marranos que, tras las conversiones forzosas de
finales del siglo XV en la Peninsula Ibérica, habian vivido durante
generaciones una doble existencia: cristianos en la plaza publica, judios en la
intimidad cada vez mas erosionada del hogar, hasta que el exilio hacia la
tolerante Amsterdam les permitié6 retornar abiertamente a la fe de sus
mayores (NADLER, 2004). Esta condiciébn no es un dato pintoresco:
constituye, segin una de las interpretaciones mas penetrantes del
espinosismo, la matriz misma de su pensamiento. Yirmiyahu Yovel ha llamado
a Spinoza «el marrano de la razén», el primer pensador laico de la
modernidad, hijo de una experiencia que ensefiaba a distinguir la conviccién
interior de la conformidad externa, a sospechar de toda religion coactiva y a
buscar la salvacién en este mundo y no en otro (YOVEL, 1995).

Gabriel Albiac ha radicalizado esta tesis en su estudio de las fuentes
marranas: el marrano habita una sinagoga vacia, una tradicién de la que el
exilio y la conversion han vaciado la sustancia trascendente, dejando sélo la
afioranza de una presencia. De ese vaciamiento de la trascendencia, sostiene
Albiac, nace la posibilidad misma de un Dios que ya no estd mds alla del
mundo, sino que se identifica con él: el Deus sive Natura. La experiencia
marrana de una fe perseguida, escindida entre lo publico y lo intimo, prepara
asi el terreno para tres tesis capitales: la critica de la supersticibn como
instrumento de dominacion, la primacia de lalibertad interior de pensamiento
sobre toda obediencia exterior y, en el plano metafisico, un Dios inmanente
liberado de la autoridad de cualquier comunidad confesional (ALBIAC, 1987).
La biografia espiritual del converso anticipa la ontologia del fil6sofo.

1.1.2.- La formacion rabinica

Spinoza recibid la educacion tradicional de la comunidad en la escuela
Talmud Tor4 de Amsterdam, donde estudié6 la Biblia hebrea, el Talmud y, so-
bre todo, a los grandes pensadores judios medievales. Esta formacion, lejos de
quedar atras tras la ruptura, sedimentd en el nicleo de su sistema (NADLER,
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2004). De Maimoénides y su
Guia de perplejos heredo la exi-
gencia de conciliar razén y reve-
lacibn —aunque acabaria invir-
tiendo radicalmente su solu-
cion—, asi como el ideal del
amor intelectual de Dios como
cima de lavida humana. De Has-
dai Crescas, cuyo Or Adonat cri-
ticaba la fisica aristotélica, tomé
la afirmacién de la posibilidad
del infinito actual y una concep-
cién rigurosamente necesitaria
del orden del ser: ecos de Cres-
cas resuenan en la doctrina de la
sustancia infinita y en el necesi-
tarismo de la Etica, y el propio
Spinoza lo cita en su correspon-
dencia sobre el infinito (SPI-
NOZA, 1988b). De Abraham ibn
Ezra recibi6 la primera sospecha
sobre la autoria mosaica del
1 Baruch Spinoza (1632-1677) en su taller de optica. ~ Pentateuco, simiente de la cri-

Reconstruccion artistica inspirada en la iconografia tica biblica histérica que desa-
histdrica tradicional del filésofo neerlandés. La escena , p
rrollaria en el Tratado teol6-

evoca su labor como pulidor de lentes y simboliza la . o
busqueda de claridad racional, la unidad de la naturaleza gico-politico.

(Deus sive Natura) y la libertad de pensamiento 5
defendida en sus obras. A estas fuentes hay que afa-

dir la del médico y filésofo
sefardi Leon Hebreo (Yehudah Abravanel), cuyos Didlogos de amor —que
Spinoza poseia en su biblioteca en version castellana— ofrecian una metafisica
del amor c6smico que prefigura el amor Dei intellectualis con que culmina la
Quinta Parte de la Etica (YOVEL, 1995). El dominio del hebreo, adquirido en
aquella escuela, no sélo hizo posible la critica filologica de la Escritura, sino
que llevd a Spinoza a redactar incluso un Compendio de gramatica hebrea.
Asi, la cima mistica de su sistema —ese amor intelectual en que la mente
participa del amor con que Dios se ama a si mismo (SPINOZA, 2000, V, prop.
36)— hunde sus raices en la tradicion judia que su excomunién parecia haber
clausurado. La ruptura con la comunidad no fue ruptura con sus fuentes: fue
su transmutacion filosofica.
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1.1.3.- El comercio, la muerte del padre y el desasimiento

La infancia de Baruch estuvo marcada por la pérdida: su madre, Hanna
Débora, muri6 cuando él tenia apenas seis afos, y a lo largo de su juventud fue
enterrando a hermanos y a su madrastra. En 1654 muri6 su padre, Miguel de
Espinoza, prospero comerciante, y Baruch quedd al frente, junto a su
hermano, de la casa de comercio familiar, dedicada a la importacién de frutos
secos y otras mercancias (NADLER, 2004; GULLAN-WHUR, 1998). La
experiencia del negocio le ensefié de cerca el mundo de la fortuna inestable,
las deudas y los pleitos —el comercio holandés de mediados del siglo XVII era
un teatro de riesgos y quiebras—, y acaso de ahi proceda la lucidez con que la
Etica analiza la servidumbre del hombre a los bienes externos, perecederos e
inciertos, en el inacabado Tratado de la reforma del entendimiento, que se
abre justamente con la decision de buscar un bien verdadero, eterno, frente a
las riquezas, los honores y los placeres que esclavizan el animo (SPINOZA,
1988a).

Esa lucidez se tradujo en acto. Cuando su media hermana Rebeca le
disput6 la herencia paterna, Spinoza llevo el caso a los tribunales, lo gano y,
una vez reconocido su derecho, renunci6 a casi todo, quedandose tan s6lo con
una cama (DOMINGUEZ, 2020; NADLER, 2004). El gesto es coherente hasta
la perfeccion con la doctrina que elaboraria después: el conatus, el esfuerzo de
cada cosa por perseverar en su ser (SPINOZA, 2000, III, prop. 6), no se
confunde con la avidez de posesion, sino que culmina en la libertad de quien
no depende de la fortuna. La independencia econémica que busc6 toda su vida
—rechazando legados, pensiones y honores— no fue ascetismo sombrio, sino
la condicion practica de la libertad de pensar. A esta época pertenece también
el episodio, transmitido por sus primeros bidgrafos, del atentado que sufrié a
la salida de la sinagoga o de un teatro: un fanatico intent6 apunalarlo, y
Spinoza, que escap6 con so6lo la capa rasgada, la conservéd como recordatorio
del odio humano (DOMINGUEZ, 2020). Quien después escribiria que el odio
s6lo se vence con amor (SPINOZA, 2000, IV, prop. 46) habia experimentado
en su propia carne la potencia destructiva de las pasiones tristes.

1.1.4.- El ingreso en la modernidad y la semilla republicana

El acontecimiento intelectual decisivo de su juventud fue el encuentro
con Frans van den Enden, antiguo jesuita convertido en librepensador,
médico, comerciante de arte, dramaturgo y maestro de latin, en cuya escuela
de Amsterdam Spinoza ingres6 probablemente a comienzos de la década de
1650 (NADLER, 2004; GULLAN-WHUR, 1998). Van den Enden le abrio las
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puertas de un mundo que la educacién rabinica le habia vedado: el latin —
llave de toda la cultura filoséfica y cientifica europea—, los clasicos
grecolatinos, el teatro, y sobre todo la nueva filosofia de Descartes, junto con
Bacon y Hobbes. Sin ese latin no habria habido ni la exposicién more
geometrico de los Principios cartesianos (SPINOZA, 1988a) ni la Ethica
ordine geometrico demonstrata. El cartesianismo le proporcion6 el método
de las ideas claras y distintas y el ideal de la certeza geométrica; pero Spinoza
lo asumi6 criticamente, hasta volverlo contra su autor: donde Descartes
dejaba dos sustancias —alma y cuerpo— y un Dios trascendente, Spinoza
pondria una sola sustancia y un Dios inmanente.

Van den Enden no fue s6lo un maestro de letras: era un republicano
radical, defensor de formas democraticas e igualitarias de gobierno, que
acabaria ejecutado en Paris en 1674 por conspirar contra Luis XIV (NADLER,
2004). En su escuela, y en los circulos de disidentes y librepensadores que la
rodeaban, germin6 la semilla del pensamiento politico de Spinoza: la
conviccion de que el fin del Estado es la libertad y de que la democracia es el
régimen mas natural (SPINOZA, 1986a). Antonio Negri ha subrayado hasta
qué punto la potencia democratica de la multitud que late en los tratados
politicos spinozianos se nutre de aquel ambiente republicano holandés
(NEGRI, 1993). La tradici6n sostiene, ademas, que Spinoza se enamord6 de
Clara Maria, la hija de Van den Enden, episodio acaso legendario pero
revelador del medio vital —laico, culto, libre— en que se forjo el fil6sofo
(DOMINGUEZ, 2020).

1.1.5.- La excomunion como acta de nacimiento del filosofo

El 27 de julio de 1656, cuando contaba veintitrés anos, los dirigentes de
la comunidad sefardi de Amsterdam pronunciaron contra Baruch de Spinoza
un herem —excomunién— de una severidad extrema, en el que se le maldecia
de dia y de noche, al acostarse y al levantarse, y se prohibia a todo judio
comunicarse con él, leer sus escritos o acercarse a menos de cuatro codos
(DOMINGUEZ, 2020; NADLER, 2004). El documento se conserva y sigue
sobrecogiendo por su dureza. Las razones precisas no se especifican mas alla
de las «horribles herejias» y «monstruosas acciones» del joven; pero todo
indica que ya sostenia las tesis que recorrerian su obra: que Dios no es sino la
Naturaleza, que el alma no es inmortal en el sentido tradicional, que la Ley no
fue revelada literalmente por Dios (YOVEL, 1995). Es probable que Spinoza
redactara entonces, en espaiol, una Apologia para justificar sus posiciones,
hoy perdida, que pudo ser el embrion del Tratado teolégico-politico
(NADLER, 2004).
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La importancia de este acontecimiento para la génesis de su filosofia
dificilmente puede exagerarse. La excomunion fue, parad6jicamente, su acta
de nacimiento como filésofo libre. A diferencia de tantos expulsados, Spinoza
no busco refugio en otra confesiéon: no se convirti6 al cristianismo ni se integré
en ninguna iglesia. Latiniz6 su nombre en Benedictus y asumi6 una soledad
que no fue aislamiento misantrépico —conservdé y cultivd intensas
amistades—, sino la condicion de una libertad de pensamiento sin
pertenencia. Esa posicion fuera de toda comunidad confesional es el correlato
existencial exacto de su Dios inmanente, que no pertenece a ningin pueblo
elegido ni habla por ninguna autoridad: el Deus sive Natura es el Dios de
quien ha dejado de tener sinagoga e iglesia. La critica de la eleccion de un
pueblo, de los milagros y de la supersticion, que vertebra el Tratado teolégico-
politico (SPINOZA, 1986a), nace de la herida y de la libertad que aquel
anatema inaugurd. Diego Tatian ha leido en esta soledad fundadora no una
desgracia, sino la cautela del salvaje que se sustrae a la captura de toda
ortodoxia (TATIAN, 2001).
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1.1.6.- La religion racional del Tratado teoldgico-politico

Tras el herem, Spinoza no quedd en el vacio social: se aproximé a los
circulos de cristianos disidentes —colegiantes!, menonitas2, cudqueross— que
florecian en la tolerante republica holandesa. Eran grupos antidogmaticos, sin
clero ni jerarquia, que reducian la religién a la practica de la justicia y la
caridad y defendian la libertad de conciencia (NADLER, 2004; GULLAN-
WHUR, 1998). En su trato se forjaron sus amistades més fieles —Jarig Jelles,
Pieter Balling, Simon de Vries, Lodewijk Meyer, el librero Jan Rieuwertsz—,
que maés tarde editarian y salvarian su obra. De aquel contacto procede una de
las tesis centrales del Tratado teol6gico-politico: que el verdadero contenido

1 Para una nota al pie académica:

Los colegiantes fueron un movimiento cristiano disidente surgido en las Provincias Unidas de los
Paises Bajos durante el siglo XVII, caracterizado por la ausencia de clero, la libre
interpretacién de las Escrituras, el rechazo del dogmatismo y la defensa de la tolerancia
religiosa. Sus reuniones o colleges permitian la participacion igualitaria de todos los asistentes
en el debate teoldgico y filosofico. Spinoza mantuvo estrechos contactos con este ambiente,
especialmente durante su estancia en Rijnsburg, principal centro colegiante, donde encontrd
un circulo de amigos y colaboradores —como Jarig Jelles, Pieter Balling, Simon de Vries y Jan
Rieuwertsz— favorable a la libertad de pensamiento. Aunque nunca pertenecié formalmente
al movimiento ni comparti6é plenamente sus creencias cristianas, los colegiantes ejercieron
una importante influencia sobre el contexto intelectual en el que desarrolld y difundié su
filosofia, especialmente en lo relativo a la defensa de la libertad de filosofar y la tolerancia
religiosa.

2 Los menonitas fueron un movimiento cristiano anabaptista surgido en el siglo XVI en torno a
las ensefianzas de Menno Simons, caracterizado por la defensa del bautismo de adultos, el
pacifismo, la sencillez de vida, la autonomia de las comunidades religiosas y la separaciéon
entre Iglesia y Estado. Perseguidos en numerosos territorios europeos, encontraron en las
Provincias Unidas un espacio de relativa tolerancia. Durante el siglo XVII desempefiaron un
papel destacado en la vida econdémica e intelectual holandesa y mantuvieron estrechas
relaciones con otros grupos disidentes, incluidos los colegiantes. Spinoza estuvo vinculado a
diversos circulos menonitas a través de amistades, protectores y editores, encontrando entre
ellos un ambiente receptivo a la libre discusion religiosa y filos6fica. Aunque no comparti6 sus
creencias teoldgicas, la convivencia con estos grupos contribuy6 a reforzar su valoracion de la
tolerancia, la libertad de conciencia y la critica a las instituciones religiosas dogmaticas.

3 Los cuaqueros, o Sociedad Religiosa de los Amigos, fueron un movimiento cristiano fundado
en Inglaterra a mediados del siglo XVII por George Fox. Defendian la experiencia directa e
interior de Dios —la llamada «luz interior»—, rechazaban gran parte de las estructuras
eclesiasticas, los sacramentos externos y la autoridad religiosa jerarquica, y promovian la
igualdad espiritual, la sencillez de vida, el pacifismo y la tolerancia. Algunos cudqueros
visitaron las Provincias Unidas y mantuvieron contactos con circulos religiosos heterodoxos
proximos a Spinoza. Aunque no existen pruebas de una influencia doctrinal significativa sobre
su filosofia, Spinoza conoci6 este movimiento y comparti6 con él ciertas afinidades relativas a
la critica del dogmatismo religioso y a la defensa de la libertad de conciencia, si bien su
racionalismo filosofico diferia profundamente del caracter mistico y experiencial de la
espiritualidad cuiquera.
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de la fe no es un conjunto de dogmas teoricos, sino la obediencia practica que
se resume en amar al pr6jimo, de modo que la diversidad de creencias
especulativas es compatible con una misma piedad (SPINOZA, 1986a). La
distincion entre filosofia —que busca la verdad— y teologia —que busca la
obediencia—, asi como la defensa de la libertad de filosofar, maduraron en
aquel medio de disidencia religiosa razonable. La religion racional y ética de
Spinoza es, en parte, la traduccion filosofica de la espiritualidad sin dogmas
de los colegiantes.

1.1.7.- Optica, método cientifico y visién clara

Para sostener su independencia, Spinoza adopt6 un oficio manual que se
haria inseparable de su leyenda: el pulido y tallado de lentes para anteojos,
microscopios y telescopios (NADLER, 2004). El detalle no es meramente
anecdédtico. En primer lugar, lo situd en el corazén mismo de la revoluciéon
cientifica: la 6ptica era entonces una disciplina de frontera, y Spinoza mantuvo
correspondencia técnica sobre di6ptrica con Christiaan Huygens —su vecino
en Voorburg— y con Henry Oldenburg, secretario de la Royal Society, a través
de quien dialog6 indirectamente con Robert Boyle y con la nueva ciencia
experimental (SPINOZA, 1988b). El fil6sofo de 1a inmanencia no contemplaba
la naturaleza desde fuera: la manipulaba con sus manos, fabricaba los
instrumentos que ampliaban la mirada humana hacia lo infinitamente grande
y lo infinitamente pequeno.

En segundo lugar, el oficio ofrece una metafora exacta de su
epistemologia. Pulir lentes es fabricar instrumentos para ver con claridad y
distincién; y la Etica hace del paso de las ideas confusas a las ideas claras y
distintas, y de éstas a la intuicién que capta lo singular sub specie aeternitatis,
el camino mismo de la liberacién (SPINOZA, 2000, II, prop. 40, escolio 2; V,
prop. 3). El tercer género de conocimiento, la scientia intuitiva, es una suerte
de visién intelectual inmediata, una mirada que aprehende de un golpe la
esencia de las cosas en Dios. No es desmesurado pensar que el artesano que
corregia la vision del ojo elaboraba a la vez una filosofia de la correccion de la
visi6n del entendimiento. El polvo de vidrio que respiré en ese trabajo, y que
probablemente agravo la dolencia pulmonar que lo mato6, fue el precio fisico
de una vida consagrada a hacer ver.

1.1.8.- El taller de la Etica y el circulo de amigos

Hacia 1661 Spinoza se traslado a Rijnsburg, pequena localidad cercana a
Leiden y centro de los colegiantes, y luego, en 1663, a Voorburg, junto a La
Haya. Estos afios fueron los de mayor fecundidad creadora. En Rijnsburg
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redact6 el Tratado de la reforma del entendimiento y un primer esbozo de su
sistema, el Breve tratado, y comenzé a componer la Etica (NADLER, 2004;
GULLAN-WHUR, 1998). Alli public6, en 1663, la Gnica obra que veria la luz
con su nombre en vida: la exposicion geométrica de los Principios de filosofia
de Descartes (SPINOZA, 1988a). En torno a él se habia formado en
Amsterdam un circulo de amigos y discipulos que leian y discutian por carta
los borradores de la Etica: a ellos pertenece Simon de Vries, que quiso
nombrarlo heredero de su fortuna y a quien Spinoza disuadio, pidiendo sélo
una modesta pensiéon vitalicia que ademéas redujo (SPINOZA, 1988b;
DOMINGUEZ, 2020). La Etica no naci6, pues, en el aislamiento de un genio,
sino en el seno de una comunidad de estudio: fue elaborada en dialogo,
sometida a objeciones, pulida —de nuevo el verbo— en el intercambio
epistolar.

En Voorburg compuso y public6, an6nimamente y con pie de imprenta
falso, el Tratado teolbgico-politico (1670). El libro provocé un escandalo
inmediato y fue condenado y prohibido por las autoridades civiles y religiosas
en 1674, descrito como una obra forjada en el infierno por un judio apo6stata
en connivencia con el diablo (NADLER, 2004). La virulencia de la reacciéon
confirmaba la tesis del propio tratado: que el miedo y la supersticiéon son los
resortes con que se domina a los hombres, y que la libertad de pensamiento es
perseguida precisamente porque es liberadora (SPINOZA, 1986a). La
experiencia de la censura templ6 su prudencia y explica, como veremos, que
renunciara después a publicar su obra maestra.

1.1.9.- Génesis de la politica de las pasiones

El acontecimiento historico que marc6 mas hondamente sus tltimos
anos fue la catastrofe de 1672, el rampjaar o «afo del desastre». Las
Provincias Unidas fueron invadidas por los ejércitos de Luis XIV; el panico se
apoderd de la poblacion; y la furia popular, azuzada por el partido orangista y
por el clero calvinista contra el régimen republicano, culminé el 20 de agosto
en el linchamiento atroz de Johan de Witt, gran pensionario y figura sefiera de
la reptiblica, y de su hermano Cornelis, despedazados por una muchedumbre
enfurecida en La Haya (NADLER, 2004; GULLAN-WHUR, 1998). Para
Spinoza, que admiraba la politica tolerante de los De Witt y se beneficiaba del
clima de libertad que habian propiciado, fue un golpe devastador. Leibniz, que
lo visité ahos después, recogio el testimonio de que el fil6sofo, fuera de si,
quiso salir de noche a fijar junto al lugar del crimen un cartel con la inscripciéon
ultimi barbarorum —«los mas barbaros de los barbaros»—, y que su casero lo
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encerro bajo llave para salvarle la vida de una multitud que con gusto lo habria
descuartizado también a él (DOMINGUEZ, 1995; NADLER, 2004).

Aquel hombre habitualmente sereno, que predicaba no reir ni lamentar
ni detestar sino comprender (SPINOZA, 1986b, I, §4), confesd asi que la
barbarie podia estremecerlo. Pero el acontecimiento no quebré su filosofia: la
profundizé6. La masacre de los De Witt es el trasfondo experiencial del anélisis
spinoziano de las pasiones de la multitud —el miedo y la esperanza, la
credulidad y la indignacion— sobre las que se asientan la supersticiéon y la
tirania (SPINOZA, 1986a; 1986b). El inacabado Tratado politico, escrito en
sus ultimos anos, parte precisamente de la necesidad de comprender los
afectos colectivos para disefiar instituciones que no dependan de la virtud
improbable de los gobernantes, sino que canalicen las pasiones humanas
hacia la paz y la libertad (NEGRI, 1993; TATIAN, 2001). La doctrina de los
afectos de la Etica encuentra aqui su prolongacién politica: las mismas
pasiones tristes que esclavizan al individuo, multiplicadas en la muchedumbre
dominada por el miedo, producen el linchamiento y la tirania. Comprenderlas
es la condicion de toda emancipacion, individual y colectiva.

1.1.10.- La correspondencia y el problema del mal

La fama —y la infamia— del autor del Tratado teolégico-politico le
valieron en 1673 una oferta singular: la catedra de filosofia de la Universidad
de Heidelberg, en nombre del elector palatino Carlos Luis, con la promesa de
«amplisima libertad para filosofar», siempre que no perturbara la religion
establecida. Spinoza declin6 cortésmente, observando que ignoraba dentro de
qué limites deberia contener esa libertad para no parecer que perturbaba la
religion, y prefiriendo conservar la independencia de su vida retirada
(SPINOZA, 1988b; NADLER, 2004). La negativa es perfectamente coherente
con su pensamiento: la libertas philosophandi que habia fundado
teoricamente (SPINOZA, 1986a) no admitia clausulas; aceptarla condicionada
habria sido renunciar a ella. Su libertad de pensar no estaba en venta, ni
siquiera a cambio de una catedra prestigiosa.

Estos afios son también los de una correspondencia filoséfica de primer
orden, verdadero laboratorio de su sistema. Con el joven comerciante Willem
van Blyenbergh sostuvo en 1664-1665 un intenso intercambio sobre el
problema del mal, en el que Spinoza defendi6é que el mal no es nada positivo,
sino mera privacion, y que desde el punto de vista de Dios —de la Naturaleza
total— no hay bien ni mal absolutos, tesis que la Etica sistematizaria
(SPINOZA, 1988b; 2000, IV, Pref.). Con Ehrenfried von Tschirnhaus discutio6
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cuestiones de método y de fisica; con Henry Oldenburg, los limites entre fe y
razon. En 1676 lo visit6 el joven Leibniz, avido de conocer al pensador del que
todos murmuraban. Estas cartas muestran a un Spinoza que no elabor6 su
filosofia en un mondlogo, sino en una conversacioén europea, sometiendo sus
tesis mas arriesgadas a la objecion ajena.

1.1.11.- La coherencia entre vida y doctrina

Spinoza concluy6 la Etica hacia 1675, pero, advertido del clima hostil —
agravado por el asesinato de los De Witt y la prohibiciéon del Tratado
teolbgico-politico—, renunci6 a publicarla en vida, temiendo la persecuciéon y
el escandalo (NADLER, 2004). Muri6 en La Haya el 21 de febrero de 1677, a
los cuarenta y cuatro afos, a causa de una tisis pulmonar agravada, casi con
seguridad, por décadas de inhalar el polvo de vidrio de su oficio. Su muerte
fue tan serena como habia sido su vida: sin aspavientos, sin terror, en
compania discreta. El hombre que habia escrito que el sabio en nada piensa
menos que en la muerte, y que su sabiduria es una meditacion de la vida y no
de la muerte (SPINOZA, 2000, IV, prop. 67), muri6 en perfecta consonancia
con su doctrina. Pocos casos hay en la historia de la filosofia de una coherencia
tan completa entre el pensamiento y la existencia (DELEUZE, 1984).

Sus amigos —Jarig Jelles, Lodewijk Meyer, el librero Rieuwertsz—
salvaron sus manuscritos y los publicaron ese mismo aflo, sin nombre de
autor, en los Opera posthuma: la Etica, el Tratado politico y el Tratado de la
reforma del entendimiento, junto con su correspondencia (SPINOZA, 2000;
1986b; 1988a; 1988b). La obra fue prohibida al afio siguiente, y durante mas
de un siglo el nombre de Spinoza fue sinénimo de ateismo abominable, un
«perro muerto» que nadie osaba reivindicar. S6lo a finales del siglo XVIII, con
la querella del panteismo entre Jacobi y Mendelssohn y la admiracion confesa
de Lessing, Goethe, Herder y Novalis —que lo llamé «el hombre ebrio de
Dios»—, comenzd su rehabilitacion y su ascenso hasta el lugar central que hoy
ocupa (YOVEL, 1995). La vida oscura del pulidor de lentes excomulgado se
revelo, con el tiempo, como una de las existencias mas luminosas y libres que
ha producido el pensamiento occidental: la prueba viviente de su tesis de que
comprender es ya liberarse, y de que la beatitud no es el premio de la virtud,
sino la virtud misma (SPINOZA, 2000, V, prop. 42).
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1.2.- Aportaciones fundamentales

La obra de Spinoza es un sistema, y un sistema deductivo: la Etica se
despliega more geometrico, mediante definiciones4, axiomass, proposicioness,
demostraciones’, corolarios8 y escolios?, a imitacién de los Elementos de

4 Enfilosofia, l6gica y ciencias formales, una definicion es la formulacién precisa del significado
de un término o concepto, destinada a delimitar su contenido y distinguirlo de otros
conceptos. Procedente del latin definitio («delimitaciéon» o «determinacién»), la definicion
constituye un instrumento fundamental para la claridad conceptual y el rigor argumentativo.
En la tradicién geométrica, las definiciones establecen los conceptos basicos sobre los que se
construye un sistema deductivo. Por ello, Spinoza inicia cada parte de la Etica con una serie
de definiciones que fijan el sentido exacto de nociones esenciales como sustancia, atributo,
modo, causa de si o libertad, sirviendo de base para los axiomas, proposiciones y
demostraciones posteriores.

5 Un axioma es una proposicién o principio fundamental que se acepta como verdadero sin
necesidad de demostracién dentro de un sistema de pensamiento, y que sirve como punto de
partida para la deduccion de otras proposiciones. Procedente del griego axioma («lo que se
considera digno o vélido»), el concepto desempefia un papel central en las mateméticas, la
logica y la filosofia. En la Etica demostrada segtin el orden geométrico, Spinoza adopta el
método axiomatico de la geometria euclidiana, estructurando su obra mediante definiciones,
axiomas y proposiciones rigurosamente encadenadas.

6 Enlogicay filosofia, una proposicién es un enunciado que afirma o niega algo y que, por ello,
puede ser considerado verdadero o falso. Procedente del latin propositio («exposicion» o
«enunciacién»), constituye la unidad basica del razonamiento demostrativo. En los sistemas
axiométicos, las proposiciones son afirmaciones que se deducen a partir de definiciones,
axiomas y postulados mediante un proceso logico riguroso. En la Etica demostrada segiin el
orden geométrico, Spinoza presenta sus tesis fundamentales en forma de proposiciones, cada
una acompafiada de una demostracion y, en muchos casos, de corolarios y escolios que
desarrollan sus implicaciones filosoficas.

7 Una demostracion es el razonamiento l6gico mediante el cual se establece la verdad de una
proposicién a partir de principios previamente admitidos, tales como definiciones, axiomas,
postulados o proposiciones ya demostradas. Procedente del latin demonstratio («mostrar» o
«probar»), la demostracion constituye el nicleo del método deductivo y busca garantizar la
validez racional de una conclusién. En la tradicién geométrica inaugurada por Euclides, cada
proposiciéon debe ir acompafiada de una demostracion que evidencie su necesidad logica.
Siguiendo este modelo, Spinoza estructura la Etica mediante demostraciones rigurosas que
derivan cada proposicion de los fundamentos previamente establecidos, con el proposito de
conferir a la filosofia el mismo grado de certeza que atribuye a las matematicas.

8  Un corolario es una proposicion que se deduce de manera inmediata y necesaria de una
proposicion previamente demostrada, sin requerir una demostracién extensa o
independiente. El término proviene del latin corollarium, que originalmente designaba una
gratificacién o complemento anadido. En logica y matematicas, un corolario constituye una
consecuencia directa de un teorema o proposicion ya establecida. En la Etica demostrada
segun el orden geométrico, Spinoza utiliza corolarios para extraer conclusiones derivadas de
sus proposiciones, mostrando como determinadas implicaciones se siguen naturalmente de
los principios ya demostrados y ampliando asi el alcance de su argumentacion filoséfica.

9 Un escolio es un comentario explicativo o reflexion afiadida a una proposiciéon ya demostrada
con el fin de aclarar su significado, desarrollar sus implicaciones o abordar aspectos que no
forman parte estricta de la demostracion. El término procede del griego schélion
(«comentario» o «nota explicativa»). A diferencia de las demostraciones y los corolarios, el
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Euclides (SPINOZA, 2000). Esta forma no es un capricho: responde a la
conviccion de que las pasiones humanas pueden tratarse «como si se tratara
de lineas, planos y cuerpos», es decir, con objetividad geométrica y sin
moralina (SPINOZA, 2000, III, Prefacio). Presentaremos sus aportaciones
fundamentales en seis ndcleos, ordenados segin el propio movimiento
ascendente del sistema: de la sustancia tinica a la beatitud.

1.2.1.- Deus sive Natura y el monismo inmanente

El punto de partida y la clave de béveda del spinozismo es la doctrina de
la sustancia tinica. Spinoza define la sustancia como «aquello que es en si y se
concibe por si» (SPINOZA, 2000, I, def. 3), y demuestra que s6lo puede haber
una sustancia absolutamente infinita, que es a la vez causa de si (causa sui) y
causa inmanente de todo lo que existe. A esta sustancia la llama
indistintamente Dios o Naturaleza: la célebre formula Deus sive Natura —
«Dios, o sea, la Naturaleza»— condensa el corazon de su metafisica
(SPINOZA, 2000, IV, Pref.). No se trata de un Dios trascendente que crea el
mundo desde fuera y lo gobierna por decretos arbitrarios, sino de una potencia
infinita que se expresa necesariamente en la totalidad de lo real. Dios no esta
fuera del mundo: el mundo es la expresién necesaria de Dios.

Esta sustancia dnica posee infinitos atributos, de los cuales el
entendimiento humano sblo conoce dos: el Pensamiento y la Extension
(SPINOZA, 2000, II, prop. 1 y 2). Las cosas singulares —cuerpos e ideas,
individuos y mentes— no son sustancias, sino modos: maneras finitas en que
la sustancia tnica se expresa y se afecta a si misma. Spinoza distingue entre la
natura naturans —la Naturaleza activa, productora, esto es, Dios en cuanto
causa libre— y la natura naturata —la Naturaleza producida, el conjunto de
los modos (SPINOZA, 2000, I, prop. 29, escolio). El ser humano es uno de
esos modos: un grado finito de la potencia infinita, una onda en el océano del
ser. Esta tesis tiene una consecuencia capital para toda antropologia y, por
tanto, para toda pedagogia: no somos un «imperio dentro de otro imperio»
(SPINOZA, 2000, III, Pref.), no somos excepciones libres en medio de una

escolio no pretende probar una tesis, sino ofrecer una interpretacién mas amplia, ejemplos,
observaciones criticas o consideraciones filoséficas complementarias. En la Etica demostrada
segtin el orden geométrico, los escolios constituyen algunos de los pasajes mas ricos y
accesibles de la obra de Spinoza, pues en ellos el autor abandona momentaneamente el rigor
formal del método geométrico para exponer, comentar y profundizar el sentido de sus
argumentos.
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naturaleza determinada, sino partes de la Naturaleza sometidas a sus leyes y,
a la vez, capaces de comprenderlas.

1.2.2.- El paralelismo psicofisico y la teoria de la mente

De la unidad de la sustancia se sigue una de las aportaciones mas
fecundas de Spinoza para una filosofia de la conciencia: el llamado
paralelismo. Puesto que Pensamiento y Extension son dos atributos de una
misma sustancia, expresan un solo y mismo orden bajo dos formas distintas.
De ahi la proposicion célebre: «El orden y la conexién de las ideas es el mismo
que el orden y la conexién de las cosas» (SPINOZA, 2000, II, prop. 7). Mente
y cuerpo no son dos entidades que interactian —como pretendia Descartes
con su problemética glandula pineal—, sino una y la misma cosa expresada
de dos modos: «la Mente y el Cuerpo son una sola y misma cosa, que se
concibe ya bajo el atributo del Pensamiento, ya bajo el de la Extensién»
(SPINOZA, 2000, III, prop. 2, escolio).

La mente humana, en consecuencia, se define como «la idea del cuerpo»:
aquello que la mente percibe en primer lugar es su propio cuerpo y las
afecciones de ese cuerpo (SPINOZA, 2000, II, prop. 13). La conciencia no es
una mirada incorpérea posada sobre un mundo, sino la idea de un cuerpo que
existe en acto, entreverado de otros cuerpos que lo afectan continuamente.
Spinoza anade una tesis audaz que la tradicion ha llamado panpsiquismo o,
mejor, animacién gradual: todas las cosas estan «animadas, aunque en
diversos grados» (SPINOZA, 2000, II, prop. 13, escolio), porque de todo
cuerpo hay una idea en Dios. Lo que distingue a la mente humana no es poseer
pensamiento, sino la complejidad del cuerpo cuya idea es: cuanto mas apto es
un cuerpo para afectar y ser afectado de muchas maneras, tanto mas apta es
su mente para percibir muchas cosas a la vez (SPINOZA, 2000, II, prop. 14).
Aqui late, dos siglos y medio antes, una intuiciéon central de la ciencia cognitiva
corporeizada: la mente es la mente de un cuerpo situado y relacional
(VARELA; THOMPSON; ROSCH, 1992).

1.2.3.- El conatus: el esfuerzo de perseverar en el ser

El tercer pilar del sistema es el conatus. «Cada cosa se esfuerza, cuanto
estd en ella, por perseverar en su ser» (SPINOZA, 2000, III, prop. 6), y «ese
esfuerzo no implica tiempo alguno finito, sino indefinido» (SPINOZA, 2000,
III, prop. 8). Este esfuerzo de autoconservacion no es un accidente anadido a
las cosas, sino su esencia actual misma: «el esfuerzo con que cada cosa intenta
perseverar en su ser no es nada distinto de la esencia actual de la cosa
misma» (SPINOZA, 2000, III, prop. 7). Cuando el conatus se considera sblo
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en relaciéon con la mente, se llama voluntad; cuando se refiere a la vez a la
mente y al cuerpo, se llama apetito; y el apetito acompanado de conciencia de
sieslo que llamamos deseo (cupiditas) (SPINOZA, 2000, III, prop. 9, escolio).

La inversi6on axiologica que esto produce es radical y de hondas
consecuencias pedagdgicas. No deseamos algo porque lo juzguemos bueno; al
contrario, lo juzgamos bueno porque lo deseamos: «no nos esforzamos por
nada, ni lo queremos, apetecemos ni deseamos porque juzguemos que es
bueno, sino que, al contrario, juzgamos que algo es bueno porque nos
esforzamos por ello» (SPINOZA, 2000, III, prop. 9, escolio). El deseo es el
motor primero, y la conciencia llega después a interpretarlo. Una educaciéon
que comprenda esto dejara de moralizar en abstracto sobre el deber y
aprenderd a trabajar con el deseo de quien aprende, orientandolo,
ampliandolo, volviéndolo activo, en lugar de combatirlo como un enemigo. El
conatus es, en términos educativos, la afirmacién de que todo ser vivo —y todo
aprendiz— tiende espontaneamente a crecer, y de que la tarea no es imponer
desde fuera una forma, sino acompaiiar el despliegue de una potencia.

1.2.4.- La teoria de los afectos: alegria, tristeza y deseo

Sobre el conatus edifica Spinoza su monumental teoria de los afectos,
contenida sobre todo en la Tercera Parte de la Etica. Define el afecto (affectus)
como «las afecciones del cuerpo por las cuales aumenta o disminuye la
potencia de obrar del cuerpo mismo, y a la vez las ideas de esas afecciones»
(SPINOZA, 2000, III, def. 3). Todos los innumerables afectos humanos se
derivan de tres primarios: el deseo (cupiditas), la alegria (laetitia) y 1a tristeza
(tristitia). La alegria es «el paso del hombre de una menor a una mayor
perfeccién»; la tristeza, «el paso de una mayor a una menor perfeccion»
(SPINOZA, 2000, III, def. de los afectos II y III). Perfeccion significa aqui,
sencillamente, realidad y potencia: la alegria es el signo afectivo de que
nuestra potencia de obrar aumenta; la tristeza, de que disminuye.

Spinoza distingue ademas entre afectos activos y pasivos. Padecemos
(somos pasivos) cuando somos causa parcial e inadecuada de lo que nos
ocurre, es decir, cuando nuestros estados se explican por causas externas que
no comprendemos; obramos (somos activos) cuando somos causa adecuada,
esto es, cuando nuestros afectos se siguen de nuestra propia naturaleza
comprendida (SPINOZA, 2000, I11, def. 1 y 2). Las pasiones tristes —el odio,
el miedo, la envidia, los celos, el remordimiento, la humildad servil—
disminuyen nuestra potencia y nos encadenan a aquello que las causa. Las
alegrias, en cambio, aumentan nuestra potencia de existir y de obrar. De ahi
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la consigna ética que Gilles Deleuze ha sabido formular con precision: se trata
de seleccionar las alegrias, de aumentar los encuentros que componen nuestra
relacion con otros cuerpos y de evitar o transformar aquellos que la
descomponen (DELEUZE, 1984). La ética spinoziana es, antes que un cédigo
de deberes, una ética de la composicién: équé cuerpos, qué ideas, qué
encuentros aumentan mi potencia, y cuales la disminuyen?

1.2.5.- La servidumbre y los tres géneros de conocimiento

La Cuarta Parte de la Etica lleva por titulo «De la servidumbre humana
o de las fuerzas de los afectos». La servidumbre (servitus) es la impotencia
del ser humano para moderar y reprimir sus afectos: «el hombre sometido a
los afectos no esta bajo su propia jurisdiccion, sino bajo la de la fortuna»
(SPINOZA, 2000, IV, Pref.). Estamos esclavizados en la medida en que somos
pasivos, en que padecemos afectos cuya causa no comprendemos. La
liberacién no podra consistir, por tanto, en una represiéon voluntarista de las
pasiones —pues «un afecto no puede ser reprimido ni suprimido sino por otro
afecto contrario y mas fuerte» (SPINOZA, 2000, IV, prop. 7)—, sino en su
transformaciéon mediante el conocimiento.

Aqui entra en juego la epistemologia spinoziana, que distingue tres
géneros de conocimiento (SPINOZA, 2000, II, prop. 40, escolio 2). El primer
género es el conocimiento por imaginacion: el de la experiencia vaga, los
signos, el oir decir; produce ideas inadecuadas, confusas, mutiladas, y es la
fuente de todos los errores y de la mayoria de las pasiones. El segundo género
es la razén (ratio): el conocimiento por nociones comunes y por ideas
adecuadas de las propiedades de las cosas; es ya un conocimiento verdadero,
universal, necesario. El tercer género es la ciencia intuitiva (scientia
intuitiva): el conocimiento que «procede de la idea adecuada de la esencia
formal de ciertos atributos de Dios hasta el conocimiento adecuado de la
esencia de las cosas» (SPINOZA, 2000, II, prop. 40, escolio 2). Es el
conocimiento que capta las cosas singulares sub specie aeternitatis, bajo la
perspectiva de la eternidad, como expresiones de la potencia divina. La
liberacion es exactamente el ascenso desde el primer género hacia el segundo
y el tercero: comprender adecuadamente nuestras pasiones es ya empezar a
transformarlas en acciones, pues «un afecto que es una pasion deja de ser una
pasién tan pronto como nos formamos de él una idea clara y distinta»
(SPINOZA, 2000, V, prop. 3).
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1.2.6.- La libertad, el amor intelectual de Dios y la beatitud

La Quinta y tltima Parte de la Etica —«De la potencia del entendimiento
o de la libertad humana»— corona el itinerario. La libertad de Spinioza no es
libre albedrio, nocién que Spinoza considera una ilusién nacida de que somos
conscientes de nuestros deseos pero ignorantes de sus causas (SPINOZA,
2000, I, Apéndice). Libre es lo que existe y obra por la sola necesidad de su
naturaleza; y el ser humano se hace libre en la medida en que conoce
adecuadamente, en que pasa de la pasividad a la actividad, en que comprende
la necesidad de todas las cosas. Comprender que las cosas son necesarias —
que no podrian haber sido de otro modo— disminuye el poder que los afectos
pasivos ejercen sobre nosotros, porque mengua la tristeza, el odio y la
esperanza vana ligados a la representacion de lo contingente (SPINOZA,
2000, V, prop. 6).

El punto culminante es el amor intellectualis Dei, el amor intelectual de
Dios: la alegria que acompana a la idea de Dios como causa, cuando
conocemos las cosas por el tercer género de conocimiento (SPINOZA, 2000,
V, prop. 32 y 33). En este amor, la mente humana participa del amor infinito
con que Dios se ama a si mismo: «el amor intelectual de la mente hacia Dios
es el amor mismo de Dios con que Dios se ama a st mismo» (SPINOZA, 2000,
V, prop. 36). Y a este amor pertenece la beatitud (beatitudo), la salvaciéon o
bienaventuranza filosé6fica, que no es un premio externo ni una recompensa
de ultratumba, sino la virtud misma gozada en presente: «la beatitud no es el
premio de la virtud, sino la virtud misma» (SPINOZA, 2000, V, prop. 42). El
libro se cierra con una de las frases mas bellas de la filosofia: el camino que
conduce a la libertad es arduo, pero puede hallarse, pues «todo lo excelso es
tan dificil como raro» (SPINOZA, 2000, V, prop. 42, escolio).

Junto a este itinerario interior, la dimension politico-pedagégica de la
obra de Spinoza merece subrayarse. En el Tratado teolégico-politico y en el
inacabado Tratado politico, Spinoza argumenta que el verdadero fin del
Estado no es la dominacién ni la sujecion, sino la libertad: «el fin del Estado
es realmente la libertad» (SPINOZA, 1986a). El miedo y la supersticiéon son
los instrumentos de la servidumbre colectiva; la democracia, el régimen «mds
natural y el que mds se acerca a la libertad que la naturaleza concede a cada
uno», porque en ella nadie transfiere su derecho natural hasta el punto de
dejar de ser consultado (SPINOZA, 1986a). Antonio Negri ha leido en esta
articulaciéon entre potencia singular y potencia colectiva —entre conatus
individual y multitud— una de las fuentes més vivas del pensamiento
emancipador contemporaneo (NEGRI, 1993). La liberacion de las pasiones
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tristes en el individuo y la liberacién del miedo en el cuerpo politico son, para
Spinoza, dos caras de un mismo proceso.

1.3.- Correlatos contemporaneos

La vitalidad de las aportaciones de Spinoza en el pensamiento
contemporaneo es asombrosa: pocas filosofias del siglo XVII dialogan con
tanta naturalidad con la neurociencia, la ecologia profunda, la complejidad, la
pedagogia critica y la filosofia politica del presente. Recogemos aqui los
correlatos més significativos para una educacioén de la conciencia.

1.3.1.- Antonio Damasio: la neurociencia afectiva

El neurdlogo portugués Antoénio Damasio dedic6 a Spinoza un libro
entero, En busca de Spinoza: neurobiologia de la emocién y los sentimientos
(DAMASIO, 2003). Su tesis es que Spinoza anticip6, con notable precision
conceptual, hallazgos centrales de la neurobiologia actual: la inseparabilidad
de emocién y razon, el papel del cuerpo en la construcciéon de la mente y la
funcion reguladora de los afectos. Damasio distingue entre emociones —
reacciones corporales automaticas— y sentimientos —la percepciéon mental de
esos estados corporales—, distincioén que resuena con la definicién de Spinoza
del afecto como afeccion del cuerpo y su idea (SPINOZA, 2000, III, def. 3).
Mas atn: Damasio reconoce en el conatus el equivalente filoséfico de lo que la
biologia llama homeostasis, el esfuerzo del organismo por mantener y
expandir las condiciones de su propia vida. La alegria y la tristeza spinozianas
se corresponderian con estados de mayor o menor eficacia homeostética. Para
una pedagogia de la conciencia, este puente es decisivo: confirma con datos
empiricos que no hay aprendizaje sin afecto, y que el bienestar emocional no
es un adorno del proceso educativo, sino su sustrato bioléogico.

1.3.2.- Gilles Deleuze: la ética de la alegria

Nadie ha hecho més por la renovacién contemporanea de Spinoza que
Gilles Deleuze, cuyo Spinoza: filosofia practica (DELEUZE, 1984) propone
una lectura «préctica» y «vital» de la Etica frente a su recepcién puramente
especulativa. Deleuze subraya tres aportaciones decisivas: la Etica como ética
inmanente y no como moral trascendente (no juzga la vida desde valores
superiores, sino que la evalia desde dentro, segiin aumente o disminuya la
potencia); la concepcién del cuerpo en términos de longitud (relaciones de
movimiento y reposo) y latitud (capacidad de afectar y ser afectado), que da
lugar a una verdadera etologia de los modos de existencia; y la primacia de la
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alegria como signo de la composicion de relaciones. La pregunta de Deleuze
«équé puede un cuerpo?» —que es una pregunta literalmente spinoziana
(SPINOZA, 2000, III, prop. 2, escolio)— abre un programa entero para una
educacion que se interrogue por las capacidades de los cuerpos aprendientes
en vez de medirlos contra un modelo normativo (DELEUZE, 2008).

1.3.3.- Arne Naess y la ecologia profunda

El fil6sofo noruego Arne Naess, fundador de la ecologia profunda (deep
ecology), reconocid explicitamente en Spinoza una de las fuentes mayores de
su pensamiento (NAESS, 2018). La identificacién de Dios con la Naturaleza,
la disolucién de la jerarquia antropocéntrica que sitiia al ser humano por
encima del resto de lo real y la concepcion de cada ser como expresion de una
Unica potencia inmanente ofrecen el fundamento metafisico de una ética
ecoloégica no instrumental. Si el ser humano es un modo de la Naturaleza entre
otros, y no su duefio ni su excepcion, entonces el cuidado de la Tierra deja de
ser una obligacion afiadida desde fuera para convertirse en una exigencia de
la propia comprension de lo que somos. Esta resonancia entre Spinoza y la
conciencia ecoldgica conecta directamente con la perspectiva ecosistémica que
vertebra esta serie y con la ética del cuidado de Leonardo Boff (BOFF, 2002).

1.3.4.- Edgar Morin, complejidad y transdisciplinariedad

La formula Deus sive Naturay el rechazo spinoziano del «imperio dentro
del imperio» anticipan en lo esencial el principio de la complejidad de Edgar
Morin: la reliance, el religar lo que el pensamiento simplificador habia
separado (MORIN, 1994). El monismo de los atributos —una misma realidad
expresada bajo el Pensamiento y la Extension— prefigura la superacion de la
fractura entre las dos culturas, la cientifica y la humanistica, que Morin sitia
en el centro de la reforma del pensamiento y de la educacién (MORIN, 1999).
Para la transdisciplinariedad de Basarab Nicolescu (2009), Spinoza ofrece
ademas un modelo precioso: el de un saber que atraviesa, entre y mas all4 de
las disciplinas, en busca de la unidad del conocimiento, sin reducir un nivel de
realidad a otro. La obra de Maria Candida Moraes (1997, 2008; 2021) ha
trasladado estas intuiciones al terreno de la pedagogia ecosistémica, en la que
el sujeto que aprende es comprendido como nodo de una red de relaciones,
exactamente como el modo spinoziano es expresion de la sustancia tnica.
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1.3.5.- Filosofia como modo de vida, pedagogia critica y
teologia de la liberacion

Pierre Hadot (2006) ha mostrado que la Etica pertenece a la gran
tradicion de la filosofia entendida como ejercicio espiritual y modo de vida:
no un sistema que se contempla, sino un itinerario que se practica para
transformar la propia existencia. Esta lectura aproxima a Spinoza a la
pedagogia de la liberaci6on de Paulo Freire (1975, 1997), para quien educar es
un acto de concienciacion que pasa de la conciencia ingenua —anéaloga al
primer género de conocimiento— a la conciencia critica —anéloga al segundo
y tercer género—, en un proceso que es a la vez cognitivo, afectivo y politico.
La critica de Spinoza de la supersticion y del miedo como instrumentos de
dominacién dialoga, asimismo, con la denuncia que la teologia de la liberaciéon
de Gustavo Gutiérrez (1972/2022) y Leonardo Boff hace de las religiones
puestas al servicio de la opresion, y con la ética decolonial de Enrique Dussel
(2011), que sitta la vida y su produccion y reproduccidén como criterio tltimo
de toda ética. Que Spinoza fuera excomulgado por una comunidad y
combatido por todas las iglesias no impide reconocer en su critica del temor
religioso y en su exaltacion de un amor intelectual liberador una afinidad
profunda con quienes, desde la fe o desde la razén, han hecho de la liberacion
humana el corazén de su pensamiento.

1.4.- Principios educativos y pedagogicos

¢Qué hace Spinoza por la Educacion de la Conciencia? Si comprender es
ya transformar, y si la liberacion es el transito de la pasividad a la actividad
mediante el conocimiento adecuado, entonces la Etica es, en rigor, un tratado
pedagogico, aunque no use ese nombre. De su sistema extraemos los
siguientes principios para una practica educativa transdisciplinar,
ecosistémica y liberadora.

1. Educar es aumentar la potencia de obrar, no disciplinar un
alma contra un cuerpo. Si mente y cuerpo son una y la misma
cosa bajo dos atributos (SPINOZA, 2000, III, prop. 2, escolio), no hay
aprendizaje sin cuerpo. La Educacion de la Conciencia es indisocia-
blemente educacién corporal, emocional e intelectual. El criterio al-
timo de una intervencion educativa no es el cumplimiento de una
norma externa, sino el aumento de la potencia de comprender y de
obrar de quien aprende. Educar es ayudar a cada cuerpo a saber «qué
puede» (DELEUZE, 1984).
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2.

La alegria es principio pedagdgico. no recompensa. Puesto
que la alegria es el paso a una mayor perfeccion y el signo de que la
potencia crece (SPINOZA, 2000, III, def. afectos II), una pedagogia
spinoziana selecciona y multiplica las alegrias y desactiva las pasiones
tristes —el miedo, la humillacién, la vergilienza, la culpa— que toda
pedagogia del castigo cultiva. No se trata de un hedonismo blando: la
alegria spinoziana es la alegria activa del comprender, la del descubri-
miento y la del encuentro que compone. Damasio confirma neurobio-
légicamente que el bienestar emocional es condicién y no mero orna-
mento del aprendizaje (DAMASIO, 2003).

Trabajar con el deseo, porque el deseo es la esencia del que
aprende. Si el deseo (cupiditas) es la esencia misma del hombre
(SPINOZA, 2000, I1I, def. afectos I) y juzgamos bueno lo que desea-
mos, y no a la inversa (SPINOZA, 2000, III, prop. 9, escolio), entonces
la tarea educativa no consiste en imponer fines ajenos contra el deseo,
sino en partir de él, ampliarlo, orientarlo y volverlo activo. El conatus
de cada aprendiz —su esfuerzo por perseverar y crecer— es el aliado
primero de todo educador, no su adversario.

Comprender en lugar de juzgar: del primer al tercer género
de conocimiento. La consigna del Tratado politico —no reir, ni la-
mentar, ni detestar, sino comprender (SPINOZA, 1986b, I, §4)— es
una méaxima pedagogica de primer orden. La Educacion de la Con-
ciencia es el ascenso desde la imaginacién confusa (oir decir, prejui-
cio, opinion) hacia la razén (nociones comunes, ideas adecuadas) y,
en su cima, hacia la ciencia intuitiva que capta lo singular en su nece-
sidad (SPINOZA, 2000, II, prop. 40, escolio 2). Esto coincide con el
transito freiriano de la conciencia ingenua a la conciencia critica
(FREIRE, 1975): aprender es liberarse de las ideas inadecuadas que
nos esclavizan.

Transformar las pasiones por el conocimiento, no por la re-
presioén. Un afecto sb6lo puede vencerse por otro afecto mas fuerte

(SPINOZA, 2000, IV, prop. 7); por eso la represion voluntarista fra-
casa. Pero «un afecto que es una pasion deja de ser una pasiéon tan
pronto como nos formamos de él una idea clara y distinta» (SPI-
NOZA, 2000, V, prop. 3). De aqui se sigue una pedagogia emocional
rigurosa: no negar ni reprimir las emociones del aprendiz, sino ayu-
darle a comprenderlas, a nombrarlas y a conocer sus causas, de modo
que el comprender mismo las vuelva activas. Educar las emociones es
educarlas con la inteligencia, no contra ella.
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Educar para la libertad como conocimiento de la necesidad.
La libertad spinoziana no es ausencia de causas, sino conocimiento
adecuado de ellas (SPINOZA, 2000, V, prop. 6). Una educacién libe-
radora no promete una autonomia abstracta y desencarnada, sino que
ensefa a comprender las determinaciones —biologicas, sociales, his-
toricas, afectivas— que nos constituyen, porque s6lo desde esa com-
prension es posible obrar con mayor potencia. Esto enlaza con la con-
cienciacion critica de Freire (1975) y con la ética de la liberacion de
Dussel: conocer las causas de la servidumbre es el primer paso de toda
emancipacion (DUSSEL, 1992; 2011).

La libertad de pensar como derecho y como condicién de la
convivencia. El Tratado teolégico-politico funda la defensa mo-
derna de la libertas philosophandi (SPINOZA, 1986a). Una escuela y
una universidad spinozianas son espacios de libre examen, donde el
miedo no gobierna el saber y donde la diversidad de opiniones se con-
sidera —como en la democracia spinoziana— fuente de paz y no de
discordia. Educar para la libertad de pensamiento es educar contra la
supersticion, el dogmatismo y el adoctrinamiento, sea religioso o
ideologico.

Educar en la conciencia ecosistémica: somos modos de la Natu-
raleza. Si el ser humano no es un imperio dentro de la Naturaleza, sino
una de sus expresiones (SPINOZA, 2000, III, Pref.; IV, Pref.), enton-
ces la Educaciéon de la Conciencia es inseparable de una educaciéon
ecoldgica y planetaria. La pertenencia del sujeto a la red de la vida —
tematizada por Naess (2018), Boff (2002), Morin (1999) y Moraes
(2021)— deja de ser una asignatura mas para convertirse en la com-
prension radical de lo que somos. Educar es ayudar a sentir y a pensar
esa pertenencia.

La beatitud es presente: una educacién sin aplazamiento.
«La beatitud no es el premio de la virtud, sino la virtud misma» (SPI-
NOZA, 2000, V, prop. 42). Frente a toda pedagogia del aplazamiento
—que pospone el sentido, la alegria y la plenitud a un futuro siempre
por llegar (el examen, el titulo, el empleo)—, Spinoza ensefia que el
bien se vive en el acto mismo de comprender y de crecer. Aprender no
es sufrir hoy para gozar mafiana: el aprendizaje verdadero es ya, en
presente, expansién de la vida. Esta es, quiz4, su leccién méas subver-
siva para la escuela contemporanea.
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En suma, la filosofia de Spinoza ofrece a la Educacién de la Conciencia
una arquitectura completa: una ontologia que nos religa a la Naturaleza, una
psicologia que une cuerpo y mente, una teoria de los afectos que hace de la
alegria el norte del crecimiento, una epistemologia que entiende el aprender
como liberacion de las ideas inadecuadas y una politica que defiende la
libertad de pensamiento como condicion de la convivencia. La aurora de la
interioridad anunciada en el volumen precedente alcanza aqui su plenitud
barroca: la interioridad spinoziana no es fuga del mundo, sino el modo mas
alto de habitarlo, comprenderlo y amarlo. Educar, después de Spinoza, no
podré significar ya domesticar, sino liberar; no infundir miedo, sino aumentar
la alegria; no separar, sino religar. Encender, una vez mas, la lampara.
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2.- Nicolas Malebranche (1638-1715)

«...La Razén que consultamos cuando entramos en nosotros
mismos es una Razon universal, inmutable y necesaria; no es
nuestra propia razon, sino la Sabiduria misma de Dios, el Verbo
eterno que ilumina a todos los espiritus. Por eso digo que vemos
todas las cosas en Dios...»

Malebranche (1638-1715)
Acerca de la investigacion de la verdad (2009).

«...No quieras derramarte fuera; entra en ti mismo: en el
hombre interior habita la verdad. Y si hallares que tu
naturaleza es mudable, trasciéndete también a ti mismo...»

Agustin de Hipona (354—430)
De la verdadera religion, XXXIX, 72. (2011)

«...Educar la conciencia es reaprender a habitar la interioridad,
a religar el conocimiento con el sentido y al sujeto con la
totalidad de la que forma parte...»

Sintesis de la perspectiva ecosistémica y transdisciplinar
(cf. Moraes, 1997; 2021; Morin, 1994; 1999; Nicolescu, 2009).

Si el siglo XVII abre, como hemos sostenido en el primer capitulo de este
volumen, la edad de la plenitud de la sustancia y la mistica del amor puro,
ningin pensador encarna con mayor radicalidad y belleza esa tensién entre
razbén y misterio, entre método y contemplacién, que el oratoriano francés
Nicolas Malebranche. Heredero declarado de Descartes y, al mismo tiempo,
lector apasionado de san Agustin, Malebranche construy6 el mas ambicioso
intento de sintesis entre la nueva filosofia mecanicista y la tradiciéon espiritual
del platonismo cristiano (NADLER, 1992; GOUHIER, 1948). Su sistema no es
un mero eclecticismo: es una metafisica de la conciencia teocéntrica en la que
conocer, querer y sentir se comprenden, en tltima instancia, como modos de
la relacion de la criatura finita con la Razén infinita que la ilumina y la
sostiene.
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La inclusion de Malebranche en una obra dedicada a la Educacion de la
Conciencia exige justificacion, pues a primera vista su nombre evoca doctrinas
que la historia de la filosofia ha tratado a menudo con condescendencia: el
ocasionalismo, segin el cual ningin ser creado posee verdadera eficacia
causal; la visién en Dios, segin la cual no percibimos los objetos por ideas
propias sino contemplando las ideas que estan en Dios; y la negacion de que
el alma se conozca a si misma por una idea clara. Sin embargo, precisamente
esas tesis, leidas con cuidado y despojadas de su literalidad teolégica mas
estricta, contienen una de las intuiciones més fecundas y perturbadoras para
una filosofia de la conciencia: que el sujeto no es transparente para si mismo,
que no es la fuente de su propia luz y que el conocimiento es, antes que
posesion solitaria, participaciéon en un orden que lo desborda (SCHMALTZ,
1996; PYLE, 2003).

Esta intuicién resulta extraordinariamente actual. Frente a la imagen
moderna del yo autbnomo, autotransparente y autofundante —imagen que la
pedagogia contemporanea ha heredado a menudo sin examen—, Malebranche
propone un descentramiento de la conciencia: el cogito nos da la existencia
del alma, pero no su naturaleza; sabemos que somos, pero no sabemos qué
somos con la claridad con que conocemos la extension geométrica
(MALEBRANCHE, 2009). La conciencia se da, asi, como sentimiento interior
oscuro, no como evidencia luminosa de si. Tal opacidad, lejos de ser un
defecto, abre el espacio de una pedagogia de la humildad epistémica, de la
atencion y de la escucha, que dialoga sorprendentemente bien con las
corrientes que vertebran esta serie: el pensamiento complejo de Edgar Morin,
la transdisciplinariedad de Basarab Nicolescu, la pedagogia ecosistémica de
Maria Candida Moraes y la tradiciéon liberadora de Paulo Freire y Enrique
Dussel.

La valoraciéon que aqui proponemos es, por tanto, doble. De un lado,
reconocemos en Malebranche al gran fenomenologo barroco de la
interioridad: nadie antes de él habia analizado con tanta finura la diferencia
entre conocer por idea y sentir por conciencia, ni habia situado la atencién en
el centro mismo de la vida intelectual y espiritual, definiéndola como «oracion
natural» (DREYFUS, 1958; ROBINET, 1965). De otro lado, no ocultamos las
tensiones de su sistema: el ocasionalismo, llevado al extremo, amenaza con
disolver la agencia finita y, con ella, la responsabilidad histérica del sujeto; y
su teocentrismo contemplativo, si se absolutiza, puede deslizarse hacia un
quietismo incompatible con la exigencia de praxis transformadora que la
teologia de la liberacién y la pedagogia critica reclaman. Leer hoy a
Malebranche para educar la conciencia significa, pues, acoger su
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descentramiento del ego y su ética de la atencién, pero mediandolos
criticamente con la afirmacion liberadora de la corresponsabilidad humana en
la historia.

2.1.- Apuntes biograficos

Nicolas Malebranche naci6 en Paris el 6 de agosto de 1638, el mismo ano
en que veia laluz, en una Europa atravesada por la Guerra de los Treinta Afios,
una generaciéon que reformularia por completo el saber. Hijo menor de una
familia numerosa y acomodada —su padre era secretario del rey y su tio habia
sido virrey de Canadad—, vino al mundo con una grave malformacién de la
columna vertebral que marcaria toda su vida con una salud fragil y una
constitucion delicada. Esta debilidad fisica, que lo apart6 de los juegos y de la
vida publica, favorecid6 desde la infancia una existencia recogida,
contemplativa y volcada al estudio (RODIS-LEWIS, 1963; ROBINET, 2000).

Tras cursar filosofia en el College de la Marche y teologia en la Sorbona
—estudios escolasticos que lo dejaron profundamente insatisfecho—, ingres6
en 1660 en la Congregacion del Oratorio, fundada por el cardenal Pierre de
Bérulle, foco entonces de un agustinismo intenso y de una espiritualidad
centrada en la interioridad y en la grandeza de Dios. Fue ordenado sacerdote
en 1664. Ese mismo afio tuvo lugar el episodio decisivo de su biografia
intelectual, narrado por su primer bidgrafo, el oratoriano Yves André:
paseando por la rue Saint-Jacques, Malebranche encontré en la libreria un
ejemplar del Tratado del hombre de Descartes, recién publicado de forma
postuma. La lectura de aquella obra, en la que Descartes describia el cuerpo
humano como una maquina, le produjo —segun el relato— tales palpitaciones
de entusiasmo que hubo de interrumpir varias veces la lectura. Aquel
encuentro decidi6 su vocacion filoséfica: durante los diez afios siguientes se
consagroé al estudio de la matematica, la fisica y, sobre todo, de la metafisica
cartesiana (GOUHIER, 1948; ALQUIE, 1974).

El fruto de esa década de meditacién fue su obra capital, De la biisqueda
de la verdad (De la recherche de la vérité), cuyo primer volumen apareci6 en
1674 y el segundo en 1675 (MALEBRANCHE, 2009). En ella expone su teoria
del conocimiento, su analisis de los sentidos, de la imaginacién, del entendi-
miento y de las pasiones como fuentes de error, y formula por primera vez las
tesis de la visién en Dios. La obra conoci6é un éxito notable y seis ediciones
revisadas y ampliadas en vida del autor —Ia Gltima, muy aumentada con las
célebres Aclaraciones (Eclaircissements), en 1712—, y fue pronto traducida al
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holandés, al latin y al inglés
(MALEBRANCHE, 2009). A ella
siguieron el Tratado de la natu-
raleza y de la gracia (1680),
donde desarrolla su teodicea de
las voluntades generales; las
Meditaciones cristianas y meta-
fisicas (1683); el Tratado de mo-
ral (1684); las Conversaciones
sobre la metafisica y la religion
(1688/2006)), exposicion ma-
dura y dialogada de todo su sis-
tema; y, en su vejez, la Conver-
sacién de un filésofo cristiano
con un filésofo chino (1708).

La vida de Malebranche, en
apariencia retirada y monaéstica,
estuvo en realidad atravesada
por intensas controversias inte-
lectuales. La mas célebre y pro-
longada fue la que sostuvo con el
gran tedlogo jansenista Antoine
Arnauld, iniciada en 1683 con la

2 Nicolas Malebranche (1638-1715) en su estudio.
Interpretacion artistica basada en retratos historicos que
publicacion por este de Sobre las representa su concepcion de la conciencia y del

verdaderas y las falsas ideas: conocimiento como participacion de la mente humana en
las ideas eternas contempladas en Dios.

una polémica de méas de dos dé-
cadas sobre la naturaleza de las ideas y sobre la doctrina de la gracia que pro-
dujo decenas de escritos por ambas partes y que constituye uno de los grandes
debates filosoficos del siglo (NADLER, 1992; JOLLEY, 1990). Polemiz6 tam-
bién con el cartesiano Régis, mantuvo correspondencia y controversia con
Leibniz, y hubo de responder a las acusaciones de Spinozismo que le dirigio
Dortous de Mairan, quien le presionaba para que mostrara en qué se distin-
guia su Dios, causa tinica de todo, del Dios-Naturaleza de Spinoza. Bossuet y
Fénelon vieron con recelo su teologia de la gracia. Estas tensiones tuvieron
consecuencias: el Tratado de la naturaleza y de la gracia fue incluido en el
Indice de libros prohibidos en 1690, y el 15 de enero de 1714 la Comisién del
Indice condené las Conversaciones sobre la metafisica y la religién y el Tra-
tado de moral (MALEBRANCHE, 2009).
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Pese a las controversias, su prestigio fue inmenso: en 1699 fue elegido
miembro honorario de la Academia de Ciencias, donde presentd
investigaciones sobre el calculo infinitesimal —del que fue uno de los primeros
difusores en Francia— y una teoria de los colores basada en la frecuencia de
las vibraciones de la materia sutil, anticipacion notable que solo el siglo XIX
habria de confirmar. Malebranche fue, asi, a la vez un riguroso hombre de
ciencia y un contemplativo, encarnacion viva de esa reconciliacién entre saber
cientifico y profundidad espiritual que esta serie reivindica. Muri6 en Paris el
13 de octubre de 1715, el mismo afio que Luis XIV, cerrando con su muerte una
época. Hombre de caricter dulce, tenaz y de extraordinaria claridad
expositiva, dej6 una obra que influiria en Berkeley, en Hume y en toda la
reflexi6n posterior sobre la causalidad y la mente (PYLE, 2003; SCHMALTZ,
2024).

2.2.- Aportaciones fundamentales

La filosofia de Malebranche se organiza en torno a una conviccion central
de raiz agustiniana: que Dios no es solo el creador de las cosas, sino la luz de
los espiritus y el nico principio verdaderamente eficaz del universo. De esta
conviccion brotan, articuladas con rigor sistematico, sus grandes doctrinas.
Las expondremos en lo que tienen de aportacion a una filosofia de la
conciencia y de su educacibén, siguiendo el hilo que va de la teoria del
conocimiento (la vision en Dios y la Razén universal) al analisis de la
autoconciencia (el conocimiento del alma por sentimiento interior), de ahi a
la metafisica de la causalidad (el ocasionalismo y las voluntades generales) y,
finalmente, a la préactica espiritual e intelectual de la atenci6n.

2.2.1.- La vision en Dios: conocer es participar

La tesis mas famosa y mas audaz de Malebranche es que «vemos todas
las cosas en Dios» (nous voyons toutes choses en Dieu). El problema del que
parte es genuinamente cartesiano: ¢cémo puede el alma, sustancia pensante,
conocer los cuerpos, sustancias extensas radicalmente distintas de ella? Las
ideas por las que conocemos los objetos no pueden provenir de los propios
cuerpos —pues lo material no puede actuar sobre lo espiritual—, ni el alma
puede producirlas por si misma —pues no tiene poder para crear realidades
que la sobrepasan en perfeccidbn—, ni son innatas en el sentido de un depoésito
clausurado. Tras descartar todas las hipotesis, Malebranche concluye que las
ideas que percibimos estan en Dios y que es en El, que contiene los arquetipos
inteligibles de todo lo creado, donde el alma las contempla (MALEBRANCHE,
2009; CONNELL, 1967).
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Esta doctrina implica una distincién decisiva, que sera el nicleo de la
polémica con Arnauld: la idea no es una modificaciéon de nuestra alma, no es
nuestra percepcion, sino el objeto inmediato e inteligible que la percepcion
aprehende, y ese objeto reside en la Razon divina. Conocer un circulo no es
tener en mi mente una pequena imagen del circulo, sino contemplar la esencia
inteligible del circulo tal como estd eternamente en Dios. De ahi la noci6on
capital de extensién inteligible (étendue intelligible): el arquetipo divino de
todo el mundo material, que el espiritu humano contempla y del que las cosas
sensibles son aplicaciones particulares (NADLER, 1992; JOLLEY, 1990).
Frente a Arnauld, que reducia las ideas a actos del pensamiento
(representacionismo psicologico), Malebranche sostiene un realismo de las
ideas de inspiracion platénica y agustiniana: las ideas tienen una realidad
ontolbgica propia, divina, independiente de los espiritus que las piensan.

Para una filosofia de la conciencia, el alcance de esta tesis es enorme.
Conocer deja de ser una operaciéon encerrada en la inmanencia del sujeto y
pasa a ser un acto de participacién en una realidad que lo trasciende. La
conciencia cognoscente no es un recipiente que fabrica representaciones, sino
una capacidad de unién con un orden inteligible compartido. El sujeto no
engendra la verdad: la recibe, la contempla, participa de ella. Hay aqui, en
lenguaje barroco y teoldgico, una intuicién profundamente antisubjetivista y
antirrelativista que la filosofia contemporanea redescubrira por otras vias: que
el contenido del pensamiento no estd «en la cabeza», que la objetividad no es
construccién privada sino acceso a lo que es comun (PYLE, 2003).

2.2.2.- La Razon universal y el Verbo iluminador

Correlato directo de la vision en Dios es la doctrina de la Razon universal.
La razén que cada uno de nosotros consulta cuando juzga que dos y dos son
cuatro, o que se debe preferir lo justo a lo injusto, no es una facultad privada
y variable de individuo a individuo, sino una y la misma para todos los
espiritus: es la Razén soberana, inmutable y necesaria, que Malebranche
identifica con el Verbo, la Sabiduria de Dios, la luz que —en palabras del
Evangelio de Juan, tan caras al Oratorio— «ilumina a todo hombre que viene
a este mundo» (MALEBRANCHE, 2006; GOUHIER, 1948). Cuando dos
personas, en dos extremos del mundo, convienen en una misma verdad
geométrica o moral, es porque ambas contemplan la misma Razo6n, que les es
comun porque es divina.

Esta tesis ofrece un fundamento metafisico para la universalidad y la
comunidad de la razén. La verdad no es objeto de propiedad ni de imposicion:
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es un bien comun al que todos los espiritus tienen acceso por igual, porque
todos estan unidos a la misma luz. Malebranche extrae de aqui una
consecuencia de enorme dignidad: «no somos para nosotros mismos nuestra
propia luz»; el maestro humano no puede infundir la verdad en otro, porque
la verdad solo puede ser vista por cada uno en la Razén comin a la que su
entendimiento esta unido. El papel del que ensefia —y el de la palabra, los
signos y las demostraciones— es tnicamente disponer la atenciéon del otro
para que pueda contemplar por si mismo lo que solo la luz interior puede
mostrarle (DREYFUS, 1958). Esta concepcién, como veremos, tiene
consecuencias pedagbgicas de primer orden y prolonga la doctrina
agustiniana del maestro interior (magister interior).

2.2.3.- El conocimiento del alma por conciencia

Aqui radica, a nuestro juicio, la aportacion mas original y mas subversiva
de Malebranche para una filosofia de la conciencia, y aquella en la que mas
netamente se aparta de Descartes. En el libro III de la Biisqueda de la verdad
distingue cuatro maneras de conocer (MALEBRANCHE, 2009; SCHMALTZ,
1996): conocemos a Dios por st mismo, de manera inmediata; conocemos los
cuerpos por sus ideas, esto es, por la extension inteligible que esta en Dios;
conocemos a las otras almas y a los espiritus puros por conjetura; y —este es
el punto decisivo— conocemos nuestra propia alma por conciencia o
sentimiento interior (par conscience, ou par sentiment intérieur), pero no por
una idea clara.

La consecuencia es paradéjica y profunda: conocemos mejor los cuerpos
que nuestra propia alma. De la extension tenemos una idea clara y distinta que
nos permite demostrar con certeza geométrica sus propiedades; del alma, en
cambio, solo tenemos un sentimiento interior, una conciencia inmediata de
que existimos y de que pensamos, queremos y sentimos, pero sin una idea que
nos descubra su naturaleza. Sabemos que somos y que pensamos, pero no
sabemos qué somos ni qué es propiamente pensar, querer o sentir. La
autoconciencia, asi, no es transparencia luminosa, sino oscuridad sentida;
certeza de existencia, si, pero opacidad de esencia (MALEBRANCHE, 20009;
ROBINET, 1965).

Dificilmente puede exagerarse la importancia de esta tesis para la historia
de la conciencia. Contra el cogito cartesiano, que hacia del alma el objeto mas
claramente conocido, Malebranche introduce una grieta en la presunta
autotransparencia del sujeto moderno. El yo se da a si mismo, pero no se
posee; se siente, pero no se comprende con claridad. Esta «opacidad del si

~57 ~



mismo» —que la fenomenologia y la hermenéutica del siglo XX desarrollaran
por extenso— funda una actitud de humildad, de inquietud interrogativa y de
vigilancia sobre uno mismo que tiene hondas resonancias éticas y
pedagobgicas. El condcete a ti mismo deja de ser una conquista lograda y se
convierte en una tarea infinita, una indagacién que nunca clausura su objeto.

2.2.4.- El ocasionalismo: Dios, Ginica causa verdadera

El ocasionalismo es la doctrina por la que Malebranche es mas conocido
y a menudo peor comprendido. Sostiene que ningin ser creado posee
verdadera eficacia causal: ni los cuerpos actiian sobre los cuerpos, ni el alma
sobre el cuerpo, ni el cuerpo sobre el alma. La Ginica causa verdadera y eficaz
de todo cuanto ocurre es Dios. Las criaturas no son sino causas ocasionales
(causes occasionnelles): ocasiones con motivo de las cuales Dios, en virtud de
las leyes generales que ha establecido, produce los efectos. Cuando empujo
una bola y esta se mueve, no es mi empuje el que la mueve: mi accion es solo
la ocasién en la que Dios, fiel a las leyes del movimiento que El mismo quiso,
produce el desplazamiento (MALEBRANCHE, 2005; SCHMALTZ, 2026).

El argumento de Malebranche no es arbitrario, sino que descansa en un
analisis riguroso de la nocién de causa. Una causa verdadera, sostiene, es
aquella entre la cual y su efecto el espiritu percibe una conexion necesaria.
Ahora bien, examinando los cuerpos y las almas finitas, no percibimos en ellos
ninguna conexién necesaria con efecto alguno: no hay contradiccién en pensar
que la bola empujada no se mueva. La Gnica voluntad cuya conexién con su
efecto es necesaria —pues es contradictorio que Dios quiera algo y ello no
ocurra— es la voluntad del Ser omnipotente. Solo de Dios, por tanto, podemos
afirmar que es causa verdadera. Este analisis anticipa de manera asombrosa
la critica de Hume a la causalidad: la imposibilidad de percibir conexion
necesaria entre acontecimientos distintos. Malebranche llega, por la via de la
teologia, a la misma premisa de la que Hume extraerd su escepticismo
(NADLER, 1992; PYLE, 2003).

Para una filosofia de la conciencia, el ocasionalismo plantea con maxima
agudeza el problema de la causalidad mental: écomo puede lo mental actuar
sobre lo fisico y viceversa? La respuesta de Malebranche —que la uni6on del
alma y el cuerpo no es una interaccién real, sino una correspondencia
instituida por Dios mediante leyes generales— constituye una de las
soluciones clasicas al problema mente-cuerpo legado por Descartes, junto al
paralelismo de Spinoza y la armonia preestablecida de Leibniz. Pero su interés
mayor, para nosotros, es de otro orden: el ocasionalismo radicaliza la
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dependencia de la conciencia respecto de un orden que no domina. La criatura
no es la fuente de su propia actividad; participa de una eficacia que la
trasciende. Aqui reside a la vez la grandeza y el riesgo de la doctrina: grandeza,
porque desinfla el delirio de autosuficiencia del sujeto moderno; riesgo,
porque, si se absolutiza, amenaza con vaciar de sentido la agencia y la
responsabilidad finitas (SCHMALTZ, 1996).

2.2.5.- Voluntades generales, orden y teodicea

¢Por qué Dios actiia mediante leyes generales y no interviniendo en cada
caso particular? La respuesta de Malebranche, desarrollada en el Tratado de
la naturaleza y de la gracia, articula su teodicea® y constituye una de sus
aportaciones més influyentes. Dios obra por voluntades generales (volontés
générales) y no por voluntades particulares porque ello conviene a su
sabiduria: un Dios que interviniera caso por caso, multiplicando milagros,
actuaria de manera compleja e indigna de su perfeccion, mientras que un Dios
que crea un orden regido por leyes simples y constantes manifiesta la
simplicidad de los caminos (simplicité des voies), que honra su sabiduria
(MALEBRANCHE, 2006; NADLER, 2000).

De aqui se sigue una teodicea de notable sutileza: el mundo no es perfecto
en cada uno de sus detalles —hay monstruos, catastrofes, sufrimientos de
inocentes— no porque Dios no pueda evitarlos, sino porque la generalidad y
simplicidad de las leyes, que constituyen la verdadera perfeccion de su obrar,
prevalecen sobre la perfeccion de cada efecto singular. Dios quiere la mejor

10 La teodicea es la disciplina filoséfica y teologica que busca justificar la bondad, la justicia y la
omnipotencia de Dios frente a la existencia del mal y del sufrimiento en el mundo. El término
fue introducido por el filésofo aleman Gottfried Wilhelm Leibniz en su obra Ensayos de
Teodicea (1710) y deriva de las palabras griegas theds (Dios) y dike (justicia), significando
literalmente «justicia de Dios». Su cuestion fundamental consiste en explicar como puede
coexistir un Dios omnipotente, omnisciente y perfectamente bueno con la presencia del mal
fisico, moral y natural. A lo largo de la historia, diversos pensadores han ofrecido respuestas
a este problema: san Agustin sostuvo que el mal no posee entidad propia, sino que constituye
una privacion del bien (privatio boni), atribuible en el caso del mal moral al uso incorrecto de
la libertad humana; santo Tomas de Aquino afirmé que Dios permite ciertos males porque de
ellos puede derivarse un bien mayor dentro del orden universal; Leibniz defendié que el
mundo creado por Dios es «el mejor de los mundos posibles», en el que los males particulares
quedan integrados en una armonia general 6ptima. La teodicea ha sido objeto de numerosas
criticas, especialmente por parte de autores como David Hume, Voltaire o Fiédor Dostoievski,
quienes cuestionaron que la magnitud del sufrimiento humano, y en particular el sufrimiento
de los inocentes, pueda conciliarse satisfactoriamente con la idea de un Dios perfectamente
bueno y todopoderoso. En sentido amplio, la teodicea designa cualquier intento racional de
responder al problema filoséfico y religioso del mal y de defender la justicia divina ante su
existencia.
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combinaciéon posible de obra y de medios, no la mejor obra al precio de
cualquier medio. Esta concepcion —que separa la bondad del resultado
particular de la sabiduria del orden general— influyé decisivamente en el
debate sobre el «mejor de los mundos posibles» y fue uno de los interlocutores
principales de la Teodicea de Leibniz (ALQUIE, 1974). Para la Educacién de
la Conciencia, la doctrina del orden tiene un valor que excede lo teolégico:
ensefia a leer la realidad no como suma de hechos aislados, sino como
totalidad regida por relaciones y regularidades, y a inscribir la propia accién
en la inteligencia de ese orden.

2.2.6.- La atencion como oracion natural y la union del alma
con Dios

Toda la teoria del conocimiento de Malebranche desemboca en una
practica: la de la atencién. Silas verdades se ven en la Razon divina, el medio
por el que el espiritu obtiene que esa Razon lo ilumine es la atencién. De ahi
su formula célebre: «la atencién es una oracion natural» (l'attention est une
priere naturelle) por la cual obtenemos que la luz interior nos descubra lo que
buscamos (MALEBRANCHE, 2009; DREYFUS, 1958). Atender es volverse
hacia la Razbn, recogerse, suspender la dispersion de los sentidos y de la
imaginacion para disponerse a recibir la verdad. El método, que en Descartes
era regla del entendimiento, se convierte en Malebranche en disciplina
espiritual de la atencion: una ascética intelectual que es, indisociablemente,
ética y mistica.

Esta primacia de la atencién se enmarca en una antropologia de la doble
uni6én. El alma humana estd unida a dos realidades: a Dios, por el
entendimiento y la voluntad, fuente de su luz, de su verdad y de su bien; y al
cuerpo, por los sentidos y las pasiones, fuente —sobre todo tras el pecado
original, segin la lectura agustiniana de Malebranche— de error, de oscuridad
y de concupiscencia. La vida del espiritu consiste en orientar la atencién y el
deseo desde el cuerpo hacia Dios, desde la dispersion sensible hacia la unidad
inteligible. No se trata de despreciar el cuerpo —Malebranche es un riguroso
estudioso de la fisiologia—, sino de no dejarse esclavizar por él, de no
confundir el sentir con el conocer ni el placer con el bien (MALEBRANCHE,
2006; GOUHIER, 1948). Y puesto que el querer, como el conocer, depende en
dltima instancia de Dios, la libertad humana consiste menos en producir el
bien que en consentir o no suspender el consentimiento al movimiento hacia
el bien que Dios imprime sin cesar en la voluntad: una doctrina sutil y
discutida de la libertad como consentimiento atento (SCHMALTZ, 1996).
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2.3.- Correlatos contemporaneos

Lejos de constituir una curiosidad arqueolégica, las grandes intuiciones
de Malebranche resuenan con sorprendente vigor en debates contemporaneos
de la filosofia de la mente, de las ciencias cognitivas, de la fenomenologia y de
las pedagogias de la complejidad. Conviene, eso si, traducir con cuidado: lo
que en Malebranche era afirmacion teolégica explicita reaparece hoy, a
menudo, en clave secular o naturalista, de modo que el correlato es estructural
—una misma forma de problema— y no de identidad doctrinal.

En primer lugar, la tesis de la opacidad del si mismo anticipa toda una
corriente que recorre la filosofia moderna y contemporanea de la conciencia.
Que el sujeto no se conozca a si mismo por una idea clara, sino por un
sentimiento interior oscuro, prefigura la critica fenomenolégica a la
transparencia del cogito y los analisis de la conciencia prerreflexiva. La
distincion entre conocer por idea y sentir por conciencia se prolonga en la
diferencia de Husserl entre intencionalidad de acto y vivencia, y en el
reconocimiento, de Merleau-Ponty a las neurociencias de la conciencia, de que
el yo es para si mismo méas enigma que evidencia. La psicologia y la
neurociencia contemporaneas, al mostrar la masiva proporcién de procesos
no conscientes que sostienen la vida mental, confirman a su manera la
intuicion de Malebranche de que la conciencia no es duefia ni transparente en
su propia casa.

En segundo lugar, la visién en Dios y la Raz6n universal ofrecen un
antecedente notable de lo que la filosofia de la mente contemporanea ha
llamado externalismo del contenido: la tesis de que el contenido de nuestros
pensamientos no esti integramente «dentro» del individuo, sino que depende
constitutivamente de relaciones con un orden que lo excede. Sin suscribir su
teologia, las corrientes de la cognicion situada, encarnada y extendida (las
llamadas perspectivas 4E)* comparten con Malebranche el rechazo de la

11 Las perspectivas 4E constituyen un conjunto de enfoques contemporaneos de la psicologia
cognitiva y las ciencias cognitivas que cuestionan la concepcidn tradicional de la mente como
un sistema de procesamiento interno de representaciones. El término 4E alude a cuatro
dimensiones fundamentales de la cognicién: encarnada (embodied), porque depende de la
estructura y las capacidades del cuerpo; situada (embedded), porque se desarrolla en estrecha
relacion con el entorno; enactiva (enacted), porque surge a través de la accion y la interaccion
del organismo con el mundo; y extendida (extended), porque puede incorporar elementos
externos, como herramientas y tecnologias, que participan funcionalmente en los procesos
cognitivos. En conjunto, estas perspectivas sostienen que la mente y la conciencia no pueden
comprenderse adecuadamente como fendémenos exclusivamente cerebrales, sino como
procesos dinamicos que emergen de la interaccién continua entre cerebro, cuerpo y entorno.
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mente como recinto clausurado y la afirmacién de que conocer es una relaci6on
participativa con un mundo de significados compartidos. La conciencia,
también para el enactivismo, emerge en la relaciéon y no en el aislamiento.

En tercer lugar, el ocasionalismo conserva un interés filoséfico genuino.
Su analisis de la causalidad —la imposibilidad de percibir conexién necesaria
entre acontecimientos distintos— anticipa literalmente a Hume y sigue
alimentando los debates sobre la causalidad mental, el epifenomenalismo'2 y
la dificultad de articular como lo mental incide en lo fisico, el llamado
«problema dificil» de la conciencia. Que la solucién de Malebranche fuese
teoldgica no resta agudeza al problema que supo formular con una claridad
que el pensamiento posterior no ha agotado (NADLER, 2000).

En cuarto lugar, y de manera especialmente fecunda para esta obra, la
doctrina de Malebranche de la atencién como oracién natural inaugura una
tradicion de la ética y la espiritualidad de la atencién que llega hasta nosotros.
Simone Weil, lectora de la tradiciéon mistica y filoséfica francesa, hizo de la
atenci6n el centro de su pensamiento educativo y espiritual, sosteniendo que
la verdadera finalidad de los estudios escolares es formar la capacidad de
atender, y que la atencién plena es ya una forma de oracién y de amor (WEIL,
2015). Iris Murdoch, por su parte, retomé el concepto de atenciéon —que tomo
explicitamente de Weil— como nucleo de su ética del desprendimiento del yo
(unselfing): atender justamente a la realidad del otro es el acto moral por
excelencia (MURDOCH, 1970). Hay asi una linea continua que va de la
atencion-oracion de Malebranche a la ética de la atencion contemporanea, de
hondisimas consecuencias pedagbgicas.

En quinto lugar, los grandes referentes de esta serie permiten una
relectura productiva, hecha de afinidades y de necesarias discrepancias. El
pensamiento complejo de Edgar Morin comparte con Malebranche el rechazo

12 E] epifenomenalismo es una teoria filosofica de la mente segin la cual los estados y
experiencias conscientes son productos o efectos de los procesos fisicos del cerebro, pero
carecen de eficacia causal propia sobre dichos procesos o sobre la conducta. Segtin esta
posicién, los pensamientos, sentimientos, sensaciones y demas fen6menos conscientes
acompafan a la actividad cerebral como un subproducto de ella, pero no intervienen
activamente en la produccion de acciones o acontecimientos fisicos. Una analogia clasica
compara la conciencia con el silbido de una locomotora: el funcionamiento de la maquina
produce el sonido, pero este no influye en el movimiento del tren. Defendido en distintas
formas por autores como Thomas Henry Huxley, el epifenomenalismo intenta preservar la
realidad de la experiencia consciente sin atribuirle poder causal. Sin embargo, ha sido
ampliamente criticado porque parece dificil explicar cobmo podemos hablar de nuestras
experiencias, reflexionar sobre ellas o atribuirles relevancia adaptativa si carecen por
completo de influencia sobre el comportamiento y los procesos fisicos del organismo.
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de un sujeto aislado y autosuficiente y la concepcién de la conciencia como
realidad relacional y reflexiva, religada a la totalidad; pero Morin piensa esa
religacion en clave de auto-eco-organizacién inmanente, no de dependencia
teocéntrica (MORIN, 1994). La transdisciplinariedad de Basarab Nicolescu,
con su afirmacién de niveles de Realidad y de un sujeto cognoscente que
participa de una Realidad que lo desborda, encuentra en la visiéon en Dios un
eco estructural: también para Nicolescu el conocimiento es apertura a lo que
excede la disciplina y el individuo, aunque lo formule en términos de
complejidad y no de Verbo divino (NICOLESCU, 2009). La pedagogia
ecosistémica de Maria Candida Moraes, que reclama una educacion de la
interioridad, religadora del conocimiento con el sentido y del sujeto con el
cosmos, halla en la antropologia de la doble unién y en la primacia de la
atencion un antecedente espiritual evidente, integrable en una visién
ecoldgica y relacional de la conciencia (MORAES, 2021).

Por dltimo, la confrontacién con la teologia de la liberacién y la
pedagogia critica es la mas exigente y la mas necesaria. Leonardo Boff, con su
mistica relacional y su «cuidado esencial», prolonga la intuicién
contemplativa de que el mundo es transparencia de lo divino y de que la
atencion amorosa es el modo justo de habitarlo (BOFF, 2002). Pero Freire y
Dussel introducen una correccion imprescindible: el teocentrismo
contemplativo de Malebranche, si no se media, corre el riesgo del quietismo,
de una conciencia que contempla el orden sin transformarlo. La
concientizacién freireana exige que el descentramiento del ego no
desemboque en pasividad, sino en praxis liberadora; la ética de la liberacién
de Dussel reclama que la apertura a lo que excede al yo se concrete como
responsabilidad ante el rostro del Otro, en especial del oprimido (FREIRE,
1975; DUSSEL, 1998). Leida a esta luz, la gran intuicién de Malebranche —
que no somos nuestra propia luz— puede y debe articularse no con la
resignacion, sino con la humildad activa de quien, sabiéndose parte de un
orden que lo trasciende, asume por ello mismo su corresponsabilidad
histérica.

2.4.- Principios educativos y pedagogicos

De la metafisica de la conciencia teocéntrica de Malebranche, mediada
criticamente por los referentes de esta serie, cabe extraer un conjunto de
principios para una Educacién de la Conciencia que asuma a la vez la
profundidad espiritual y la exigencia transformadora. No se trata de restaurar

~ 63 ~



su sistema, sino de discernir en él intuiciones pedagdgicas fecundas y de
actualizarlas.

1. Pedagogia de la atencion. Si la atencion es «oracién natural» por
la que el espiritu se dispone a recibir la verdad, entonces la formacién
de la capacidad de atender es la tarea pedagogica primera y fundante.
En una cultura de la dispersiéon y de la captura permanente de la aten-
cion, recuperar la atenciéon como disciplina espiritual e intelectual —
recogimiento, lentitud, escucha, presencia— resulta una urgencia
educativa de primer orden. Educar no es, ante todo, transmitir conte-
nidos, sino formar la calidad de la mirada: ensenar a atender plena y
justamente a lo real, a los textos, a los problemas y a las personas. Esta
pedagogia de la atencidn, que enlaza Malebranche con Weil, Murdoch
y Moraes, hace de la atencion el cimiento tanto del conocimiento ri-
guroso como de la vida ética.

2. El maestro interior y el descentramiento del ego docente.
Puesto que «no somos para nosotros mismos nuestra propia luz»,

ningin maestro infunde la verdad en el alumno: solo puede disponer
su atencién para que la contemple por si mismo en la Razén comdn.
Este principio, que prolonga el maestro interior agustiniano, exige un
descentramiento del ego docente: el educador no es la fuente de la luz,
sino su servidor y testigo, el que abre caminos hacia una verdad que
ni él ni el alumno poseen en propiedad. Esta concepcién converge ad-
mirablemente con el rechazo freireano de la «educacién bancaria» —
segtin la cual el saber se deposita en un receptor pasivo— y con la afir-
macién de que nadie educa a nadie y nadie se educa solo, sino que
todos se educan en comunién, mediatizados por el mundo (FREIRE,
1975). La humildad del que ensefa es, asi, condicién de toda ense-
fianza verdadera.

3. Universalidad y comunidad delarazén. La doctrina dela Razon
universal funda una pedagogia dial6gica y comunitaria. Si la verdad
es luz comin a todos los espiritus, la educacioén no puede ser ni impo-
sicion autoritaria de un saber privado ni encierro relativista en opi-
niones incomunicables, sino busqueda compartida, en comunidad, de
lo que es comun. Frente al dogmatismo y frente al relativismo, la con-
fianza en una razon participable sostiene el didlogo, la argumentacion
y el respeto a la dignidad intelectual de cada uno, pues todos tienen,
en principio, acceso a la misma luz. Esta intuicién fundamenta la
practica del aula como comunidad de indagacién y conecta con la
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apuesta transdisciplinar por un saber que religa y une lo que la frag-
mentaci6én disciplinar separa.

La opacidad del si mismo y la humildad epistémica. Si el alma
no se conoce a si misma por una idea clara, sino por un sentimiento

interior oscuro, la Educacién de la Conciencia debe renunciar a la ilu-
sién de la autotransparencia y del autodominio total. El autoconoci-
miento no es un dato que se adquiere, sino una tarea infinita que re-
quiere indagacion paciente, mediaciones indirectas —la narracion, el
arte, la contemplacion, el didlogo— y una actitud permanente de hu-
mildad y de vigilancia sobre uno mismo. Educar la interioridad signi-
fica, pues, acompanar al sujeto en una exploraciéon de si que nunca se
clausura, cultivando la capacidad de habitar la propia opacidad sin
angustia y de interrogarse sin cesar, antidoto contra el narcisismo de
la transparencia y contra las certezas prematuras sobre la propia iden-
tidad.

La formacion del deseo y el orden del amor. La antropologia
de la doble union y el Tratado de moral sitan en el centro de la vida
moral la ordenacién del amor: orientar el deseo desde la dispersion
sensible hacia los bienes verdaderos, conforme al orden. Para una
Educacién de la Conciencia, esto significa que formar no es solo infor-
mar el entendimiento, sino educar los afectos y el deseo: ayudar a dis-
cernir entre el placer y el bien, a no esclavizarse a lo inmediato, a je-
rarquizar lo que se ama. Esta pedagogia del deseo —que enlaza con
nuestro proyecto de Abecedario transdisciplinar de las virtudes que
estamos desarrollado en esta misma coleccion— comprende la forma-
cion ética como aprendizaje de un amor ordenado, atento y lacido, y
no como mera adquisicién de normas externas.

Conciencia teocéntrica y apertura a la trascendencia, me-
diadas por la praxis. Finalmente, la conciencia teocéntrica de
Malebranche invita a una educaciéon que no clausure al sujeto en la
inmanencia, sino que lo abra a la trascendencia, al misterio y a la di-
mension espiritual de lo real, integrando interioridad y ecologia del
espiritu. Pero esta apertura debe articularse, como hemos insistido,
con la exigencia liberadora: la contemplacion no se opone a la trans-
formacion, sino que la funda y la orienta. Una conciencia que sabe que
no es su propia luz no se desentiende del mundo, sino que, descen-
trada de su propio ego, queda mas libre para entregarse a la justicia,
al cuidado de los vulnerables y a la corresponsabilidad histérica. La
sintesis a la que apunta esta lectura es la antigua y siempre nueva uni-
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dad de contemplacién y accién, de interioridad y compromiso, de
atencion y entrega: el corazon mismo de una Educacion de la Concien-
cia a la altura de nuestro tiempo.

7. Ciencia y contemplacién reconciliadas. La figura de Malebran-
che —matematico y fisico riguroso a la vez que contemplativo y mis-
tico— ofrece, por altimo, un modelo pedagogico de reconciliacion en-
tre el saber cientifico y la profundidad espiritual. Contra la falsa alter-
nativa entre una ciencia sin alma y una espiritualidad sin rigor, su
obra muestra que la exigencia met6dica més estricta y la apertura con-
templativa al misterio pueden y deben habitar en un mismo espiritu.
Esta reconciliacion, programa central de la transdisciplinariedad y del
pensamiento complejo, constituye una de las grandes lecciones que el
oratoriano del siglo XVII tiene atn que dar a la educacién del siglo
XXI.

Encender la lampara de la interioridad —tarea que da titulo a la sintesis
del volumen precedente— halla en Malebranche una de sus formulaciones
maés radicales: la lampara no la encendemos nosotros, porque la luz no es
nuestra; pero a nosotros nos toca, mediante la atencién, volvernos hacia ella y
dejarnos iluminar. Educar la conciencia es, en el sentido de Malebranche
mediado por la praxis liberadora, ensefiar a atender, a descentrarse del propio
yo y a reconocerse parte de un orden de verdad y de bien que nos precede, nos
sostiene y nos convoca a transformar el mundo.
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3.- Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716)

«...Toda substancia simple tiene relaciones que expresan todas
las demads, y es, por consiguiente, un espejo viviente y perpetuo
del universo...»

Monadologia, §56 (1981)

«..Hay en todo momento en nosotros una infinidad de
percepciones, pero sin apercepcion y sin reflexion [...]. Estas
pequerias percepciones son, pues, de mayor eficacia de lo que se
piensa...»

Nuevos ensayos sobre
el entendimiento humano, Prefacio (1992)

«...Me he servido también de la comparacién de un bloque de
marmol que tiene vetas, antes que la de un bloque de marmol
enteramente uniforme o de tablillas vacias, esto es, de lo que
entre los fil6sofos se llama tabula rasa...»

Nuevos ensayos sobre
el entendimiento humano, Prefacio (1992)

«...Cuando surjan controversias, no habra ya mas necesidad de
disputa entre dos filésofos que entre dos calculadores. Bastard,
en efecto, que tomen la pluma en la mano, se sienten ante el
abaco y se digan uno a otro: Calculemos...»

Escritos filoséficos (2003)

Si el siglo XVII se abre, en la arquitectura de esta serie, como la plenitud
de la sustancia y la mistica del amor puro, ningin pensador encarna con
tanta densidad la plenitud barroca de la conciencia como Gottfried Wilhelm
Leibniz. En él converge la herencia de Descartes, Gassendi y Hobbes; el legado
de la nueva ciencia de Galileo y Kepler; la pasion combinatoria de Llull y la
Caracteristica renacentista; y, anticipAndose a su tiempo, intuiciones que solo
la psicologia, la 16gica matematica, la cibernética y la ciencia contemporanea
de la conciencia sabrian recoger doscientos y trescientos anos mas tarde.
Leibniz no es un eslabén mas: es el nudo donde se anudan casi todos los hilos
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de la modernidad y desde el cual, paraddjicamente, vuelven a desplegarse
muchos de los problemas que todavia hoy nos ocupan.

La justificacién de dedicarle un capitulo central en una obra sobre la
Educacion de la Conciencia descansa en una tesis que iremos desplegando:
Leibniz fue el primer pensador moderno que pensé la conciencia en grados,
no como una luz que se enciende o se apaga, sino como un continuo de niveles
de claridad y distincién que va desde la percepcion méas oscura e insensible
hasta la apercepcion reflexiva y el espiritu que se sabe a si mismo. Al hacerlo,
descubri6 —siglos antes de que el término existiera— el inconsciente
psicologico bajo el nombre de pequerias percepciones (petites perceptions), y
distinguié con nitidez entre percibir y apercibir, esto es, entre tener una
representacion y darse cuenta de que se la tiene. Toda pedagogia de la
interioridad, toda educacién que aspire a despertar la conciencia de si,
encuentra aqui su acta de nacimiento filos6fica (RUSSELL, 2013; OLASO,
2003).

3.1.- Apuntes biograficos

Gottfried Wilhelm Leibniz nacié en Leipzig el 1 de julio de 1646, en el
seno de una familia luterana culta, en plena Guerra de los Treinta Afios. Su
padre, Friedrich Leibniz, era notario y profesor de filosofia moral en la
Universidad de Leipzig; muri6é cuando el nifio tenia seis anos, dejandole en
herencia algo decisivo: una biblioteca abundante. En ella, el joven Leibniz se
formé6 de manera precoz y autodidacta, aprendiendo latin casi por su cuenta
antes de los doce afios y adentrandose en los autores clasicos, en la escolastica
y en la logica con una voracidad que ya nunca abandonaria (ANTOGNAZZA,
2009).

Ingresé en la Universidad de Leipzig a los catorce afios y se doctor6 en
Derecho en la Universidad de Altdorf en 1666, después de que Leipzig le
denegara el grado, segtin la tradicion, por su excesiva juventud. Ese mismo
afio publicaba la Dissertatio de arte combinatoria, donde late ya el sueno de
toda su vida: una caracteristica universal, un alfabeto del pensamiento
humano que permitiera reducir el razonamiento a calculo (COUTURAT,
1961). Rechaz6 la carrera académica y entré al servicio diplomaético y
administrativo, primero del elector de Maguncia y, desde 1676 hasta su
muerte, de la Casa de Brunswick-Liineburg (Hannover), como bibliotecario,
consejero e historiador de la dinastia.
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Los afos parisinos (1672-
1676) fueron determinantes. En
contacto con Huygens y con los
circulos cientificos de la época,
Leibniz desarroll6 el calculo in-
finitesimal con la notacién que
aln empleamos —los signos dxy
la integral [—, construy6é una
maquina calculadora capaz de
multiplicar y dividir, y maduré
la nocion de un sistema binario
de numeracién que, andando el
tiempo, seria el sustrato aritmé-
tico de la computaciéon digital.
La célebre y agria disputa de
prioridad con Newton sobre la
invencion del calculo ensombre-
ci6 sus dltimos anos, pero la his-
toria ha terminado recono-
ciendo la independencia y fe-
cundidad de su descubrimiento

I L (RUSSELL, 2013).
3 **Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716) en su estudio o L.
de Hannover.** Reconstruccion artistica inspirada en los Leibniz fue acaso el ultimo

retratos historicos del filésofo alemén. Los manuscritos, ~ gran polimata: jurista, diploméa-
instrumentos cientificos y simbolos alegoricos evocan  tjco, matematico, légico, fisico
sus aportaciones al calculo infinitesimal, la l6gica, la
teoria de las ménadas y la armonia preestablecida, en el .
contexto intelectual de la Europa de finales del siglo XvIl. 1a conservacion de la fuerza, la
vis viva), geblogo, historiador,
lingiiista, ingeniero de minas y te6logo ecuménico empefiado en reconciliar a
catodlicos y protestantes. Mantuvo una correspondencia colosal —més de mil
interlocutores en toda Europa—, de modo que su propia vida intelectual fue,
literalmente, una red de relaciones que reflejaba el cosmos del saber de su
tiempo: una imagen viviente de su propia metafisica de la ménada-espejo.
Fue, ademas, el fundador y primer presidente de la Academia de Ciencias de
Berlin (1700).

(con su critica a Descartes sobre

No es un dato menor, en el marco de esta serie atenta a la presencia de
las mujeres en la historia del pensamiento, que algunos de sus interlocutores
filosoficos mas exigentes fueran mujeres de la realeza ilustrada: Sofia de
Hannover y, sobre todo, su hija Sofia Carlota, reina de Prusia, ante cuyas
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preguntas Leibniz fue desgranando lo més fino de su metafisica, hasta el punto
de que buena parte de su pensamiento nos ha llegado como una verdadera
filosofia para princesas (LEIBNIZ, 1989). Muri6 en Hannover el 14 de
noviembre de 1716, en relativo abandono y desfavor cortesano; a su entierro,
se dice, apenas asisti6 su secretario. La posteridad le reservaria un lugar muy
distinto.

3.2.- Aportaciones fundamentales

El niicleo del sistema maduro de Leibniz se condensa en la Monadologia
(1714/1981), un texto de noventa breves paragrafos escrito para Sofia Carlota
y para el principe Eugenio de Saboya. Su punto de partida es una exigencia de
la razon: si existen los compuestos, deben existir los simples, pues «el
compuesto no es mas que un montén o agregatum de simples» (LEIBNIZ,
1981, §2). Esas sustancias simples, sin partes y, por tanto, sin extensiéon ni
figura, son las ménadas: «los verdaderos atomos de la naturaleza», los
elementos tltimos de las cosas (LEIBNIZ, 1981, §3).

La moénada no es material, sino metafisica; no se la define por la
extension, como la sustancia cartesiana, sino por la fuerza y la percepcion.
Cada moénada estd «sin ventanas» (sans fenétres): nada entra ni sale de ella
desde fuera, pues una sustancia simple no puede ser alterada por otra
(LEIBNIZ, 1981, §7). Y, sin embargo —aqui reside la genialidad del sistema—,
cada moénada expresa o representa el universo entero desde su propio punto
de vista, como una misma ciudad ofrece perspectivas distintas segin el lugar
desde el que se la mira. De ahi la férmula que la ménada es «un espejo viviente
y perpetuo del universo» (LEIBNIZ, 1981, §56). El todo se refleja en cada
parte; cada perspectiva es irreemplazable; no hay dos ménadas idénticas. La
realidad es, asi, un sistema de infinitos puntos de vista concertados
(DELEUZE, 1989).

3.2.1.- El descubrimiento de los grados de conciencia

La actividad propia de la ménada es percibir, esto es, representar lo
multiple en lo uno. Pero Leibniz introduce aqui una distinciéon de enorme
alcance para toda filosofia de la conciencia: la diferencia entre percepcién y
apercepcion. La percepcidn es «el estado pasajero que envuelve y representa
una multitud en la unidad»; la apercepcion, en cambio, es «la conciencia o el
conocimiento reflexivo de ese estado interior» (LEIBNIZ, 1989; LEIBNIZ,
1981, §14). Percibir es tener una representacion; apercibir es darse cuenta de
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que se tiene. No todo percibir es consciente: hay representaciones que la
monada tiene sin advertirlas.

Con esta distincién, Leibniz rompe de raiz con el dogma cartesiano segiin
el cual la mente es transparente a si misma y todo pensamiento es
necesariamente consciente. Para Descartes, no hay nada en el alma que el
alma no conozca; para Leibniz, en cambio, la conciencia clara y reflexiva es
solo la cresta visible de un océano de percepciones oscuras. La conciencia
admite grados: desde las moénadas desnudas (que solo perciben
confusamente), pasando por las almas dotadas de memoria y sensacién, hasta
los espiritus o mentes racionales, capaces de apercepcion, de reflexion sobre
si y de conocimiento de las verdades necesarias y de Dios (LEIBNIZ, 1981,
8819, 29, 82). Esta gradacién de la conciencia es, sin exageracion, una de las
aportaciones méas fecundas de toda la historia de la filosofia de la mente.

3.2.2.- Las pequeias percepciones: el inconsciente

La consecuencia més revolucionaria de lo anterior son las pequerias
percepciones (petites perceptions): percepciones tan tenues, numerosas o
uniformes que no alcanzan el umbral de la apercepciéon y permanecen
inadvertidas, aunque actian sin cesar sobre nosotros (LEIBNIZ, 1992,
Prefacio). El ejemplo clésico es el rumor del mar: oimos el conjunto del oleaje,
pero no oimos —conscientemente— el ruido de cada ola por separado; sin
embargo, debemos percibir de algtin modo cada uno de esos ruidos minimos,
pues su suma es lo que si oimos. La conciencia plena emerge asi de la
integracion de una infinidad de percepciones insensibles.

Leibniz extrae de aqui conclusiones de hondo calado: estas pequenas
percepciones «son de mayor eficacia de lo que se piensa»; constituyen aquel
«no sé qué» de nuestros gustos, inclinaciones y decisiones; explican por qué
nunca estamos del todo en equilibrio indiferente; y aseguran la continuidad e
identidad del individuo a través del sueno, el desmayo o el aturdimiento,
estados en los que la apercepcién cesa, pero la percepciéon no (LEIBNIZ, 1992).
En estas paginas, escritas hacia 1704, hay una teoria del inconsciente dos
siglos anteriores al psicoanélisis. La historiografia ha subrayado con razén que
la idea del psiquismo no consciente tiene en Leibniz uno de sus manantiales
decisivos, sin perjuicio de las distancias evidentes entre su inconsciente
cognitivo-perceptivo y el inconsciente dindmico y pulsional de Freud
(ELLENBERGER, 1976).
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3.2.3.- La armonia preestablecida

Si las ménadas no tienen ventanas y no pueden actuar unas sobre otras,
écomo explicar la evidente concordancia entre el alma y el cuerpo, entre lo
mental y lo fisico? La herencia cartesiana habia dejado este problema en
herida abierta: el interaccionismo de Descartes resultaba ininteligible, y el
ocasionalismo de Malebranche exigia una intervenciéon divina perpetua.
Leibniz propone una tercera via: la armonia preestablecida (LEIBNIZ, 1982;
1981, §§78—81). Dios ha ajustado desde el origen todas las sustancias de modo
que cada una despliegue su propia serie interna de estados en perfecta
correspondencia con todas las demaés, sin influjo causal real entre ellas.

La imagen de Leibniz es l1a de dos relojes que marchan acordes: no porque
uno mueva al otro (interaccién), ni porque un relojero los reajuste a cada
instante (ocasionalismo), sino porque fueron construidos desde el principio
con tal perfeccioén que concuerdan por si mismos. Alma y cuerpo «obran como
st el uno influyera en el otro», pero cada uno sigue sus propias leyes —el alma
segun las leyes de las causas finales, por apeticiones y fines; el cuerpo segin
las leyes de las causas eficientes, por movimientos—, y ambos reinos estin en
armonia (LEIBNIZ, 1981, §§79—81). Sin pretender resolver el «problema
dificil» de la conciencia en sus términos actuales, Leibniz inaugura el modelo
de un paralelismo psicofisico que reaparecera una y otra vez en la historia de
la psicologia y la filosofia de la mente.

3.2.4.- El principio de continuidad y los grados del ser

Atraviesa todo el sistema una ley que Leibniz consideraba arquitectonica:
el principio de continuidad, condensado en la maxima natura non facit
saltus, «la naturaleza no da saltos» (LEIBNIZ, 1992). Entre dos estados nunca
hay un abismo absoluto, sino una gradacion insensible de estados
intermedios. De este principio se sigue la escala continua de la conciencia que
ya hemos visto —de lo inanimado a lo viviente, de la sensacién a la razén— y
la conviccion de que el reposo es un movimiento infinitamente pequeno, el
descanso un trabajo minimo, la oscuridad una luz tenuisima. La realidad es
un continuo de grados, no un mosaico de compartimentos estancos.

La fecundidad de este principio es enorme. Anticipa, en el plano
biolbgico, la idea de gradacion de las formas vivientes que el siglo XVIII
desplegara en la scala naturae; en el plano matematico, sostiene el calculo de
los infinitesimales; y en el plano de una ciencia de la conciencia, ofrece el
marco para pensar la conciencia como un espectro —desde las formas
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minimas hasta la autoconciencia reflexiva—, en sintonia con buena parte de la
investigacion contemporanea sobre los niveles y umbrales de lo consciente.

3.2.5.- Innatismo y critica de la “tabula rasa”

Los Nuevos ensayos sobre el entendimiento humano (redactados hacia
1704, publicados p6stumamente en 1765) son una réplica capitulo por capitulo
al Ensayo de Locke, articulada como dialogo entre Filaletes (el lockeano) y
Teodfilo (Leibniz). El centro de la polémica es el origen del conocimiento.
Frente al empirismo que concibe la mente como una tabula rasa, una tablilla
vacia o un papel en blanco donde la experiencia lo escribe todo, Leibniz
reivindica un innatismo matizado y propone una de las metaforas mas bellas
de la historia de la epistemologia: el alma no es un marmol uniforme, sino un
marmol veteado (LEIBNIZ, 1992, Prefacio).

Las vetas del marmol predisponen la figura que el escultor podra sacar
de él: «si hubiera vetas en la piedra que senalasen la figura de Hércules con
preferencia a otras figuras, esta piedra estaria mas determinada a ella, y
Hércules seria como innato en ella». Asi, las ideas y verdades nos son innatas
«como inclinaciones, disposiciones, habitos o virtualidades naturales», no
como acciones ya hechas. A la méaxima empirista «nada hay en el
entendimiento que no haya estado antes en los sentidos», Teéfilo afiade la
célebre salvedad: nisi ipse intellectus, «excepto el entendimiento mismo»
(LEIBNIZ, 1992). El conocimiento no es ni pura recepcion pasiva ni pura
produccibén interna: es la actualizacion, en el encuentro con la experiencia, de
virtualidades que el sujeto ya porta. Tendremos ocasién de ver hasta qué
punto esta tesis funda una pedagogia.

3.2.6.- La caracteristica universal y el calculo

Desde su juventud, Leibniz persiguié un proyecto que hoy reconocemos
como uno de los gérmenes de la légica matematica y de la informatica: la
characteristica universalis, un lenguaje simboélico universal capaz de
representar conceptos mediante signos, y el calculus ratiocinator, un célculo
que permitiera operar con esos signos para resolver disputas mediante reglas,
en lugar de mediante retérica (COUTURAT, 1961). De ahi el lema: ante una
controversia, en vez de discutir, «calculemos» (LEIBNIZ, 2003).

Este suefio implicaba concebir el pensamiento como una combinatoria:
las ideas complejas se componen de ideas simples, igual que las palabras de
letras o los nimeros de unidades, y conocer seria, en el limite, analizar y
combinar correctamente. Leibniz desarroll6 ademas la aritmética binaria, en
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la que toda cantidad se expresa con solo dos signos, 0 y 1 —descubrimiento
que él mismo cargbd de resonancias metafisicas y teoldgicas (la creacién a
partir de la nada)—, y que constituye el fundamento del computo digital. No
es casual que Norbert Wiener proclamara a Leibniz «el santo patrén de la
cibernética» (WIENER, 1985), ni que la historia de la computacion lo cuente
entre sus ancestros. La mente como sistema de operaciones regladas sobre
simbolos: he aqui una intuicién de Leibniz de incalculable porvenir.

3.2.7.- Optimismo metafisico y teodicea

En los Ensayos de Teodicea (1710/2012) —obra cuyo titulo mismo,
acufiado por Leibniz, fund6 una disciplina— el fil6sofo afronta el problema del
mal: si Dios es omnisciente, omnipotente y bueno, écomo se explica el mal en
el mundo? Su respuesta articula tres conceptos. Primero, el de los infinitos
mundos posibles que Dios contempla en su entendimiento. Segundo, el
principio de razén suficiente: nada ocurre sin una razén que explique por qué
es asi y no de otro modo. Tercero, la bondad y sabiduria divinas, que entre
todos los mundos posibles eligen necesariamente el mejor, aquel que combina
la maxima riqueza de fendmenos con la maxima simplicidad de leyes.

De ahi la tesis célebre: este es «el mejor de los mundos posibles». No el
mundo perfecto —tal cosa seria el propio Dios—, sino el 6ptimo compatible
con la existencia de criaturas finitas. Leibniz distingue tres clases de mal: el
metafisico (la finitud, la limitacién inherente a toda criatura), el fisico (el
dolor) y el moral (el pecado), y sostiene que cierto mal es la condicién de un
bien mayor en el conjunto del todo. La critica volteriana de Candido (1759),
tras el terremoto de Lisboa de 1755, denunci6 con ferocidad lo que percibid
como una coartada del sufrimiento. Més alla de la satira, la teodicea de Leibniz
conserva su interés como esfuerzo monumental por afirmar la inteligibilidad
dltima y la bondad estructural de lo real frente al absurdo y la desesperaciéon
—y como tal merece, segiin anticipamos, una relectura critica desde una ética
de la liberacion atenta al grito de las victimas (GUTIERREZ, 1972/2022).

3.2.8.- Razon suficiente e identidad de los indiscernibles

Dos grandes principios logico-metafisicos completan el sistema. El
principio de razon suficiente afirma que «ningtin hecho puede ser verdadero
o existente, ningun enunciado verdadero, sin que haya una razén suficiente
para que sea ast y no de otro modo» (LEIBNIZ, 1981, §32). Junto con el
principio de contradiccion, gobierna todo el pensar de Leibniz y obliga a
buscar siempre el porqué; Heidegger le dedico un curso entero, viendo en él
una de las claves del destino del pensamiento occidental (HEIDEGGER, 1991).
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El principio de identidad de los indiscernibles sostiene que no pueden
existir dos seres exactamente iguales en todas sus determinaciones: si fueran
indiscernibles, serian el mismo. No hay dos hojas idénticas, ni dos gotas de
agua, ni dos moénadas. Cada ser es unico, irrepetible, individuado por la
totalidad de sus notas internas. Este principio de la singularidad radical de
cada existente —correlato del caracter perspectivista de cada moénada—
tendra, como veremos, consecuencias pedagdbgicas de primer orden: si no hay
dos seres iguales, tampoco hay dos educandos iguales.

3.3.- Correlatos contemporaneos

La fecundidad de Leibniz se mide por la asombrosa variedad de
desarrollos contemporaneos que reconocen en él un precursor. Recorramos
los principales, organizados por familias temaéticas.

1. Del inconsciente perceptivo a la cognicién implicita. Las pe-
quenas percepciones constituyen un antecedente reconocido de toda
psicologia de lo no consciente. La historiografia del inconsciente sittia
a Leibniz entre sus fuentes mayores (ELLENBERGER, 1976), y la psi-
cologia cognitiva contemporanea ha confirmado experimentalmente
lo que él intuy6: existe percepcion subliminal, hay procesamiento por
debajo del umbral de la conciencia, y buena parte de nuestras inclina-
ciones, juicios y decisiones esta modulada por estimulos que no aper-
cibimos (priming, memoria implicita, sesgos automaticos). La distin-
cion de Leibniz entre percepcién y apercepcion reaparece, traducida a
otros vocabularios, en la diferencia entre procesamiento subpersonal
y conciencia de acceso, o entre los sistemas automaticos y deliberati-
vos de la cognicion.

2. Apercepcion: de Kant a la fenomenologia y las teorias de or-
den superior. El concepto de apercepcion tuvo una posteridad ilus-
tre. Kant lo retom6 como apercepcion trascendental, la unidad del
«yo pienso» que debe poder acompafiar a todas mis representaciones
(KANT, 2013); Husserl hizo de la apercepcién una pieza de su analisis
de la constitucion de la experiencia (HUSSERL, 2006). Y la filosofia
de la mente actual reformula la intuicién leibniziana de que un estado
mental se vuelve consciente cuando es, a su vez, representado, en las
llamadas teorias de orden superior de la conciencia, segin las cuales
un estado es consciente cuando hay sobre él un pensamiento o una
percepcion de orden superior. La estructura «percibir que se percibe»
es, en germen, de Leibniz.
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Monadologia, panpsiquismo y teoria de la informacién in-
tegrada. La metafisica de las monadas —en la que toda sustancia po-
see algin grado de percepcién— ha vuelto al primer plano con el re-
surgimiento contemporaneo del panpsiquismo como via de abordaje
del problema dificil de la conciencia. Fil6sofos como David Chalmers,
Galen Strawson o Philip Goff exploran la hipotesis de que la experien-
cia, en formas minimas, sea una propiedad fundamental y ubicua de
lo real (CHALMERS, 1999; GOFF, 2019), tesis cuya genealogia re-
monta de modo explicito a Leibniz. En clave cientifica, la Teoria de la
Informacién Integrada de Giulio Tononi cuantifica la conciencia me-
diante una medida (®) de integracion informativa y la atribuye en gra-
dos a todo sistema que integre informacién (TONONI, 2012): la idea
de una conciencia graduada y omnipresente tiene un inconfundible
aire de familia leibniziano.

El principio hologramatico y el pensamiento complejo. He-
mos senalado en la introduccion el correlato quiza mas importante

para esta obra. La ménada que refleja el universo entero desde su
punto de vista es la figura metafisica del principio hologramatico de
Edgar Morin: no solo la parte esta en el todo, sino que el todo esta
inscrito en la parte (MORIN, 1994). La misma intuicién sostiene el
orden implicado de David Bohm —cada regién del espacio enrolla la
informacién del conjunto— y la teoria de los niveles de realidad de
Basarab Nicolescu, donde la realidad no es un bloque homogéneo sino
una arquitectura de niveles copresentes, irreductibles entre si y, sin
embargo, articulados (NICOLESCU, 2009). La pedagogia ecosisté-
mica de Maria Candida Moraes, que piensa al educando como un
nudo de relaciones en un tejido vivo, hereda y prolonga esta vision
(MORAES, 2021).

La caracteristica universal, lalégica yla computaciéon. El pro-
grama de la caracteristica universal y del calculo razonador fue re-
descubierto a finales del siglo XIX por la logica matematica: Frege,
Peano, Russell y Whitehead realizaron, con medios que Leibniz no
pudo tener, el viejo sueno de un lenguaje formal del pensamiento
(COUTURAT, 1961; RUSSELL, 2013). La aritmética binaria de Leib-
niz es el alfabeto de la era digital; su maquina calculadora, un ancestro
del ordenador; y su idea de mecanizar la inferencia, una de las raices
de la inteligencia artificial. Que Wiener lo coronara como patrén de la
cibernética (WIENER, 1985) no es una galanteria retorica, sino el re-
conocimiento de una filiacion real.
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El pliegue barroco. Por Gltimo, en clave estética y ontoléogica, Gilles
Deleuze ofreci6 en El pliegue: Leibniz y el Barroco una de las lecturas
mas influyentes del siglo XX (DELEUZE, 1989). El Barroco se define
para Deleuze por el pliegue que va al infinito: 1a materia que se curva
y se repliega, el alma que se llena de pliegues interiores, el universo de
las monadas como infinitas perspectivas plegadas unas en otras. Esta
lectura —que da su titulo y su tono a este volumen— recupera a Leib-
niz no como un racionalista frio, sino como el pensador de la curva-
tura, del punto de vista y de la pluralidad infinita: un Leibniz plena-
mente barroco y plenamente contemporaneo.

3.4.- Principios educativos y pedagoégicos

Leibniz, lejos de ser un metafisico ajeno a lo pedagogico, nos ofrece, casi
en cada tesis, un principio educativo de notable actualidad. Formulamos a
continuaci6én los mas relevantes.

1.

Pedagogia de la interioridad y metacognicidn. Sila conciencia
plena consiste en la apercepcion —en darse cuenta de lo que se per-
cibe—, entonces la tarea educativa por excelencia es ayudar al edu-
cando a pasar de la percepcion a la apercepcion, de tener experiencias
a darse cuenta de que las tiene, de saber a saber que se sabe. Esto es,
exactamente, lo que la psicopedagogia contemporéanea llama meta-
cognicién: la conciencia y regulacion de los propios procesos de cono-
cimiento. Una pedagogia de la interioridad —linea vertebral de esta
serie— encuentra en la distincion leibniziana percepcion/apercepcion
su fundamento filos6fico: educar la conciencia es cultivar la capacidad
reflexiva de volverse sobre la propia experiencia para iluminarla.

Cada educando es una ménada-espejo: singularidad y pers-
pectiva. Del principio de identidad de los indiscernibles se sigue que
no hay dos seres iguales: cada ménada es un punto de vista tnico e
irreemplazable sobre el universo. Trasladado al aula, esto significa
que cada educando es una perspectiva irreductible, una manera sin-
gular de reflejar el mundo. Ninguna pedagogia que uniformice, que
trate a todos como ejemplares intercambiables de una misma planti-
lla, hace justicia a esta verdad metafisica. La consecuencia es una pe-
dagogia de la singularidad y de la personalizacién: respetar y cultivar
el punto de vista propio de cada cual, entendiendo ademaés que el valor
de un grupo educativo reside justamente en la pluralidad concertada
de sus perspectivas —una pequena republica de monadas en armonia.
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El marmol veteado: educar es actualizar virtualidades, no
llenar un recipiente vacio. La critica de Leibniz de la tabula rasa
es, quiza, su leccion pedagodgica mas poderosa. Si el alma no es una
tablilla vacia sino un marmol veteado, entonces educar no consiste en
depositar contenidos en una mente pasiva, sino en actualizar las vir-
tualidades, disposiciones e inclinaciones que el educando ya porta. La
afinidad con la critica de Paulo Freire a la «educaciéon bancaria» —que
concibe al alumno como una cuenta donde el maestro deposita infor-
maciéon— es manifiesta (FREIRE, 1975): ambos rechazan al edu-
cando-recipiente y afirman al educando-sujeto. La metafora del escul-
tor que libera la figura latente en las vetas de la piedra enlaza, ademas,
con la vieja mayéutica socratica: el saber se hace aflorar, no se inyecta.
La buena ensefanza colabora con las vetas del marmol; la mala las
ignora o las violenta.

Natura non facit saltus: gradualidad, ritmos y respeto al
desarrollo. El principio de continuidad funda una pedagogia de la
gradualidad. Si la naturaleza no da saltos, tampoco lo da el aprendi-
zaje: comprender es recorrer una escala continua de estados interme-
dios, y forzar saltos abruptos quiebra el proceso. De aqui se sigue el
respeto a los ritmos singulares de cada educando, la importancia de la
secuenciacion cuidadosa, la atencion a las zonas de transiciéon y la pa-
ciencia pedagogica que sabe esperar la maduraciéon. La conciencia se
despierta despacio, por grados insensibles; la prisa es enemiga de la
interioridad.

La pedagogia de lo subliminal: pequenas percepciones, am-
biente y curriculo oculto. Las pequeiias percepciones tienen una
traduccion pedagogica de extraordinaria relevancia: gran parte de lo
que se aprende se aprende por debajo del umbral de la conciencia. El
clima del aula, el tono de las relaciones, la disposicién de los espacios,
los gestos no verbales, las expectativas implicitas del docente, las mi-
riadas de microestimulos cotidianos van configurando inclinaciones,
gustos y hébitos sin que ni educando ni educador los aperciban plena-
mente. Es lo que la teoria educativa llama curriculo oculto. Leibniz
nos advierte de que esas «pequeiias percepciones» educativas «son de
mayor eficacia de lo que se piensa» (LEIBNIZ, 1992): cuidar el am-
biente, los detalles y el clima relacional no es accesorio, sino una de
las tareas mas decisivas de toda educacién de la conciencia.

Armoniay pedagogia ecosistémica: pensar las relaciones. La
armonia preestablecida, leida pedagbégicamente y despojada de su an-
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damiaje teoldgico, invita a pensar la educacién como un sistema de
relaciones concertadas mas que como una suma de individuos aisla-
dos. Cada moénada-educando despliega su propia serie interior, pero
todas se conciertan en un todo armoénico: el grupo, la comunidad edu-
cativa, el entorno. Esta vision enlaza directamente con el paradigma
ecosistémico de Moraes y con el pensamiento complejo de Morin
(MORAES, 2021; MORIN, 1994): educar es cultivar relaciones, tejer
armonias, atender al conjunto y no solo a las partes, comprender que
el aprendizaje de cada uno esta enlazado, como en un sistema de re-
lojes concordes, con el de todos los demas.

7. Optimismo critico y pedagogia de la esperanza. Por tltimo, el
optimismo metafisico de Leibniz, releido con discernimiento, ofrece

el fundamento de una pedagogia de la esperanza. No el optimismo
ingenuo de Pangloss, que se resigna ante el mal proclamando que todo
esta bien:s, sino la confianza profunda en que el mundo es inteligible,
en que la realidad tiene razén suficiente, en que las cosas pueden me-
jorar porque estan hechas de orden y armonia. Frente al fatalismo que
paraliza, Freire reivindico la esperanza como exigencia ontologica del
educar (FREIRE, 1994): no se educa sin la conviccién de que el edu-
cando y el mundo pueden ser més. Conviene, eso si, mantener la vigi-
lancia critica de la teologia de la liberacién: una esperanza educativa
auténtica no reconcilia prematuramente con el mal ni anestesia la in-
dignacion ante la injusticia (GUTIERREZ, 2022; BOFF, 1996), sino

13 La expresion «optimismo ingenuo de Pangloss» alude a la actitud representada por el
personaje Pangloss en la novela filos6fica Candido o el optimismo de Voltaire, quien sostiene
obstinadamente que vivimos en «el mejor de los mundos posibles» y que, por tanto, todo
cuanto sucede, incluso las mayores desgracias, posee una justificaciéon racional dentro del
orden universal. El término se utiliza habitualmente para designar una forma de optimismo
acritico y simplista que, ante el mal, el sufrimiento o la injusticia, se limita a afirmar que «todo
esta bien» o que «todo ocurre por alguna razén», renunciando asi a comprender, cuestionar
o transformar la realidad. Aunque Voltaire dirige esta satira contra ciertas interpretaciones
del optimismo metafisico de Leibniz, el personaje de Pangloss constituye una caricatura
exagerada de dicha doctrina, pues Leibniz nunca negd la realidad del mal ni defendi6 una
aceptacion pasiva del sufrimiento, sino que intent6 explicar como la existencia del mal podria
ser compatible con un orden racional y providente del mundo. Por ello, calificar una postura
de «panglossiana» implica generalmente criticar su tendencia a justificar los males existentes
mediante formulas abstractas que minimizan la gravedad de la experiencia humana concreta.
Puede anadirse que esta postura difiere notablemente de la expresada por Juliana de Norwich
en su célebre afirmacién «todo ird bien», pues mientras el optimismo panglossiano pretende
justificar racionalmente los males existentes como elementos necesarios del mejor mundo
posible, Juliana no explica ni justifica el mal, sino que expresa una confianza mistica y
escatologica en que, pese al sufrimiento y a la incomprensién presentes, el amor divino
conducira finalmente toda la realidad hacia el bien. Asi, Pangloss ofrece una explicacion del
mal; Juliana, una esperanza que trasciende su explicacion.
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que asume la imperfeccién del mundo como tarea y no como coartada.
El «mejor mundo posible» no es el que ya tenemos, sino el que esta-
mos llamados a ayudar a alumbrar.

En suma, Leibniz nos lega una filosofia de la conciencia graduada,
reflexiva, relacional y esperanzada, y con ella un punado de principios
pedagogicos que la educacion de la interioridad puede hacer suyos: ayudar a
apercibir, respetar la singularidad de cada perspectiva, actualizar las
virtualidades del marmol veteado, acompanar la gradualidad del despertar,
cuidar lo subliminal, tejer armonias y educar en la esperanza.
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4.- John Locke (1632-1704)

«...Supongamos, pues, que la mente sea, como se dice, un papel
en blanco, limpio de toda inscripcion, sin ninguna idea. ¢Cémo
llega a llenarse? [...] A esto respondo con una sola palabra: de
la experiencia...»

Ensayo sobre el entendimiento humano, 11, i, 2 (1690/2024).

«...En la medida en que esta conciencia pueda extenderse hacia
atras hasta cualquier accién o pensamiento pasado, hasta aht

Ensayo sobre el entendimiento humano, 11, xxvii, 9 (1690/2024).

«...La tolerancia hacia quienes difieren de los demas en materia
de religion es tan conforme al Evangelio de Jesucristo y a la
genuina razén de la humanidad, que parece monstruoso que

Carta sobre la tolerancia (1689/2017).

«...De todos los hombres con que nos encontramos, nueve partes
de cada diez son lo que son, buenos o malos, ttiles o no, por su
educacién...»

Pensamientos sobre la educacion, §1 (1693/2012).

«...Una mente sana en un cuerpo sano: he ahi una descripcion
breve, pero completa, de un estado dichoso en este mundo...»

Pensamientos sobre la educacion, §1 (1693/2012).

Si hubo un pensamiento que, en el transito del siglo XVII al XVIII,
modific6 de manera decisiva la comprension filosofica del ser humano, del
conocimiento y de la vida politica, ese pensamiento fue el de John Locke. Con
él culmina una transformacion intelectual iniciada por el Renacimiento y la
Revolucién Cientifica: el desplazamiento progresivo desde las explicaciones
fundadas en la autoridad, la tradicién y las esencias metafisicas hacia una
comprensiéon del sujeto centrada en la experiencia, la observacién y la
reflexion critica. La importancia de Locke en una historia de la conciencia no
radica inicamente en haber sido el principal representante del empirismo
moderno, sino en haber contribuido decisivamente a formular una concepcién
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de la conciencia que sigue constituyendo uno de los fundamentos de la
filosofia, la psicologia, la pedagogia y las ciencias cognitivas contemporaneas.

La inclusién de Locke en este volumen dedicado a la plenitud barroca de
la sustancia y la mistica del amor puro responde a una razén profunda.
Aunque el filésofo inglés pertenece plenamente al universo intelectual del
Barroco tardio, su pensamiento anticipa muchos de los desarrollos que
configuraran la Ilustracion. En él convergen la nueva ciencia experimental, la
critica del dogmatismo, la reivindicacién de la libertad de conciencia, la
defensa de la tolerancia religiosa, la fundamentacién moderna de los derechos
individuales y una renovada confianza en el poder transformador de la
educacion. Su obra constituye, por tanto, uno de los momentos decisivos en la
transicion entre el mundo tradicional y la modernidad.

Desde una perspectiva estrictamente filosofica, Locke inaugura lo que
Nicola Abbagnano considera la primera gran investigacién critica moderna
sobre el conocimiento humano. Mientras buena parte de la filosofia anterior
se habia preguntado qué es la realidad o cuales son los principios tltimos del
ser, Locke plantea una cuestidon previa: équé puede conocer realmente el
entendimiento humano y cuiles son sus limites? (ABBAGNANO;
VISALBERGHIE, 1992). Esta pregunta, aparentemente modesta, modifica
radicalmente el horizonte de la filosofia. Antes de construir sistemas
metafisicos, es preciso examinar criticamente las capacidades del sujeto que
conoce. El Ensayo sobre el entendimiento humano se convierte asi en una
investigacion acerca del origen, la naturaleza, el alcance y los limites del
conocimiento, inaugurando una actitud critica que encontrara posteriormente
continuidad en Berkeley, Hume y Kant.

El ndcleo de esta investigacion es la célebre critica del innatismo. Frente
a la tradicion racionalista, que sostenia la existencia de ideas y principios
impresos originariamente en la mente, Locke afirma que toda idea procede de
la experiencia. La mente humana no contiene conocimientos innatos; es
inicialmente semejante a una hoja en blanco sobre la cual la experiencia va
inscribiendo progresivamente sus contenidos. Sin embargo, esta tesis ha sido
frecuentemente simplificada. Ni Locke ni sus mejores intérpretes conciben la
mente como una realidad pasiva. La experiencia proporciona los materiales
del conocimiento, pero el entendimiento posee operaciones activas mediante
las cuales compara, relaciona, abstrae, compone y organiza dichos materiales.
El empirismo lockeano es, por tanto, una teoria sobre el origen experiencial
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de las ideas, no una reduccién mecanicista del sujeto a mero receptor de
impresiones.

La relevancia contemporianea de esta cuestién resulta evidente. Las
ciencias cognitivas, la neurobiologia del desarrollo, la psicologia evolutiva y
las teorias actuales del aprendizaje contintian interrogdndose acerca de la
relacion entre predisposicion bioldgica y experiencia adquirida. El antiguo
debate entre innatismo y empirismo ha reaparecido bajo nuevas formas en las
investigaciones sobre plasticidad cerebral, epigenética, aprendizaje situado y
desarrollo cognitivo. Aunque muchas de las formulaciones originales han sido
superadas, la pregunta planteada por Locke contintia estructurando buena
parte de las discusiones actuales acerca de la formacion del sujeto humano.

Un segundo motivo que justifica la centralidad de Locke en una historia
de la conciencia se encuentra en su teoria de la identidad personal. Con él, el
concepto de conciencia adquiere por primera vez un significado préximo al
que posee en la actualidad. La identidad ya no se funda primordialmente en la
permanencia de una sustancia espiritual o material, sino en la continuidad de
la conciencia que acompafia los actos de pensamiento y permite al sujeto
reconocerse como el mismo a través del tiempo. Esta concepcién inaugura una
nueva manera de comprender la subjetividad. El yo deja de ser una entidad
metafisica fija para convertirse en una realidad dinamica construida mediante
la memoria, la reflexibn y la experiencia. Buena parte de las teorias
contemporaneas sobre la identidad narrativa, la autobiografia, la memoria
personal y la construccion del si mismo encuentran aqui uno de sus
antecedentes mas importantes.

La importancia de Locke no se limita, sin embargo, al &mbito
epistemologico y psicoldgico. Su influencia se extiende también a la filosofia
politica y a la teoria de la educacion. En el terreno politico formulé una de las
defensas més influyentes de los derechos naturales, del consentimiento como
fundamento de la autoridad legitima, de la limitacién del poder y de la
tolerancia religiosa. La libertad de conciencia deja de ser un privilegio
concedido por los gobernantes para convertirse en un derecho inherente a la
persona. La separacion entre la esfera politica y la esfera religiosa constituye
una de las aportaciones més decisivas de la modernidad y uno de los pilares
fundamentales de las democracias contemporaneas.

Desde una perspectiva pedagogica, Locke ocupa igualmente una posicion
privilegiada. Como destacan Abbagnano y Visalberghi, pocos pensadores de
su época otorgaron a la educaciéon una importancia tan decisiva. Si el ser
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humano no nace equipado con conocimientos innatos y si la experiencia
desempena un papel fundamental en su formacion, entonces la educacion se
convierte en el principal instrumento de desarrollo humano. De aqui deriva la
extraordinaria confianza de Locke en la educabilidad de las personas. Su
pedagogia no pretende tinicamente transmitir conocimientos, sino formar
habitos, fortalecer el caracter, desarrollar la autonomia del juicio y capacitar
al individuo para gobernarse a si mismo. El ideal educativo que emerge de sus
escritos es el de una personalidad equilibrada, racional, responsable y libre.

Vista desde la perspectiva de la complejidad y de la transdisciplinariedad,
la obra de Locke presenta tanto aportaciones fundamentales como
limitaciones significativas. Por una parte, su defensa de la experiencia, de la
observacion y de la reflexion critica constituye una herramienta
imprescindible contra todas las formas de dogmatismo. Por otra, ciertos
aspectos de su pensamiento reflejan las restricciones historicas de su época:
las limitaciones de su concepto de tolerancia, las ambigiiedades de su teoria
de la propiedad y algunas de sus presuposiciones sociales y coloniales exigen
una revision critica desde las sensibilidades contemporaneas.

Precisamente por ello, la actualidad de Locke no consiste en aceptar sin
maés sus doctrinas, sino en dialogar criticamente con ellas. Su obra contintia
ofreciendo recursos conceptuales imprescindibles para pensar la conciencia,
la educacion, la libertad, la ciudadania, la identidad personal y la convivencia
plural. En este sentido, estudiar a Locke significa adentrarse en uno de los
momentos fundacionales de la modernidad y comprender mejor algunas de
las preguntas que siguen definiendo nuestro presente: como conocemos,
quiénes somos, como nos formamos, por qué somos libres y de qué manera
podemos convivir en una sociedad plural sin renunciar a nuestras
convicciones.

4.1.- Apuntes biograficos

John Locke naci6 el 29 de agosto de 1632 en Wrington, Somerset, cerca
de Bristol, en el seno de una familia puritana de pequefios propietarios rura-
les. Su padre, abogado y capitan de caballeria al servicio del Parlamento du-
rante la Guerra Civil inglesa, ejercié una influencia decisiva sobre su forma-
cién moral e intelectual. Los testimonios conservados indican que, tras una
educacion inicialmente severa, fue estableciendo con su hijo una relaciéon cada
vez mas cercana basada en el respeto mutuo, la confianza y el didlogo. Abbag-
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nano y Visalberghi consideran
significativo este aspecto biogra-
fico porque anticipa algunos de
los principios pedagbgicos que
Locke defendera posterior-
mente: la sustitucién progresiva
de la coercién por la persuasiéon
y la formacién del caracter me-
diante la confianza y el ejemplo
mas que por el castigo (ABBAG-
NANO; VISALBERGUI, 1992).

Gracias a las conexiones po-
liticas de su familia, Locke pudo
ingresar en la prestigiosa West-
minster School de Londres,
donde recibid una solida forma-
cion clasica basada en el estudio
intensivo del latin, el griego, la
retérica y la literatura antigua.
Sin embargo, la experiencia es-
colar dejé en él una impresion

4 John Locke (1632-1704) en su estudio. Reconstruccion ambivalente. Admir el rigor in-
artistica inspirada en los retratos historicos del filosofo ~ telectual de aquella educacion,

inglés. Los libros, manuscritos y simbolos alegoricos  pero desarrollé una creciente
evocan su teoria del conocimiento, la tabula rasa, la

R . . nfianza hacia los mé
tolerancia religiosa, los derechos naturales y su influencia desco. anza hacia l0s B ?todos
decisiva en el liberalismo politico y la pedagogia excesivamente memoristicos y
moderna de finales del siglo XVII. disciplinarios que dominaban la

ensefianza de la época. Esta vivencia personal explica en parte las criticas que
formulara mas tarde contra los sistemas educativos centrados en la repeticién
mecanica y la autoridad incuestionable.

En 1652 ingres6 en Christ Church, Oxford, una de las instituciones aca-
démicas mas prestigiosas de Inglaterra. Alli obtuvo el grado de Bachelor of
Arts en 1656 y el de Master of Arts en 1658. Aunque la universidad continuaba
dominada por la tradicion escoléstica aristotélica, Locke comenzd a sentirse
atraido por las nuevas corrientes cientificas y filos6ficas que estaban transfor-
mando el panorama intelectual europeo. Durante estos afios estudié con aten-
cién las obras de René Descartes, Pierre Gassendi y Thomas Hobbes. La in-
fluencia cartesiana fue particularmente importante porque le permiti6é descu-
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brir una filosofia que pretendia reconstruir el saber desde fundamentos racio-
nales. Sin embargo, lejos de convertirse en un discipulo del racionalismo, Lo-
cke desarroll6 progresivamente una posicioén critica frente a la doctrina de las
ideas innatas y frente a las pretensiones excesivas de la razon especulativa.

Una influencia especialmente relevante fue la de John Owen, tedlogo y
canciller de Oxford durante el periodo republicano. Owen defendia una
politica de relativa tolerancia religiosa en una época marcada por profundas
divisiones confesionales. Abbagnano y Visalberghi destacan que el contacto
con este ambiente intelectual contribuy6 decisivamente a la formacion de las
futuras convicciones lockeanas sobre la libertad de conciencia y la convivencia
entre creencias diferentes.

A partir de la década de 1660, Locke orient6 una parte creciente de sus
intereses hacia las ciencias naturales y la medicina. Estudi6 anatomia,
fisiologia y quimica, y colabor6 estrechamente con algunos de los cientificos
mas importantes de su tiempo. Aunque nunca obtuvo formalmente el titulo de
médico, llegd a adquirir una competencia notable en la practica clinica y en la
investigacion experimental. Esta formacion cientifica desempefidé un papel
fundamental en la configuracién de su filosofia. El empirismo de Locke no
surgi6 unicamente de una reflexién tedrica sobre el conocimiento, sino
también de la familiaridad cotidiana con los métodos de observacion,
experimentacion y analisis caracteristicos de la nueva ciencia moderna.

Particularmente importante fue su relacion con Robert Boyle, una de las
figuras centrales de la Revolucion Cientifica inglesa. Boyle ejercié una
influencia decisiva sobre la concepcion lockeana del conocimiento,
especialmente en la formulacién de la teoria de las cualidades primarias y
secundarias. A través de €él, Locke se familiariz6 con el programa experimental
de la Royal Society, institucion que defendia una ciencia basada en la
observacion rigurosa de los hechos y en la desconfianza hacia las
especulaciones metafisicas infundadas. Esta actitud metodologica se
convertira posteriormente en uno de los rasgos distintivos de toda su filosofia.

El acontecimiento biografico que transformé decisivamente su
trayectoria fue el encuentro con Anthony Ashley Cooper, futuro primer conde
de Shaftesbury. En 1666 Locke conoci6 al influyente politico, quien quedd
impresionado por sus capacidades intelectuales y lo incorporé rapidamente a
su circulo més cercano. Un afio después se traslad6 a Londres para residir en
Exeter House, la residencia de Shaftesbury, donde desempefi6é funciones de
secretario, consejero politico y colaborador personal.
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La relacion con Shaftesbury abri6 a Locke las puertas de la vida politica
inglesa y le permiti6 participar directamente en algunos de los
acontecimientos més importantes de la época. Durante estos afios adquirid
una experiencia practica del funcionamiento de las instituciones, de los
conflictos entre la Corona y el Parlamento, y de los debates sobre libertad
religiosa, comercio, propiedad y gobierno civil. Esta experiencia concreta
explica que su filosofia politica naciera menos de la especulacién abstracta que
de la observacion directa de los problemas reales de la sociedad inglesa.

Abbagnano y Visalberghi subrayan que todo el pensamiento lockeano se
caracteriza por un esfuerzo constante de adherirse a la experiencia concreta.
Esta observacion resulta particularmente evidente en su biografia intelectual.
A diferencia de muchos filosofos sistematicos de la modernidad, Locke no
construyd su obra desde el aislamiento académico, sino desde la interacciéon
permanente entre reflexion tebrica, investigacion cientifica, practica médica y
compromiso politico (ABBAGNANO; VISALBERGHI, 1992)

Entre 1675 y 1679 residi6 en Francia, adonde se traslad6 tanto por
motivos de salud como por las dificultades politicas que afectaban a
Shaftesbury. Durante esta estancia tuvo ocasion de entrar en contacto con
diversos ambientes intelectuales franceses, profundizar en sus estudios
filoso6ficos y avanzar considerablemente en la elaboracion del proyecto que
terminaria convirtiéndose en el Ensayo sobre el entendimiento humano. El
encuentro con el pensamiento continental reforzé su interés por los problemas
epistemologicos y confirmé su conviccion de que la filosofia debia comenzar
por una investigacion critica de las capacidades del entendimiento.

Tras regresar a Inglaterra, la situaci6n politica se volvié cada vez mas
inestable. Shaftesbury cay6 en desgracia y terminé exilidndose en los Paises
Bajos, donde muri6 en 1683. Poco después, Locke también abandono
Inglaterra y se instal6 en Holanda. Este periodo de exilio, lejos de constituir
una interrupcién improductiva, resulté extraordinariamente fecundo.
Holanda representaba entonces uno de los espacios intelectualmente mas
abiertos y tolerantes de Europa. Alli Locke pudo entrar en contacto con
circulos liberales, comunidades religiosas diversas y corrientes filosoficas
caracterizadas por una notable amplitud de pensamiento.

Durante estos afnos holandeses maduraron muchas de las ideas que
posteriormente aparecerian en sus principales obras. La experiencia directa
de una sociedad relativamente plural reforzé sus convicciones sobre la
tolerancia religiosa, la limitaciéon del poder politico y la necesidad de proteger
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la libertad individual frente a toda forma de absolutismo. Abbagnano
interpreta este periodo como decisivo para la cristalizacion definitiva de la
filosofia politica lockeana.

La llamada Revolucién Gloriosa de 1688 transformé radicalmente la
situacion inglesa. La deposicion de Jacobo I1 y la llegada al trono de Guillermo
de Orange permitieron el regreso de numerosos exiliados politicos, entre ellos
Locke. Su retorno a Inglaterra coincidié con el periodo més fecundo de su
produccion intelectual. En pocos afios aparecieron las obras que cimentarian
su influencia en la historia del pensamiento occidental: la Carta sobre la
tolerancia (1689), los Dos tratados sobre el gobierno civil (1690) y el Ensayo
sobre el entendimiento humano (1690). A ellas se afiadirian posteriormente
Pensamientos sobre la educacién (1693) y La conducta del entendimiento,
publicada péstumamente.

Los tltimos afios de su vida transcurrieron principalmente en Oates,
residencia campestre de Sir Francis y Lady Damaris Masham. Este ambiente
tranquilo favoreci6 la continuacién de sus investigaciones filos6ficas y
religiosas. La amistad intelectual con Damaris Masham, una de las mujeres
mas cultas de su tiempo e hija del filésofo platénico Ralph Cudworth,
proporciond a Locke un contexto especialmente estimulante para sus
reflexiones finales.

John Locke falleci6 el 28 de octubre de 1704. Su muerte puso fin a una de
las trayectorias intelectuales mas influyentes de la modernidad. Fil6sofo,
médico, pedagogo y pensador politico, su obra contribuyé decisivamente a
configurar la cultura liberal occidental. Sin embargo, reducirlo a cualquiera de
estas facetas seria insuficiente. Su verdadera importancia histérica reside en
haber articulado una visi6n unitaria del ser humano en la que conocimiento,
conciencia, educacion, libertad y ciudadania aparecen intimamente
vinculados. La experiencia forma la mente; la reflexiéon genera conciencia; la
educacion modela el carcter; la libertad hace posible la responsabilidad; y la
ciudadania permite la convivencia de sujetos auténomos en una comunidad
politica fundada en el consentimiento. Esta profunda unidad explica que
Locke siga ocupando un lugar central en cualquier reflexién contemporanea
sobre la conciencia, la educacion y la formacién integral de la persona.
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4.2.- Aportaciones fundamentales

La importancia histérica de John Locke no puede reducirse a la
formulaciéon de una teoria empirista del conocimiento. Su pensamiento
constituye una de las arquitecturas intelectuales fundamentales de la
modernidad, pues articula una concepciéon coherente del sujeto, del
conocimiento, de la conciencia, de la educacion y de la organizacion politica.
En cada uno de estos dmbitos su influencia ha sido profunda y duradera.
Comprender sus aportaciones exige, por tanto, examinarlas en su unidad
interna, mostrando cémo la critica del innatismo, la teoria de las ideas, la
concepcion de la identidad personal, la filosofia politica y 1a pedagogia forman
parte de un mismo proyecto intelectual: explicar como se constituye una
persona libre, racional y responsable a partir de la experiencia.

4.2.1.- Critica del innatismo y génesis empirica del
conocimiento

La primera gran aportacién de Locke consiste en la critica sistemética de
la doctrina de las ideas innatas. Frente a la tradicion racionalista, que sostenia
la existencia de principios impresos originariamente en la mente humana,
Locke argumenta que no existe ninguna evidencia empirica que permita
afirmar tal cosa.

Su razonamiento parte de una observaciéon aparentemente sencilla. Si
ciertas ideas o principios fueran realmente innatos, deberian encontrarse
universalmente presentes en todos los seres humanos. Sin embargo, la
experiencia muestra que nifios, personas con escasa formacién intelectual e
incluso pueblos enteros desconocen muchos de los supuestos principios
universales invocados por los racionalistas. La universalidad aparente de
ciertas creencias no demuestra su innatismo; puede explicarse perfectamente
mediante experiencias comunes y procesos educativos semejantes.

Esta critica posee un alcance mucho mayor que una simple controversia
filos6fica. Como observa Abbagnano, Locke inaugura una nueva actitud
intelectual: antes de aceptar una idea como verdadera es necesario investigar
su origen efectivo. Ninguna autoridad, tradicién o evidencia aparente puede
sustituir el examen critico de las condiciones reales del conocimiento.

La célebre metafora de la tabula rasa expresa esta conviccioén. La mente
humana no contiene ideas previamente inscritas; es comparable a una hoja en
blanco que va siendo progresivamente enriquecida por la experiencia. Sin
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embargo, interpretar esta imagen como una defensa de la pasividad
psicoldgica constituiria una grave simplificacion. La mente recibe los
materiales de la experiencia, pero posee una actividad propia mediante la cual
organiza, relaciona y transforma dichos materiales.

Desde la perspectiva de una Educacién de la Conciencia, esta tesis posee
una enorme importancia. Si no existen conocimientos innatos plenamente
desarrollados, la educacion deja de ser mera actualizacion de contenidos
preexistentes y se convierte en un proceso real de construcciéon humana. La
formacion adquiere asi una relevancia decisiva para el desarrollo intelectual,
moral y ciudadano de las personas.

4.2.2.- Sensacion y reflexion: la doble fuente de la
experiencia

Una vez rechazada la hip6tesis innatista, Locke se plantea la cuestion
fundamental: ¢de donde proceden nuestras ideas? Su respuesta es inequivoca:
toda idea tiene su origen en la experiencia. Pero la experiencia posee dos
fuentes distintas.

La primera es la sensaci6on. A través de los sentidos recibimos las
impresiones producidas por los objetos externos: colores, sonidos, sabores,
olores, formas, movimientos, temperaturas y demas cualidades perceptibles.
La segunda es la reflexion. La mente puede observar sus propias operaciones
internas y obtener de ellas nuevas ideas. Percibir, recordar, comparar,
razonar, creer, desear, dudar o decidir son actividades que también se
convierten en objetos de experiencia.

Abbagnano concede especial importancia a esta segunda fuente. Gracias
a ella, Locke introduce una forma temprana de autoconciencia reflexiva que
anticipa desarrollos posteriores de la psicologia y de la filosofia de la mente.
La reflexién convierte al sujeto en observador de si mismo y abre el camino
hacia una comprension cientifica de los procesos mentales.

Desde una perspectiva pedagogica, esta distincion resulta fundamental.
Educar no significa Ginicamente proporcionar experiencias externas, sino
también desarrollar la capacidad de reflexién sobre dichas experiencias.
Aprender implica observar el mundo y observar simultineamente la manera
en que pensamos sobre él.
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4.2.3.- Ideas simples, complejas y actividad del
entendimiento

Las ideas simples constituyen los elementos bésicos del conocimiento.
Son recibidas pasivamente por la mente y no pueden descomponerse en
componentes mas elementales.

Sin embargo, el entendimiento no permanece pasivo. Una vez adquiridas
las ideas simples, comienza una intensa actividad constructiva mediante la
cual produce ideas complejas.

Abbagnano subraya que esta dimensi6n activa suele ser olvidada por las
interpretaciones simplificadoras del empirismo. El entendimiento realiza tres
operaciones fundamentales: combinar ideas; comparar ideas y abstraer
caracteristicas comunes (ABBAGNANO; VISALBERGHI, 1992). Asi, gracias a
estas operaciones surgen los conceptos generales, las relaciones, las
clasificaciones y los sistemas de pensamiento.

La mente lockeana aparece como un auténtico taller de elaboracion
cognitiva. Aunque el material procede de la experiencia, el conocimiento
humano no es una simple copia del mundo exterior. Existe una actividad
organizadora que anticipa ciertos aspectos de las epistemologias
constructivistas contemporaneas.

Esta observaciéon posee consecuencias pedagogicas decisivas. Aprender
no consiste dnicamente en recibir informacioén, sino en transformarla
mediante operaciones activas de anélisis, comparacion, sintesis y abstraccion.

4.2.4.- Cualidades primarias y secundarias

En didlogo con la nueva ciencia experimental, especialmente con Boyle y
Galileo, Locke distingue entre cualidades primarias y cualidades secundarias.

Las cualidades primarias pertenecen realmente a los cuerpos y existen
independientemente del observador: extension, figura, movimiento, nimero
y solidez. Las cualidades secundarias, por el contrario, no existen en los
objetos tal como las percibimos. Colores, sonidos, sabores y olores son efectos
producidos en nuestros sentidos por las propiedades fisicas de los cuerpos.

Esta distincion constituye uno de los intentos mas influyentes de la
filosofia moderna por explicar la relacion entre realidad objetiva y experiencia
subjetiva.
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Su importancia para una teoria de la conciencia es evidente. Locke reconoce
que la experiencia humana no reproduce simplemente el mundo exterior, sino
que participa activamente en su constitucion fenomenolégica. La conciencia
no recibe la realidad de manera transparente; la interpreta a través de las
estructuras de la percepcion.

4.2.5.- Nominalismo, lenguaje y critica de las esencias

Uno de los aspectos més originales del pensamiento de Locke, frecuentemente
subestimado, es su teoria del lenguaje.

Seguin Locke, las palabras generales no corresponden necesariamente a
esencias reales presentes en las cosas. Los términos universales son
construcciones elaboradas por el entendimiento para ordenar la experiencia.

Abbagnano interpreta esta posicion como una prolongaciéon moderna del
nominalismo medieval. Los universales no poseen existencia independiente;
son instrumentos conceptuales que facilitan la comunicacion y el
conocimiento.

Esta teoria tiene profundas implicaciones epistemoldgicas y pedagdgicas.
Obliga a examinar criticamente el lenguaje, a evitar la reificacién de conceptos
abstractos y a desconfiar de las disputas puramente verbales. Gran parte de
los errores intelectuales proceden, segin Locke, del uso impreciso de las
palabras. Por ello, educar el entendimiento exige también educar el lenguaje.

4.2.6.- Sustancia, limites del conocimiento y grados de
certeza

Otra de las contribuciones mas significativas de Locke consiste en su
analisis critico de la idea de sustancia.

Cuando observamos un objeto percibimos un conjunto de cualidades,
pero no percibimos directamente aquello que supuestamente las sostiene. La
sustancia aparece, asi como una hipotesis necesaria para el pensamiento, pero
no como un contenido dado inmediatamente en la experiencia.

Esta posicion refleja una actitud intelectual caracteristica de Locke: reconocer
los limites del conocimiento humano. El entendimiento puede alcanzar
diversos grados de certeza. El conocimiento intuitivo constituye el nivel més
alto y evidente. El conocimiento demostrativo se obtiene mediante
razonamientos encadenados.
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La mayor parte de nuestras creencias pertenece, sin embargo, al ambito
del conocimiento probable.

Abbagnano considera que esta teoria representa una auténtica ética
intelectual de la moderacion. Frente al dogmatismo, Locke ensena a ajustar el
asentimiento a la fuerza de las pruebas disponibles. Esta actitud critica
constituye uno de los aspectos méas actuales de su pensamiento y una
herramienta imprescindible para la formacién de una ciudadania reflexiva.

4.2.7.- Conciencia, memoria e identidad personal

La teoria de Locke de la identidad personal marca un punto de inflexién
en la historia de la filosofia de la conciencia. Para Locke la identidad de una
persona no depende fundamentalmente de la permanencia de una sustancia
material o espiritual, sino de la continuidad de la conciencia. Una persona es
el mismo sujeto en la medida en que puede reconocerse como autora de sus
pensamientos y acciones pasadas.

La memoria desempefia aqui una funcién central. Gracias a ella la
conciencia se prolonga a través del tiempo y mantiene la unidad de la
experiencia personal. Esta concepcion inaugura gran parte de los debates
modernos sobre el yo, la subjetividad y la construccién narrativa de la
identidad.

Desde una perspectiva educativa, la identidad aparece como una realidad
dinamica susceptible de desarrollo. Educar la conciencia implica ampliar la
capacidad reflexiva, fortalecer la memoria autobiografica y favorecer la
integracion coherente de la experiencia vital.

4.2.8.- Tolerancia religiosa, derechos naturales y gobierno
civil
Las aportaciones politicas de Locke poseen una relevancia comparable a
sus contribuciones epistemolégicas.

Su teoria de los derechos naturales sostiene que todos los seres humanos
poseen por naturaleza derechos fundamentales a la vida, la libertad y la
propiedad. Para Locke el gobierno no crea estos derechos; existe para
protegerlos y la autoridad politica legitima surge del consentimiento de los
gobernados y permanece limitada por la finalidad para la cual fue instituida.
Con estas bases, cuando el poder viola sistematicamente los derechos
fundamentales, el pueblo conserva el derecho de resistencia.
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La Carta sobre la tolerancia desarrolla estas ideas en el Ambito religioso.
El Estado debe ocuparse de los bienes civiles, mientras que las creencias
pertenecen al ambito de la conciencia individual. La fe auténtica no puede
imponerse mediante la fuerza. Aunque Locke mantuvo algunas limitaciones
histoéricas en la aplicacion concreta de este principio, su defensa de la libertad
de conciencia constituye uno de los fundamentos de la cultura democratica
moderna.

Desde la perspectiva de la Educacion de la Conciencia ciudadana, esta
aportacion resulta esencial. La formacion politica no consiste en inculcar
obediencia ciega, sino en desarrollar ciudadanos capaces de ejercer
responsablemente su libertad, respetar la diversidad de convicciones y
participar criticamente en la vida publica.

4.2.9.- La educacion como culminacion practica de su
filosofia

Todas las aportaciones anteriores convergen finalmente en una
conviccion central: el ser humano es una realidad moldeable y educable.

La critica del innatismo, la teoria de la experiencia, la concepciéon
dinamica de la identidad y la defensa de la libertad encuentran su expresion
practica en la educacion. En este sentido la pedagogia no constituye un aspecto
secundario de la obra de Locke. Es la consecuencia natural de toda su filosofia.

Sila experiencia configura el entendimiento, sila conciencia se desarrolla
progresivamente y si la libertad requiere juicio racional, entonces la educacion
se convierte en la tarea fundamental mediante la cual una sociedad forma
personas capaces de gobernarse a si mismas.

Por ello, 1a obra de Locke puede interpretarse como uno de los primeros
grandes intentos modernos de fundamentar filos6ficamente una educaciéon
integral de la conciencia, entendida simultineamente como formacion
intelectual, moral, civica y personal.

4.3.- Correlatos contemporaneos

Pocos fil6sofos del siglo XVII mantienen una presencia tan constante en
los debates contemporaneos como John Locke. Aunque muchas de sus
formulaciones concretas han sido revisadas, corregidas o superadas, las
preguntas fundamentales que plante6 contindan ocupando un lugar central
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en la investigacion actual sobre la mente, la conciencia, el aprendizaje, la
identidad personal, la educacion y la ciudadania democratica. Mas que un
autor perteneciente exclusivamente a la historia de la filosofia, Locke puede
considerarse un interlocutor permanente de numerosas disciplinas
contemporaneas.

La actualidad de su pensamiento resulta especialmente visible cuando se
examinan sus aportaciones desde una perspectiva transdisciplinar. La
neurociencia, la psicologia cognitiva, la filosofia de la mente, las ciencias de la
educacion, la teoria politica y los estudios sobre la identidad personal
contintian enfrentandose a problemas cuya formulaciéon moderna comenzd
precisamente con él.

4.3.1.- Locke y el debate contemporaneo sobre naturaleza y
aprendizaje

La critica de Locke del innatismo sigue ocupando un lugar central en las
discusiones actuales acerca del origen del conocimiento y del comportamiento
humano.

La formulacién clésica de la tabula rasa fue durante siglos una de las
referencias fundamentales de la psicologia y de la pedagogia modernas. Sin
embargo, los avances recientes en genética, neurobiologia del desarrollo y
psicologia evolutiva han mostrado que el ser humano no nace como una
estructura completamente vacia. Existen predisposiciones biolégicas,
arquitecturas neuronales especializadas y tendencias evolutivas que influyen
desde el nacimiento en la percepcion, el lenguaje, las emociones y el
aprendizaje.

A primera vista, estos descubrimientos parecerian invalidar la posicién
lockeana. Sin embargo, la cuestion resulta mas compleja. Las investigaciones
actuales han puesto igualmente de manifiesto la extraordinaria plasticidad del
cerebro humano y la enorme influencia que ejercen el ambiente, la cultura y
la educacion sobre el desarrollo individual.

El debate contemporaneo ya no enfrenta simplemente innatismo y
empirismo, sino que intenta comprender la interaccion dinidmica entre
predisposicion biologica y experiencia vivida. Desde esta perspectiva, Locke
sigue siendo relevante porque fue uno de los primeros pensadores en subrayar
sistemiticamente la importancia constitutiva de la experiencia en la
formacién de la persona.
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Las actuales investigaciones sobre neuroplasticidad, aprendizaje
experiencial y desarrollo cognitivo pueden interpretarse como una
reformulacion més sofisticada de problemas que Locke ayudé decisivamente
a plantear.

4.3.2.- Conciencia, identidad personal y neurociencias

La teoria de Locke de la identidad personal ha adquirido una importancia
inesperada en el contexto de las ciencias cognitivas contemporaneas.

Al fundamentar la identidad en la continuidad de la conciencia y de la
memoria mis que en la permanencia de una sustancia metafisica, Locke
anticip6 cuestiones que hoy ocupan un lugar central en la neurociencia, la
psicologia cognitiva y la filosofia de la mente.

Las investigaciones sobre memoria autobiografica muestran que el
sentido de identidad depende en gran medida de la capacidad de integrar
experiencias pasadas dentro de una narrativa coherente. Del mismo modo,
numerosos estudios sobre lesiones cerebrales, amnesia, trastornos
disociativos y enfermedades neurodegenerativas han puesto de manifiesto la
estrecha relacion existente entre memoria, conciencia e identidad personal.

Autores contemporianeos como Daniel Dennett han desarrollado
modelos narrativos del yo que presentan sorprendentes afinidades con ciertos
aspectos de la teoria de Locke. Asimismo, Antonio Damasio ha mostrado como
la construccién progresiva del sentido de si mismo depende de complejos
procesos neurobioldgicos mediante los cuales el organismo integra
experiencia, emocioén, memoria y autorreferencia.

Aunque Locke desconocia naturalmente los mecanismos neuronales
implicados, fue uno de los primeros filésofos en comprender que la identidad
personal no podia explicarse exclusivamente mediante la apelacion a
sustancias permanentes, sino que exigia analizar la continuidad de la
experiencia consciente.

4.3.3.- Metacognicion y aprendizaje reflexivo

La distinciéon de Locke entre sensacién y reflexiéon encuentra hoy un
notable paralelo en las investigaciones sobre metacognicion.

Las pedagogias contemporaneas consideran que uno de los objetivos
fundamentales de la educacién consiste en ensefiar a los estudiantes a
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reflexionar sobre sus propios procesos cognitivos. Aprender implica no solo
adquirir conocimientos, sino también desarrollar conciencia acerca de como
se aprende, cOmo se razona y como se toman decisiones intelectuales.

Cuando Locke describe la reflexién como observacién de las operaciones
internas de la mente, est4 anticipando una dimensién que actualmente resulta
esencial en los procesos educativos avanzados. El aprendizaje autorregulado,
la evaluacion critica de las propias estrategias cognitivas y el desarrollo de
competencias metacognitivas constituyen desarrollos contemporaneos de
intuiciones ya presentes en su filosofia.

Desde esta perspectiva, la Educacion de la Conciencia no consiste inicamente
en ampliar contenidos mentales, sino en cultivar la capacidad de examinar
criticamente el propio pensamiento.

4.3.4.- Constructivismo, enactivismo y aprendizaje activo

Una lectura superficial del empirismo de Locke podria sugerir una
concepcidén pasiva del sujeto. Sin embargo, la teoria de las ideas complejas
muestra que el entendimiento participa activamente en la organizacién de la
experiencia.

Esta dimensién constructiva permite establecer interesantes vinculos con
diversas corrientes contemporaneas.

El constructivismo pedagogico sostiene que el conocimiento no se recibe
pasivamente, sino que se construye mediante la actividad del sujeto. Las
teorias enactivas de la cognicion afirman igualmente que la mente emerge de
la interaccion dindmica entre organismo y entorno.

Aunque Locke no desarroll6 estas perspectivas en sentido moderno, su
insistencia en las operaciones activas del entendimiento —comparar,
combinar y abstraer— permite establecer puentes conceptuales significativos
con ellas.

Las actuales metodologias centradas en el aprendizaje por
descubrimiento, la resoluciéon de problemas, la investigacién guiada y la
participacion activa del estudiante encuentran en esta dimensién de la
filosofia de Locke un antecedente relevante.
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4.3.5.- Educacion integral y ciencias del desarrollo humano

La pedagogia contemporanea ha recuperado con fuerza una idea que
Locke defendi6 con claridad excepcional: la imposibilidad de separar
radicalmente educacion intelectual, educacién fisica y formacién moral. La
investigacion actual sobre desarrollo humano confirma la profunda
interdependencia entre procesos cognitivos, emocionales, sociales y
corporales.

Las neurociencias han mostrado que la regulacion emocional influye
directamente en el aprendizaje. La psicologia del desarrollo ha puesto de
relieve la importancia de los habitos tempranos. La medicina preventiva y la
educacion para la salud destacan el papel decisivo del cuidado corporal en el
bienestar general.

El ideal de Locke de una mente sana en un cuerpo sano aparece asi
sorprendentemente proéximo a las perspectivas contemporaneas que
entienden la educacién como desarrollo integral de la persona. En
consecuencia, la formacién humana no puede reducirse a la transmision de
informacion. Requiere atender simultineamente al cuerpo, a las emociones,
al caracter, al juicio y a la convivencia social.

4.3.6.- Ciudadania democratica y educacion para la libertad

Las democracias contemporaneas contintian apoyandose en principios
cuya formulacion moderna debe mucho a Locke.

La libertad de conciencia, la limitacion del poder politico, el
consentimiento de los gobernados, la proteccion de los derechos
fundamentales y la tolerancia religiosa forman parte del ntcleo normativo de
las sociedades democraticas actuales.

La educacion para la ciudadania democratica comparte muchas de estas
preocupaciones. Su objetivo no consiste simplemente en transmitir
conocimientos civicos, sino en formar sujetos capaces de participar
responsablemente en la vida publica, ejercer sus derechos y respetar los
derechos ajenos.

La influencia de Locke resulta particularmente visible en la defensa de la
autonomia personal como condicién indispensable para la libertad politica.
Una ciudadania verdaderamente democratica requiere individuos capaces de
pensar por si mismos, evaluar criticamente la informacién disponible y resistir
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las diversas formas de manipulacion ideolégica. Esta dimensién conecta
directamente con las preocupaciones contemporaneas por la alfabetizacion
mediatica, el pensamiento critico y la formacion ética de la ciudadania.

4.3.7.- Tolerancia, pluralismo y convivencia intercultural

La Carta sobre la tolerancia de Locke mantiene una actualidad
extraordinaria en sociedades crecientemente plurales y multiculturales.

Las democracias contemporaneas deben gestionar la convivencia entre
identidades religiosas, culturales y filosoficas diversas. Los conflictos
derivados de esta pluralidad constituyen uno de los grandes desafios politicos
y educativos del presente. En este sentido, la propuesta de Locke de distinguir
entre la esfera civil y la esfera religiosa sigue proporcionando una referencia
fundamental para la organizacion de sociedades abiertas.

No obstante, la propia evolucién histérica ha permitido ampliar
significativamente el horizonte de la tolerancia. Alli donde Locke establecia
ciertos limites, las concepciones contemporaneas de los derechos humanos
han tendido a extender progresivamente el reconocimiento universal de la
dignidad y de la libertad de conciencia.

La herencia de Locke resulta especialmente fecunda cuando se interpreta
dindmicamente: no como un conjunto cerrado de soluciones, sino como un
impulso permanente hacia formas més inclusivas de convivencia.

4.3.8.- Pensamiento critico y sociedad de la informacion

Quiz4 ninguna dimensién de la obra de Locke haya adquirido tanta
relevancia como su reflexion sobre los limites del conocimiento y la
responsabilidad intelectual.

Vivimos en una época caracterizada por la sobreabundancia informativa,
la proliferaciéon de noticias falsas, la polarizaciéon ideoldgica y la creciente
dificultad para distinguir entre conocimiento, opinién y propaganda.

En este contexto, la insistencia de Locke en ajustar las creencias a la
evidencia disponible adquiere una importancia extraordinaria.

La disposicion a examinar criticamente las pruebas, suspender el juicio
cuando faltan razones suficientes y revisar las propias convicciones constituye
una de las competencias intelectuales mas necesarias para el siglo XXI. Las
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actuales pedagogias del pensamiento critico, la alfabetizacién informacional y
la educacién para la ciudadania digital pueden considerarse herederas de esta
ética intelectual de la moderacién y del examen racional.

4.3.9.- Locke y la educacion transdisciplinar de la
conciencia

Desde la perspectiva especifica de esta obra, la contribucién mas valiosa
de Locke consiste quizas en haber mostrado que conciencia, conocimiento,
educacion y libertad forman parte de un mismo proceso de desarrollo
humano.

La conciencia no aparece como una realidad aislada ni exclusivamente
interior. Surge de la interacci6on entre experiencia, reflexién, memoria,
aprendizaje y vida social. Esta vision dialoga de manera fecunda con las
aproximaciones contemporianeas al pensamiento complejo y a la
transdisciplinariedad. La formacién humana exige integrar dimensiones
cognitivas, emocionales, éticas, corporales, sociales y politicas que no pueden
comprenderse adecuadamente cuando se estudian de forma fragmentada.

Vista desde este horizonte, la obra de Locke conserva una sorprendente
vitalidad. Méas alld de las limitaciones histéricas de algunas de sus tesis,
continta ofreciendo herramientas conceptuales de gran valor para pensar la
formacion integral de la persona, el cultivo de la conciencia critica y la
construccién de sociedades mas libres, reflexivas y democraticas.

Su legado fundamental puede resumirse en una intuicién que sigue
siendo plenamente actual: la experiencia educa, la reflexiéon transforma, la
conciencia unifica y la libertad hace posible el desarrollo humano.

4.4.- Principios educativos y pedagogicos

La dimension pedagoégica de John Locke constituye la culminacién
practica de todo su sistema filosé6fico. Sus reflexiones sobre la educacion,
desarrolladas principalmente en Some Thoughts Concerning Education
(1693) y complementadas por Of the Conduct of the Understanding (1706),
representan uno de los primeros intentos modernos de fundamentar una
teoria integral de la formaciéon humana. Lejos de constituir un apéndice
secundario de su obra, la pedagogia ocupa una posicidon central dentro de su
pensamiento, pues constituye el espacio donde convergen sus concepciones
sobre el conocimiento, la conciencia, la libertad, 1a moralidad y la ciudadania.

~ 100 ~



Abbagnano y Visalberghi destacan que la pedagogia de Locke s6lo puede
comprenderse adecuadamente si se la interpreta a la luz de su empirismo. Si
la experiencia constituye la fuente del conocimiento, si la conciencia se
desarrolla progresivamente y si la identidad personal se construye mediante
la continuidad de la experiencia reflexiva, entonces la educacion adquiere una
importancia decisiva. Formar a una persona significa intervenir en el proceso
mismo mediante el cual se constituye su entendimiento, su caracter y su
capacidad para vivir libremente (ABBAGNANO; VISALBERGHI, 1992).

La originalidad de Locke radica en haber concebido la educacién no como
mera transmisién de saberes, sino como formacién integral de la persona. El
objetivo fundamental no consiste en producir eruditos, sino seres humanos
racionales, autdbnomos, virtuosos y capaces de participar responsablemente en
la vida social.

4.4.1.- La educabilidad humana como fundamento de toda
pedagogia

La pedagogia de Locke parte de una conviccion fundamental: la
extraordinaria capacidad formativa del ser humano.

La célebre afirmacion segtin la cual nueve de cada diez personas llegan a
ser lo que son gracias a la educacién expresa una confianza radical en el poder
transformador de la educacion y la formacion. Esta tesis no debe interpretarse
como una negacion de las diferencias individuales, sino como una afirmaci6n
del papel decisivo que desempeian el ambiente, los habitos y las experiencias
en la configuracion de la personalidad.

Abbagnano observa que esta idea constituye una de las consecuencias
méas importantes de la critica de Locke del innatismo. Si no existen
conocimientos, virtudes o defectos plenamente determinados desde el
nacimiento, entonces la educacion se convierte en el principal instrumento de
desarrollo humano. La formacién deja de ser una tarea accesoria para
convertirse en una responsabilidad central de la sociedad.

Desde una perspectiva contemporanea, esta confianza en la educabilidad
anticipa muchas de las investigaciones actuales sobre plasticidad cerebral,
aprendizaje permanente y desarrollo humano.
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4.4.2.- La formacion del caracter por encima de la mera
instruccion

Uno de los aspectos mas originales de la pedagogia de Locke es la
prioridad concedida a la formacion moral sobre la acumulacion de
conocimientos. Para Locke, la finalidad principal de la educacién no consiste
en transmitir informacién, sino en formar el caracter.

El dominio de si mismo, la prudencia, la honestidad, la responsabilidad,
la perseverancia y la capacidad de actuar racionalmente poseen una
importancia superior a la mera erudicion.

El auténtico éxito educativo no se mide por la cantidad de conocimientos
almacenados, sino por la calidad humana de la persona formada. Esta
prioridad del caracter sobre la informacion resulta particularmente relevante
en una época caracterizada por la abundancia de datos y la escasez de criterios
para utilizarlos responsablemente.

4.4.3.- El habito como niucleo de la educacién moral

La nocién de habito ocupa una posicion central en toda la pedagogia de
Locke.

Las acciones repetidas terminan configurando disposiciones
relativamente estables que influyen profundamente en la conducta futura. Por
ello, la educacion debe actuar desde los primeros afios de vida, cuando los
habitos comienzan a consolidarse.

La formacién moral no puede confiar Gnicamente en explicaciones
teoricas o exhortaciones abstractas. Debe apoyarse en practicas concretas que
permitan interiorizar = progresivamente determinadas formas de
comportamiento. Y es que, como es sabido, la virtud se aprende ejercitandola;
la responsabilidad se adquiere actuando responsablemente y la autodisciplina
se desarrolla mediante el ejercicio continuado del autocontrol.

Abbagnano subraya que esta concepcién posee una notable modernidad.
Las investigaciones contempordneas sobre desarrollo moral, aprendizaje
social y funciones ejecutivas han confirmado la enorme importancia que
poseen los habitos en la configuracion de la conducta humana.
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4.4.4.- Educacion fisica y cuidado integral de la persona

El célebre principio de una mente sana en un cuerpo sano resume uno de
los rasgos mas innovadores de la pedagogia de Locke.

Frente a tradiciones educativas que tendian a despreciar el cuerpo en
beneficio exclusivo de la formacion intelectual, Locke insiste en la necesidad
de atender simultdneamente a ambas dimensiones. La salud fisica, el ejercicio
moderado, la resistencia a las incomodidades, la sobriedad alimentaria, el
contacto con el aire libre y la fortaleza corporal constituyen componentes
esenciales de una buena educacion. No se trata simplemente de mejorar la
condici6n fisica, sino de favorecer el desarrollo integral de la persona. El
cuerpo aparece asi, como condicion de posibilidad para el ejercicio equilibrado
de las facultades mentales y morales.

Las actuales perspectivas holisticas, ecosistémicas y encarnadas del
aprendizaje encuentran aqui uno de sus antecedentes mas significativos.

4.4.5.- La disciplina sin violencia

Uno de los aspectos mas avanzados de la pedagogia de Locke es su critica
del castigo corporal como método educativo habitual. Aunque no elimina
completamente toda forma de correcciéon, Locke considera que la violencia
fisica resulta generalmente contraproducente.

El castigo puede producir obediencia inmediata, pero raramente fomenta
el desarrollo de la autonomia moral. La educacién debe orientarse hacia la
comprension, la persuasién y la interiorizacion de los principios de conducta.

Abbagnano y Visalberghi sefalan que esta posicién representd una
innovacién considerable para su época, caracterizada por sistemas educativos
frecuente y generalmente autoritarios y represivos (ABBAGNANO;
VISALBERGHI, 1992)

La autoridad del educador no debe fundamentarse en el miedo, sino en
el respeto. Esta intuicién anticipa importantes desarrollos posteriores de la
pedagogia moderna y de las teorias contemporaneas sobre disciplina positiva.

4.4.6.- Honor, estima y reconocimiento social

Locke concede una importancia extraordinaria a los mecanismos de
reconocimiento social en la formacién moral.
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Los nifios desean naturalmente la aprobaciéon de quienes consideran
significativos para ellos. La educacion puede aprovechar esta tendencia
orientandola hacia la construccion de hébitos virtuosos. La estima, el
reconocimiento y la aprobacién funcionan como incentivos mas eficaces y mas
nobles que los premios materiales o los castigos fisicos.

No se trata de fomentar una dependencia patologica de la opini6én ajena,
sino de utilizar inteligentemente las dinamicas sociales para favorecer la
interiorizacion de comportamientos responsables.

La pedagogia contemporanea ha redescubierto la importancia de estos
procesos mediante investigaciones sobre motivacién, autoestima,
reconocimiento y desarrollo socioemocional.

4.4.7.- Curiosidad, deseo y placer de aprender

Frente a las pedagogias basadas en la obligacion y el tedio, Locke atribuye
una importancia fundamental a la curiosidad.

El deseo natural de conocer constituye uno de los motores mas poderosos
del aprendizaje. La tarea del educador consiste en proteger esta disposici6on
originaria y evitar que sea sofocada por métodos inadecuados.

Abbagnano considera que este principio representa uno de los aspectos
mas innovadores de la pedagogia de Locke. El aprendizaje debe presentarse
como una actividad atractiva, significativa y estimulante. Siempre que sea
posible, el estudio debe incorporar elementos ladicos capaces de despertar el
interés del alumno. La curiosidad constituye una energia formativa que debe
cultivarse cuidadosamente.

Esta concepcion anticipa muchas de las actuales teorias sobre motivaciéon
intrinseca y aprendizaje significativo.

4.4.8.- Aprender haciendo: experiencia y actividad

La pedagogia de Locke traduce al terreno educativo los principios
fundamentales de su empirismo. Las personas aprenden fundamentalmente a
través de la experiencia. Por ello, la ensefianza debe favorecer el contacto
directo con la realidad, la observacidn, la practica y la experimentacion.

El conocimiento adquirido mediante la propia actividad posee una
solidez que dificilmente puede alcanzarse mediante la mera repeticion verbal.
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Abbagnano y Visalberghi subrayan que esta orientacién practica explica el
interés de Locke por los oficios manuales y las actividades ttiles.

La educacién no debe limitarse a cultivar habilidades abstractas; debe
preparar para la vida real. En este punto pueden reconocerse antecedentes
significativos de numerosas pedagogias activas desarrolladas posteriormente.

4.4.9.- La conduccion del entendimiento y la autonomia
intelectual

La culminacion de la pedagogia de Locke aparece en Of the Conduct of
the Understanding (la conducta del entendimiento).

Mientras los Pensamientos sobre la educacién se centran principalmente
en la formacion del caracter, esta obra aborda directamente la educacion del
juicio.

El objetivo supremo de la ensefianza consiste para Locke en formar
individuos capaces de pensar por si mismos. La mente debe aprender a
examinar pruebas, identificar prejuicios, evaluar argumentos y distinguir
entre conocimiento y opinion. Locke advierte constantemente contra la
aceptacion acritica de las autoridades, las tradiciones o las creencias
heredadas.

Asi pues, la verdadera educacién no consiste en llenar una mente de
contenidos, sino en ensefnarle a utilizarlos racionalmente.

Abbagnano interpreta esta obra como una auténtica pedagogia de la
libertad intelectual. Su actualidad resulta evidente en una época marcada por
la sobreabundancia informativa y por la necesidad creciente de pensamiento
critico.

4.4.10.- Educacion para la libertad y la ciudadania

La pedagogia de Locke posee una dimension politica inseparable de sus
demas objetivos. Formar una persona significa para él prepararla para vivir
como ciudadano libre. La educaciéon debe, por tanto, capacitar para ejercer
responsablemente los derechos, respetar la libertad ajena y participar
activamente en la vida pablica.
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La tolerancia, el respeto a la diversidad de convicciones, el rechazo de la
arbitrariedad y la vigilancia frente al abuso del poder forman parte de esta
formacion ciudadana.

En este sentido, la libertad de conciencia constituye simultineamente
una meta educativa y una condicion indispensable para toda educacién
auténtica. No puede existir una educacién para la libertad alli donde se impide
pensar libremente.

4.4.11.- Vigencia contemporanea de la pedagogia de Locke

Mas de tres siglos después de su formulacion, numerosos aspectos de la
pedagogia de Locke contintian mostrando una notable actualidad.

La importancia de los habitos, la formacion del caracter, la educacién
integral, la curiosidad, el aprendizaje activo, la metacognicién, la autonomia
intelectual y la ciudadania democratica constituyen temas centrales de la
investigacion educativa contemporanea.

Naturalmente, algunas de sus propuestas reflejan las limitaciones
histéricas de su contexto social y cultural. Sin embargo, el nicleo de su
proyecto conserva una extraordinaria fuerza inspiradora.

Su legado pedagbgico puede resumirse en una conviccion fundamental:
educar significa ayudar a una persona a convertirse progresivamente en
autora consciente de su propia vida.

La Educacién de la Conciencia, entendida como desarrollo integrado de
la razon, del caricter, de la libertad y de la responsabilidad, constituye la
sintesis méas profunda de la herencia pedagogica de Locke y uno de los pilares
sobre los que continta edificindose la reflexién educativa moderna.
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5.- Isaac Newton (1642-1727)

«...Este elegantisimo sistema del Sol, los planetas y los cometas
no pudo surgir sin el designio y dominio de un ser inteligente y
poderoso [...] Dios es eterno e infinito, omnipotente y
omnisciente; dura desde la eternidad hasta la eternidad y esta
presente desde el infinito hasta el infinito...»

Philosophiz Naturalis Principia Mathematica (1687/2011)

«...Los rayos de luz excitan vibraciones en el fondo del ojo, y
estas vibraciones son propagadas por las fibras sélidas de los
nervios hasta el cerebro...»

Opticks (1704/1977)

«...No sé cémo puedo parecer al mundo; pero a mi mismo me
parece haber sido solamente como un nifio que juega en la orilla
del mar y se divierte encontrando de vez en cuando un guijarro
mas liso o una concha mas hermosa que las ordinarias, mien-
tras el gran océano de la verdad permanecia completamente
desconocido ante mi...»

Isaac Newton (WESTFALL, 1980)

Pocos nombres concentran tanta carga simboélica en la historia de la
conciencia occidental como el de Isaac Newton. Si el Volumen 12 de esta serie
se cerr6 bajo la imagen de la aurora de la interioridad —el lento despuntar,
en el siglo XVII, de una conciencia que se vuelve sobre si misma para indagar
sus propios fundamentos—, el presente volumen, encuentra en Newton uno
de sus vértices mas altos y, a la vez, mas ambivalentes. Pues con Newton la
raz6n humana alcanza una de sus maximas cimas demostrativas: el cosmos
entero, desde la caida de una manzana hasta la 6rbita de los cometas, queda
subsumido bajo un pufiado de ecuaciones diferenciales. Y, sin embargo, ese
mismo triunfo abre una herida en el corazén de Occidente que atin no hemos
terminado de suturar: la herida que separa el mundo cuantificable de la
materia del mundo cualitativo de la conciencia.

La tesis que vertebra este capitulo puede enunciarse desde el principio.
Newton no es solamente el gedmetra del universo mecénico; es también, y de
manera inseparable, un te6logo, un alquimista y un buscador heterodoxo de
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la prisca sapientia, esa sabiduria primordial que él crey6 perdida y sepultada
bajo el corpus de los antiguos. Quien reduce a Newton a la imagen ilustrada
del legislador de la naturaleza —imagen acufiada por Voltaire y por la
propaganda newtoniana del siglo XVIII— ha perdido al Newton real (DOBBS,
1991). El historiador que se asome al millon de palabras manuscritas que el
genio dedico a la cronologia biblica, a la profecia, a la critica del dogma
trinitario y a la transmutacién de los metales, descubre no a un cientifico
moderno que se distrae con supersticiones, sino a una mente unitaria para la
que la matematica del cielo, la quimica del alma del mundo y el gobierno
providencial de Dios formaban un solo y vasto designio (WESTFALL, 1980).

Esta ambivalencia constituye precisamente el motivo por el que Newton
resulta capital para una filosofia de la conciencia y su educacién. Por un lado,
su obra inaugura lo que Max Weber llamo6 el desencantamiento del mundo
(Entzauberung der Welt): un cosmos vaciado de finalidades, de cualidades
sensibles y de presencia espiritual, reducido a materia, movimiento y ley
matematica. Alfred North Whitehead diagnostic6 esta operacion como la
bifurcacién de la naturaleza: la escisién entre una naturaleza fisica, real y
mensurable, y una naturaleza aparente —los colores, los sonidos, los aromas—
relegada al fuero subjetivo de la mente (WHITEHEAD, 1925/1949). Si esto es
asi, la conciencia queda expulsada del universo objetivo y confinada a un exilio
cartesiano: un fantasma cualitativo en una méquina cuantitativa. Tal es el
legado que la modernidad hereddé del paradigma newtoniano y que,
prolongado en la pedagogia, engendr6 un modelo educativo fragmentado,
mensurable y desencantado, que Maria Candida Moraes ha caracterizado con
justeza como paradigma educacional cartesiano-newtoniano (MORAES,

1997).

Por otro lado, el propio Newton se resisti6 con todas sus fuerzas a las
consecuencias materialistas de su fisica. Para él, el espacio absoluto no era un
mero receptaculo geométrico: era el sensorium Dei, el érgano sensorio de la
divinidad, el medio omnipresente en el que Dios percibe y sostiene todas las
cosas (KOYRE, 1977; JAMMER, 1993). El universo newtoniano no es una
maquina abandonada a su inercia, sino un sistema que requiere la
conservacion y el reajuste continuo de un Dios vivo y consciente. Hay, pues,
en Newton, una cosmologia de la conciencia divina que la posteridad
ilustrada amputé deliberadamente, conservando la mecéanica y descartando la
teologia que le daba sentido. Recuperar esa unidad perdida —no para
retroceder a la cosmologia del siglo XVII, sino para pensar de nuevo el lugar
de la interioridad en un universo que la ciencia tendi6 a deshabitar— es una
de las tareas que la educacién transdisciplinar asume como propia.
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Valorar a Newton desde la perspectiva de la conciencia exige, por tanto,
una doble mirada. La primera reconoce sin reservas la grandeza de su sintesis:
la unificaciéon de la fisica terrestre y celeste, la invencién del célculo, la
creacion de un método que articula andlisis y composicién, induccion y
deduccion, con un rigor que fundé la ciencia moderna. La segunda, sin caer en
el antinewtonianismo romantico que personific6 William Blake con su
denuncia del suefio de Newton —la single vision, la visién tnica y reductora—
, atiende a las pérdidas que ese triunfo trajo consigo: la cosificacién de la
naturaleza, la marginacién de la cualidad, el olvido del sujeto que conoce. Este
capitulo sostiene que s6lo una lectura que abrace ambas mitades —el genio y
su sombra, la potencia y su limite— esta a la altura de lo que Newton significa
para una educacion de la conciencia (MORIN, 2006).

No se trata de un ejercicio meramente histérico. El paradigma que Newton
ayudd a consolidar sigue gobernando, de modo larvado, buena parte de
nuestras instituciones educativas: la fragmentacion disciplinar, la obsesi6on
por lo medible, la desconexion entre el conocimiento y el conocedor, la
reduccion del aprendizaje a la transmision de contenidos inertes. Frente a ello,
pensar a Newton transdisciplinarmente significa preguntarse qué clase de
conciencia produce una determinada imagen del universo, y qué clase de
educacion se necesita para que el ser humano no quede, él mismo, reducido a
engranaje de la maquina que su razoén concibi6é. Como veremos, el propio
Newton —el del asombro infantil ante el océano de la verdad, el de la lampara
encendida en la noche de la materia— ofrece recursos inesperados para esa
tarea.

5.1.- Apuntes biograficos

Isaac Newton naci6 en la madrugada del dia de Navidad de 1642 segtin el
calendario juliano vigente en Inglaterra —el 4 de enero de 1643 segin el
calendario gregoriano—, en la pequefia hacienda de Woolsthorpe Manor, en
el condado de Lincolnshire. Fue un nacimiento marcado por el signo de la
pérdida y de la fragilidad: su padre, un préspero pero analfabeto terrateniente
del mismo nombre habia muerto tres meses antes; el nifio llegd al mundo
prematuro y tan pequeio, segun el testimonio que él mismo recogeria de su
madre, que habria cabido en un cuarto de galon (WESTFALL, 1980). Esta
orfandad inicial se redoblé cuando, con apenas tres afos, su madre Hannah
Ayscough volvi6 a casarse con el reverendo Barnabas Smith y abandono al
nifio al cuidado de su abuela materna. Diversos biografos han subrayado las
cicatrices psicolégicas de aquel desamparo temprano —la soledad obsesiva, la
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suspicacia, la incapacidad para la intimidad— que acompanarian a Newton
toda su vida (GLEICK, 2005).

Tras una infancia rural y una breve y fallida tentativa de convertirlo en
granjero, su tio reconoci6 el talento del muchacho y lo orient6 hacia la
universidad. En 1661 ingres6 como sizar —estudiante pobre que costeaba sus
estudios sirviendo a otros— en el Trinity College de Cambridge. Alli, al margen
del moribundo curriculo aristotélico oficial, Newton se form6 por su cuenta en
los modernos: ley6 a Descartes, a Gassendi, a Boyle, a Galileo, a Kepler, a
More. Sus cuadernos de juventud, los célebres Quaestiones quaedam
philosophicae, encabezados por el lema Amicus Plato amicus Aristoteles
magis amica veritas —«amigo de Platon, amigo de Aristo6teles, pero mas
amiga la verdad»—, revelan ya a un pensador que somete toda autoridad al
tribunal de la experiencia y el calculo (WESTFALL, 1980).

Los afhos de 1665 y 1666, en que la peste cerrd la universidad y obligo a
Newton a refugiarse en Woolsthorpe, constituyen el legendario annus
mirabilis. En ese retiro forzoso, un joven de poco mas de veinte afos sent6 las
bases de tres revoluciones simultaneas: el calculo infinitesimal (su «método
de las fluxiones»), la teoria de la composicion de la luz blanca y la intuicién
seminal de la gravitacion universal, ilustrada por la anécdota —probablemente
embellecida pero no del todo apécrifa— de la manzana. El propio Newton
confesaria mas tarde que en aquellos afios se hallaba «en la flor de mi edad
para la invencién» y que pensaba en la matemaética y la filosofia mas que en
ningin otro tiempo posterior (WESTFALL, 1980). Pocas veces en la historia
del pensamiento la fecundidad creadora se ha concentrado de tal modo en un
solo individuo y en tan pocos meses.

En 1669, con s6lo veintiséis afios, heredd de su maestro Isaac Barrow la
catedra lucasiana de matematicas4. Su primer gran reconocimiento piblico
llegd con la construcciéon de un telescopio reflector y con la presentaciéon, en

14 Tsaac Barrow (1630—1677) fue un matematico, tedlogo y filosofo natural inglés, primer titular
de la Catedra Lucasiana de Matematicas de la Universidad de Cambridge, fundada en 1663
gracias al legado de Henry Lucas. Reconocido precursor del calculo y maestro de Isaac
Newton, renunci6 a la catedra en 1669 para favorecer el nombramiento de este tltimo. Aunque
la catedra estuvo dedicada formalmente a las mateméticas y la filosofia natural, su
extraordinaria influencia en la formacién de figuras como Newton, Charles Babbage, Paul
Dirac o Stephen Hawking ha llevado a algunos historiadores a considerarla también, en
sentido metaforico, una especie de «catedra lucasiana de la conciencia», pues desde ella se
desarrollaron concepciones fundamentales sobre la racionalidad, el conocimiento, la
percepcion y la relacion entre mente y universo que han contribuido decisivamente a la
historia moderna de la conciencia.
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1672, de su teoria de los colores
ante la Royal Society. Pero esa
misma presentaciéon inaugurd
también el otro rasgo distintivo
de su biografia intelectual: la
propension a la polémica feroz y
al resentimiento. El enfrenta-
miento con Robert Hooke a pro-
posito de la naturaleza de la luz
lo llevé a recluirse y a retrasar
durante afios la publicacion de
sus hallazgos. Sélo la insistencia
y la generosidad del astronomo
Edmond Halley —que coste6 de
su bolsillo la edicion— logrd
arrancar de Newton la obra que
cambiaria la historia de la cien-
cia: los Philosophiae Naturalis
Principia Mathematica, apare-
cidos en 1687 (COHEN, 1983).

Junto a esta cara publica, los

5 Isaac Newton (1642-1727). Reconstruccion artistica estudios del siglo XX han desen-
inspirada en los retratos histéricos del cientifico inglés, terrado al Newton secreto. Du-
acompafiada de elementos emblematicos de sus rante décadas dedic6 mas ener-

investigaciones sobre la luz, la gravitacion y el orden gia a la alquimia y a la teologia
matemaético del universo. Imagen alegérica de caracter S .
didactico. que a la fisica. En el laboratorio
que él mismo construy6 junto a
sus habitaciones del Trinity, persiguié durante treinta afos el secreto de la
transmutacion y el «mercurio filos6fico», convencido de que en la tradicion
hermética se ocultaba un saber sobre las fuerzas activas de la materia (DOBBS,
1975). En paralelo, su escrutinio de las Escrituras lo condujo a una convicciéon
peligrosisima para un fellow de Cambridge obligado a ordenarse en la Iglesia
anglicana: el arrianismo, es decir, la negaciéon de la consustancialidad de
Cristo con el Padre y, por tanto, del dogma de la Trinidad. Newton considero
la doctrina trinitaria una corrupcién idolatrica introducida en el siglo IV.
Hubo de ocultar esta herejia durante toda su vida, practicando lo que Stephen
Snobelen ha llamado, con precisién, un nicodemismo estratégico: la disimu-
lacion prudente del disidente que conserva en secreto su fe verdadera
(SNOBELEN, 1999).

~111 ~



La Gltima etapa de su vida lo apart6 de la creacion cientifica y lo elevo a
las cumbres del poder y el prestigio institucional. En 1696 fue nombrado
guardian y, después, director de la Real Casa de la Moneda, cargo que ejercié
con implacable diligencia, persiguiendo a falsificadores hasta el patibulo. En
1703 accedid a la presidencia de la Royal Society, que gobern6 con mano de
hierro hasta su muerte. En 1704 publico la Optica, summa de sus
investigaciones sobre la luz. En 1705 fue nombrado caballero por la reina Ana,
primer cientifico distinguido con tal honor. Sus ultimos afios estuvieron
ensombrecidos por la amarga disputa con Leibniz sobre la prioridad en la
invencion del calculo, controversia que Newton condujo con una falta de
escrupulos impropia de su talla. Muri6 en Londres el 20 de marzo de 1727
(juliano) y fue enterrado con honores de principe en la abadia de Westminster.
Voltaire, testigo de aquel funeral, observdé que Inglaterra honraba a un
matematico como otras naciones honran a sus reyes (WESTFALL, 1980).

5.2.- Aportaciones fundamentales

A los efectos de una filosofia de la conciencia, lo que aqui interesa no es
tanto el detalle técnico de la fisica de Newton cuanto la visién del mundo que
esa fisica presupone y propaga, y las consecuencias que esa vision tiene para
el lugar de la mente, de la cualidad y del sujeto en el orden del ser.
Examinaremos, en este sentido, siete contribuciones fundamentales,
ordenadas de modo que conduzcan progresivamente del logro cientifico a su
trasfondo metafisico y a su relevancia para la conciencia.

5.2.1.- La sintesis matematica del cosmos

La hazafia central de los Principia consiste en demostrar que las mismas
leyes rigen el cielo y la tierra. Desde Aristoételes, la cosmologia occidental habia
dividido el universo en dos regiones ontolégicamente distintas: el mundo
sublunar, corruptible y sometido al movimiento rectilineo, y el mundo
supralunar, incorruptible y de movimientos circulares perfectos. Newton
aboli6 de un golpe esa frontera milenaria. La fuerza que hace caer una
manzana es idéntica, en naturaleza y en ley, a la que mantiene a la Luna en su
orbita y a los planetas en torno al Sol. La gravitaciéon universal —segin la cual
dos cuerpos cualesquiera se atraen con una fuerza directamente proporcional
al producto de sus masas e inversamente proporcional al cuadrado de su
distancia— unifica en una sola arquitectura matematica la totalidad del
cosmos fisico (NEWTON, 2011).
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Sobre las tres leyes del movimiento —inercia, proporcionalidad entre
fuerza y aceleracion, accion y reaccion— y sobre la ley de gravitaciéon, Newton
edificé un sistema deductivo capaz de explicar y predecir con una exactitud
asombrosa los fendémenos mas diversos: las drbitas elipticas que Kepler habia
descrito empiricamente, las mareas, la precesion de los equinoccios, el
achatamiento de la Tierra en los polos, el retorno de los cometas. La
unificacion newtoniana no fue una mera sintesis erudita: fue la prueba de que
la naturaleza, en su nivel mas fundamental, esti escrita en lenguaje
matematico, retomando y radicalizando la intuiciéon galileana del libro del
universo (KOYRE, 1977). Por primera vez, la razén humana podia leer ese
libro de cabo a rabo. El universo se revel6 como un orden inteligible,
transparente al calculo, gobernado por leyes universales, necesarias y eternas.

La importancia de este logro para la conciencia es doble y contradictoria.
Por una parte, exalta la potencia de la mente: el cosmos entero cabe en la
cabeza del gedmetra, y la inteligencia humana se descubre capaz de
aprehender la legalidad del todo. Aqui la conciencia se afirma como medida
del universo, en una apoteosis del sujeto cognoscente. Por otra parte, el
universo asi matematizado deviene en un sistema cerrado de causas eficientes,
del que han desaparecido las causas finales, los propésitos, las cualidades y,
en definitiva, todo aquello que constituye la trama de la experiencia vivida. La
conciencia que comprende el universo no halla en él ningin lugar para si
misma. Esta paradoja —la mente que se exalta comprendiendo un mundo del
que se excluye— es la matriz de la escision moderna entre sujeto y objeto que
la educacion transdisciplinar se propone reparar.

5.2.2.- El método: «Hypotheses non fingo» y las Reglas del
filosofar

Newton no s6lo construy6 un sistema del mundo: forjé un método para
construirlo. Frente al racionalismo cartesiano, que pretendia deducir la fisica
de primeros principios evidentes a la razoén, Newton reivindicé un proceder
que partia de los fenémenos y ascendia por induccién hasta las leyes, para
descender luego deductivamente a nuevos fendmenos. Esta articulacion de
andlisis (resolucién de lo complejo en sus principios) y sintesis (composicién
que reconstruye los fen6menos a partir de los principios hallados) constituye,
segtin la Optica, el método mismo de la filosofia natural (NEWTON, 1977).

La célebre divisa hypotheses non fingo —«no finjo hipétesis»—, anadida
al Escolio General de la segunda edicién de los Principia, condensa la cautela
epistemologica newtoniana. Newton habia establecido la ley de la gravitacion,
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pero confesaba no haber descubierto la causa de la gravedad: no sabia por qué
los cuerpos se atraen. Y, en lugar de inventar una explicacion mecénica del
tipo de los torbellinos cartesianos, prefiri6 abstenerse: describir
matematicamente cémo operan las fuerzas, sin pronunciarse sobre su
naturaleza tltima. Esta renuncia metédica a la hipdtesis no demostrada
inaugur6 un estilo de racionalidad —la ciencia que prefiere la ley operativa a
la especulacion causal— que seria decisivo para toda la modernidad (COHEN,
1983).

Las cuatro Reglas del filosofar (Regulae Philosophandi) que encabezan el
tercer libro de los Principia codifican esta epistemologia: no admitir mas
causas que las verdaderas y suficientes; atribuir a efectos del mismo género
las mismas causas; considerar universales las cualidades que se hallan en
todos los cuerpos sometidos a experimentacion; y tener por verdaderas las
proposiciones inducidas de los fenémenos mientras no aparezcan otros
fendémenos que las corrijan. En estas reglas late ya, embrionariamente, una
teoria del conocimiento de raiz empirista que Locke sistematizaria —no por
azar, amigo y admirador de Newton— y que la Ilustraciéon convertiria en
programa. Mas conviene advertir un matiz capital para nuestra indagaciéon: el
método newtoniano, al privilegiar lo que es comin a todos los cuerpos y
mensurable en ellos, expulsa metédicamente del campo de la ciencia aquello
que es singular, cualitativo e interior. La conciencia, irreductiblemente
cualitativa y antes que nada personal, queda por construcciéon fuera del
alcance del método. No es que Newton la niegue: es que su método no tiene
6rganos para percibirla (BURTT, 1960).

5.2.3.- Espacio y tiempo absolutos

En el famoso Escolio que abre los Principia, Newton distinguio el espacio
y el tiempo absolutos, verdaderos y matematicos, de los espacios y tiempos
relativos, aparentes y vulgares. El tiempo absoluto «fluye uniformemente sin
relacién con nada externo»; el espacio absoluto «permanece siempre igual e
inmovil». Esta doctrina, que seria el blanco de la critica de Leibniz y, mucho
después, de Mach y de Einstein, no era para Newton una mera conveniencia
geométrica. Tenia un fundamento profundamente teoloégico (JAMMER,
1993).

Para Newton, el espacio absoluto, infinito, eterno e indivisible, no es una
sustancia ni un accidente, sino algo asi como un efecto emanante de la
existencia misma de Dios: alli donde Dios es —y Dios es en todo lugar—, hay
espacio. En los célebres Queries de la Optica y en su correspondencia, Newton
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sugiere que el espacio infinito es el sensorium Dei, el «6rgano sensorio» de la
divinidad: el medio omnipresente en el que Dios, inmediatamente presente a
todas las cosas, las percibe y las gobierna del mismo modo que nuestra mente
percibe las imagenes que se forman en nuestro sensorio cerebral (KOYRE,
1977; FUNKENSTEIN, 2018). Esta audaz analogia —Dios es al universo lo que
la mente es al cerebro— sitia una conciencia césmica en el fundamento
mismo de la fisica. El espacio no es un vacio muerto: es el campo de la
omnipresencia y la percepcion divinas.

La doctrina del sensorium Dei posee una resonancia extraordinaria para
una filosofia de la conciencia. En ella, la conciencia no es un epifenémeno
tardio de la materia, sino el suelo ontologico del universo entero: el espacio
absoluto es, por asi decirlo, la extensién de una percepcion infinita. Leibniz,
en su célebre correspondencia con Samuel Clarke —portavoz de Newton—,
ataco duramente esta concepcion, objetando que rebajaba a Dios al rango de
un artesano chapucero que necesita un 6rgano para percibir y que ha de
remendar periédicamente el mecanismo del mundo (KOYRE, 1977). La
polémica Leibniz-Clarke condensa, asi, dos teologias y dos cosmologias de la
conciencia que el siglo XVIII no resolvié y que la modernidad, en su deriva
materialista, simplemente olvido, conservando el espacio fisico y descartando
el sensorio divino. Recobrar la pregunta que late en esa controversia —ées la
conciencia anterior o posterior a la materia?— es una de las cuestiones que la
transdisciplinariedad, con su nocién de niveles de realidad, vuelve a plantear
con renovado vigor (NICOLESCU, 2009).

5.2.4.- La teologia natural y el argumento del designio

Lejos de la imagen de un Newton cientifico secularizado, los Principia
culminan en una profesion de teologia natural. El Escolio General, afiadido en
1713, declara explicitamente que la admirable disposicién del Sol, los planetas
y los cometas no puede explicarse por causas puramente mecanicas, sino que
exige el designio de un Ser inteligente y poderosisimo. La ciencia, para
Newton, no destrona a Dios: lo manifiesta. El estudio de la naturaleza es una
via regia hacia su Autor, y el orden matematico del cosmos es la huella de una
inteligencia ordenadora (NEWTON, 2011).

Conviene subrayar el caracter voluntarista de la teologia newtoniana, en
contraste con el intelectualismo de Leibniz. Para Leibniz, Dios crea el mejor
de los mundos posibles siguiendo razones eternas que su entendimiento
contempla; el mundo es necesario una vez elegido el plan 6ptimo. Para
Newton, en cambio, prima la voluntad y el dominio (dominatio) de Dios: el
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mundo es contingente, podria haber sido de otro modo, y depende a cada
instante del libre poder conservador de la divinidad. Este Dios newtoniano no
es el motor inmoévil de los filosofos ni la sustancia tnica de Spinoza, sino un
Sefior vivo, providente y activo, que «gobierna todas las cosas no como alma
del mundo, sino como Sefior de todo» (FUNKENSTEIN, 2018). La distincion
tiene consecuencias profundas: el universo newtoniano no es autosuficiente;
necesita la intervencion divina para corregir, por ejemplo, las irregularidades
acumuladas en las orbitas planetarias. Aqui reside lo que la critica posterior,
con Laplace a la cabeza, denunciaria como la «hipotesis de Dios» que la
mecanica celeste podria —y deberia— hacer innecesaria.

El argumento del designio (argument from design) que Newton legb a la
teologia natural inglesa del siglo XVIII tuvo un destino paradéjico. Concebido
para enraizar la ciencia en la fe, acab0, con el avance de la propia ciencia,
replegandose ante cada nuevo dominio explicado mecanicamente, hasta
convertirse en el «Dios de los huecos» que la modernidad arrincond. La
célebre respuesta de Laplace a Napolebn —«Sire, no he necesitado esa
hip6tesis»— marca el momento en que la mecanica newtoniana se emancipa
de su fundamento teolégico y se basta a si misma. El universo deviene
entonces en lo que Newton nunca quiso que fuese: una méaquina sin
maquinista, un reloj sin relojero, un sistema cerrado de materia y movimiento
del que la conciencia —divina o humana— ha sido completamente expulsada
(PRIGOGINE; STENGERS, 2004).

5.2.5.- El Newton oculto: alquimia, prisca sapientia y la
unidad rota de su proyecto

Durante méas de dos siglos, la historiografia ortodoxa silencié o minimizé
las investigaciones alquimicas y teologicas de Newton como aberraciones de
un genio por lo demés impecablemente racional. El economista y bibli6filo
John Maynard Keynes, que adquiri6 en la subasta de 1936 una parte sustancial
de los manuscritos inéditos de Newton, ofreci6 en cambio un veredicto célebre
y revolucionario: Newton no fue el primero de los cientificos de la edad de la
razon, sino «el tltimo de los magos», la Gltima gran mente que contemplé el
universo visible e intelectual con los mismos o0jos con que lo miraron quienes
empezaron a construir nuestro patrimonio intelectual hace menos de diez mil
afios (KEYNES, 1947, apud DOBBS, 1991).

La obra monumental de Betty Jo Teeter Dobbs demostré que la alquimia
de Newton no era un pasatiempo marginal, sino parte integral de su bisqueda
de las fuerzas activas que animan la materia (DOBBS, 1975; 1991). Newton
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sospechaba que el mecanicismo estricto —el universo de pura materia inerte
y choque de corptisculos— era insuficiente para explicar la cohesion, la vida,
la fermentacion, la gravitacibn misma. En la tradicion hermética buscod
indicios de principios activos, no mecanicos, de «espiritus» o agentes
vegetativos que penetran la materia. Su célebre rechazo a reducir la gravedad
a un mero impulso mecéanico, y su sospecha de que actuaba a través de un
«espiritu sutil» o de la voluntad divina, hunde sus raices en esta conviccion
anti-reduccionista. El Newton alquimista no es, pues, una contradiccion del
Newton fisico: es su complemento secreto, el buscador de una naturaleza
animada que el método matemético no podia captar (DOBBS, 1991).

La relevancia de este Newton heterodoxo para nuestra indagacién es
considerable. Revela que el propio padre del mecanicismo no crey6 nunca en
un universo enteramente mecanico y desencantado. Su cosmos estaba
habitado por fuerzas activas, gobernado por una providencia consciente y
orientado hacia un designio. La amputacion de esta dimensién —operada por
la Ilustracién newtoniana, que conservé la mecéanica y desech6 la metafisica
que la sostenia— produjo una imagen del mundo mas pobre y mis muerta que
la que Newton mismo profesd. Aqui hay una lecciéon de primer orden para la
educacion: la manera en que una cultura selecciona, de la obra de sus grandes
creadores, lo que conserva y lo que olvida, configura el horizonte mental de
generaciones enteras. La modernidad eligi6 al Newton geémetra y enterr al
Newton mago; con ello, eligié un universo sin conciencia (BERMAN, 1987).

5.2.6.- La bifurcacion de la naturaleza y el exilio de la
cualidad

Ningtin aspecto de la herencia newtoniana ha pesado tanto sobre la
filosofia de la conciencia como la distincion, heredada de Galileo, Descartes y
Locke pero consagrada por la fisica de Newton, entre cualidades primarias y
cualidades secundarias. Las primarias —extensién, figura, movimiento,
numero, solidez— se consideran reales y objetivas, inherentes a los cuerpos
mismos, y por ello mensurables y matematizables. Las secundarias —color,
sonido, sabor, olor, calor— se consideran meras sensaciones producidas en el
sujeto por la accién de las primarias sobre los 6rganos sensoriales: no existen
en la naturaleza, sino sblo en la mente que las percibe (BURTT, 1960).

La Optica de Newton ofrece la ilustraciéon perfecta de esta operacion.
Newton demostré que la luz blanca es una mezcla de rayos diversamente
refrangibles, y que cada rayo esta asociado a un color. Pero, con extraordinaria
lucidez, advirti6 que los rayos mismos «no son coloreados»: en ellos no hay
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sino una cierta disposicion a excitar en nosotros la sensacion de tal o cual
color. El color, pues, no esté en la luz: esta en la conciencia. La rosa no es roja
en la oscuridad. Lo que la fisica estudia es una vibraciéon o un poder de
refraccion mensurable; el rojo vivido, la cualidad sensible, queda relegado al
fuero interno del perceptor (NEWTON, 1977). Goethe, un siglo después, se
rebelaria contra esta amputacion con su Teoria de los colores, reivindicando
la dimensién vivida, cualitativa y fenoménica del color frente a la reduccion
newtoniana al espectro mensurable.

Whitehead bautiz esta escision como la bifurcacién de la naturaleza: la
fractura entre la naturaleza «causal» —atomos, fuerzas, vibraciones, lo Gnico
real para la fisica— y la naturaleza «aparente» —los colores, los aromas, las
musicas, relegados al sueio subjetivo de la mente—. La critica de Whitehead
es demoledora: este dualismo condena al ser humano a vivir en un mundo
escindido, donde lo que percibimos no es real y lo real no se percibe; donde la
poesia del crepisculo es ilusion y la verdad es un conjunto de ecuaciones
incoloras (WHITEHEAD, 1949). El resultado es un universo que Edwin Burtt
describi6 como un orden infinito de materia en movimiento,
matematicamente determinado, en el que el ser humano —portador de los
fines, los valores y las cualidades— ha quedado convertido en un espectador
irrelevante y desterrado, un extrafio accidente en un cosmos que le es
radicalmente ajeno (BURTT, 1960). La conciencia, sede de toda cualidad, no
encuentra ya en la naturaleza objetiva ninglin parentesco: es la mancha
residual de subjetividad en una realidad por lo demdas enteramente
cuantitativa.

5.2.7.- Universo-reloj, determinismo y conciencia

La sintesis de las contribuciones anteriores cristaliza en la imagen que
maés profundamente ha modelado la imaginacién moderna: el universo-reloj.
Si todo en la naturaleza obedece a leyes matemaéticas deterministas, entonces
el cosmos es, en principio, una maquina perfectamente predecible. Pierre-
Simon de Laplace llevo esta intuicién a su formulacién limite con la ficciéon de
una inteligencia —el «demonio de Laplace»— que, conociendo la posicion y la
velocidad de todas las particulas del universo en un instante, podria calcular
con certeza absoluta todo su pasado y todo su porvenir. El futuro estaria
enteramente escrito en el presente. No hay azar, no hay novedad, no hay
tiempo en sentido fuerte: s6lo el despliegue mecénico de un estado inicial
(PRIGOGINE; STENGERS, 2004).
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Este determinismo, prolongacién rigurosa de la mecanica newtoniana,
plantea a la conciencia un problema doble y angustioso. En primer lugar, el
problema de la libertad: si el universo fisico es un sistema cerrado de causas
eficientes y la mente forma parte de él, {qué espacio queda para la decisiéon
libre, para la responsabilidad, para la accién intencional? El compatibilismo,
el dualismo, el epifenomenalismo son otras tantas respuestas a este dilema
que el éxito de la fisica newtoniana hizo ineludible. En segundo lugar, el
problema de la existencia misma de la conciencia: si la realidad dltima es
materia en movimiento sin cualidad, écomo y por qué surge la experiencia
vivida, el rojo del rojo, el dolor del dolor, eso que David Chalmers llamaria el
«problema dificil» de la conciencia? (CHALMERS, 1999). El universo
newtoniano no soélo no explica la conciencia: hace de ella un enigma
escandaloso, una anomalia que no deberia existir en un mundo concebido
como pura mecanica.

Aqui se cierra el circulo de la ambivalencia que abri6 este capitulo. La
mayor conquista de la conciencia humana —comprender mateméaticamente el
universo— produjo una imagen del universo en la que la conciencia no tiene
lugar. El triunfo del sujeto cognoscente se paga con su propio destierro del
mundo que conoce. Este es, en rigor, el legado filos6fico capital de Newton
para una teoria de la conciencia: no una doctrina sobre la mente, sino la
construcciéon de un cosmos del que la mente ha sido excluida, planteando con
ello, a contrario, el problema que dominaria la filosofia moderna y que la
educacion transdisciplinar se propone afrontar de raiz: cobmo volver a pensar
la unidad rota del ser humano y su universo.

5.3.- Correlatos contemporaneos

La grandeza de un clasico se mide por su fecundidad postuma, por la
cantidad de didlogos que su obra sigue suscitando siglos después. El universo
de Newton, que pareci6 definitivo y eterno durante doscientos afios, fue
puesto en crisis por la fisica del siglo XX y reinterpretado por las corrientes de
pensamiento que hoy nutren la educacién transdisciplinar. Examinemos los
principales correlatos contemporaneos de la cosmovisién newtoniana, en la
medida en que afectan a la filosofia de la conciencia.

5.3.1.- La crisis de los absolutos: relatividad y cuantica

La critica contempordanea al mecanicismo de Newton no consiste
simplemente en corregir algunos detalles de su fisica, sino en cuestionar varios
de los supuestos ontologicos y epistemologicos mas profundos sobre los que
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se edifico la cosmovision moderna. Durante més de dos siglos, el universo
newtoniano fue concebido como una inmensa maquina gobernada por leyes
matematicas exactas, donde cada acontecimiento estaba rigurosamente
determinado por causas anteriores. En este marco, la conciencia no
desempeiaba ningtin papel relevante en la constitucion de la realidad: era un
mero espectador de un mundo completamente formado e independiente de
ella. Sin embargo, los avances de la fisica del siglo XX y XXI han puesto en tela
de juicio cada uno de estos presupuestos.

La primera gran objecion afecta al concepto mismo de espacio y tiempo
absolutos. Newton consideraba que el espacio existia como una especie de
recipiente universal e inmutable dentro del cual ocurrian todos los
acontecimientos. Del mismo modo, el tiempo fluia uniformemente para todo
el universo, independientemente de los procesos fisicos que tuvieran lugar en
él. Esta concepcién parecia tan evidente que fue aceptada durante
generaciones como una descripcién literal de la realidad. Sin embargo, la
relatividad mostré que ni el espacio ni el tiempo poseen existencia absoluta.
Dos observadores que se desplazan a velocidades diferentes pueden medir
intervalos temporales distintos para un mismo fenémeno. Un reloj situado en
un satélite de posicionamiento global (GPS) no transcurre al mismo ritmo que
uno situado en la superficie terrestre debido tanto a su velocidad como a la
diferente intensidad del campo gravitatorio. Si los ingenieros no corrigieran
continuamente estos efectos relativistas, los sistemas de navegacion
acumularian errores de varios kildmetros cada dia. Este ejemplo cotidiano
demuestra que el espacio y el tiempo de Newton no son rasgos fundamentales
de la realidad, sino aproximaciones validas anicamente para velocidades y
campos gravitatorios moderados.

La relatividad cuestiona ademaés la idea de un observador privilegiado
capaz de describir la realidad desde una perspectiva absoluta. En la fisica
newtoniana se suponia implicitamente que existia una descripcién objetiva
tinica del universo. En cambio, la relatividad ensena que diferentes
observadores pueden ofrecer descripciones distintas y, sin embargo,
igualmente validas de los mismos acontecimientos. La simultaneidad, que
Newton consideraba un hecho absoluto, resulta depender del sistema de
referencia. Dos sucesos que para un observador ocurren al mismo tiempo
pueden no ser simultaneos para otro. Esto supone una profunda
transformacion filoséfica: la realidad ya no aparece organizada alrededor de
un marco universal e independiente del observador.
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Pero la critica méas radical al mecanicismo procede de la mecanica
cuantica. Newton suponia que las propiedades de los cuerpos —posicion,
velocidad, masa o trayectoria— existen de manera perfectamente definida
antes de ser observadas. La medicién simplemente revela lo que ya esté alli.
La fisica cuantica desafia directamente esta intuicion. En el célebre
experimento de la doble rendija, por ejemplo, electrones individuales
producen un patrdén de interferencia caracteristico de las ondas cuando nadie
determina por qué rendija pasan. Sin embargo, cuando se introduce un
dispositivo de observacién para identificar su trayectoria, el patréon
desaparece y los electrones se comportan como particulas localizadas. Lo
sorprendente no es tinicamente el resultado experimental, sino el hecho de
que el tipo de observacion realizada modifica el fenémeno observado. La
frontera entre observador y sistema observado deja asi de ser completamente
nitida.

Esta situaci6n conduce a una critica profunda de la concepcidn clasica de
la objetividad. En el universo de Newton, la realidad posee propiedades
perfectamente definidas con independencia de cualquier acto de
conocimiento. En muchas interpretaciones de la mecéanica cuantica, por el
contrario, determinadas propiedades no adquieren valores concretos hasta el
momento de la medicién. Aunque los fisicos discrepan acerca del significado
altimo de este fendmeno, el consenso experimental es claro: el observador no
puede considerarse completamente exterior al proceso observado.

Otro aspecto especialmente problematico para el mecanicismo es el
principio de indeterminacién formulado por Werner Heisenberg. Newton
suponia que, si se conocieran con precision absoluta todas las posiciones y
velocidades de las particulas del universo, seria posible predecir cualquier
acontecimiento futuro. La mecénica cuantica demuestra que tal conocimiento
completo es imposible incluso en principio. No se trata de una limitaci6n
tecnologica o metodoldgica, sino de una caracteristica fundamental de la
naturaleza. Cuanto mayor precision se obtiene en la posicion de una particula,
menor es la precisiéon alcanzable respecto a su momento lineal, y viceversa. La
idea de una prediccion absoluta del futuro queda asi descartada en el nivel
mas elemental de la realidad fisica.

Esta critica alcanza directamente al famoso "demonio de Laplace", la
inteligencia hipotética que podria calcular el estado futuro de todo el universo
a partir de un conocimiento perfecto del presente. La fisica contemporanea ha
mostrado que semejante conocimiento perfecto no puede existir. El
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determinismo absoluto deja de ser una consecuencia inevitable de las leyes
fisicas y pasa a considerarse una construccion filoso6fica asociada al paradigma
clasico.

A ello se anade el fenémeno del entrelazamiento cuantico, que David
Bohm y otros autores consideraron particularmente revelador (BOHM,
2008). Dos particulas que han interactuado pueden conservar correlaciones
instantaneas incluso cuando se encuentran separadas por enormes distancias.
Los experimentos inspirados en las desigualdades de Bell han confirmado
repetidamente estas correlaciones. El resultado desafia la intuiciéon
mecanicista segin la cual la realidad estd compuesta por objetos
independientes que interactiian inicamente mediante contactos o influencias
locales. El universo aparece ahora como una red de relaciones mucho mas
profunda e integrada de lo que la fisica clasica permitia imaginar (BELL,
2004; BOHM, 2008; CAPRA, 2017; STAPP, 2011).

La teoria del caos introdujo ademas una critica desde dentro del propio
determinismo clasico. Sistemas completamente deterministas pueden
mostrar comportamientos impredecibles debido a su extrema sensibilidad a
las condiciones iniciales. El conocido "efecto mariposa" ilustra como
variaciones mintsculas pueden amplificarse hasta producir consecuencias
enormes’. En meteorologia, por ejemplo, diferencias insignificantes en las
mediciones iniciales pueden conducir a predicciones radicalmente distintas
después de unos pocos dias. Aunque las ecuaciones sean deterministas, la
capacidad real de prediccion resulta severamente limitada. El sueno
newtoniano de una prevision ilimitada del futuro se revela asi inalcanzable
incluso en numerosos sistemas macroscopicos.

Desde la perspectiva de la conciencia, estas transformaciones tienen
implicaciones atin méas profundas. El paradigma newtoniano favorecia una
vision reduccionista segin la cual la mente podia entenderse, en tltima
instancia, como un conjunto de movimientos materiales gobernados por leyes
mecéanicas. La conciencia aparecia como un fenémeno secundario, carente de

15 El llamado «efecto mariposa», formulado por Edward Norton Lorenz en el marco de la teoria
del caos, describe la extrema sensibilidad de ciertos sistemas complejos a sus condiciones
iniciales. Segun este principio, pequefias variaciones aparentemente insignificantes pueden
amplificarse progresivamente hasta generar consecuencias muy distintas a largo plazo.
Aunque tales sistemas estén regidos por leyes deterministas, su evoluciéon puede resultar
practicamente impredecible debido a la imposibilidad de conocer con precisién absoluta todas
las condiciones iniciales. Esta idea cuestion6 la concepciéon mecanicista clasica heredada de
Newton y Laplace, segin la cual el conocimiento exacto de las causas permitiria predecir
integramente el futuro de un sistema.
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eficacia causal propia. Sin embargo, la fisica contemporanea ha debilitado
considerablemente los fundamentos filoséficos de esta reduccion. Al
cuestionar la separacion absoluta entre observador y observado, al mostrar
limites intrinsecos al conocimiento objetivo y al revelar niveles de realidad
donde la participaciéon del acto observacional parece ineludible, ha vuelto a
abrir preguntas que el mecanicismo consideraba definitivamente resueltas.

Autores como Fritjof Capra, David Bohm o Henry Stapp han explorado
precisamente estas implicaciones, sugiriendo que la realidad podria ser mas
participativa, relacional e interdependiente de lo que admitia la imagen
mecanicista clasica. Aunque muchas de sus propuestas siguen siendo objeto
de debate, reflejan una conviccién ampliamente compartida: la cosmovisiéon
de Newton, extraordinariamente poderosa para explicar numerosos
fenémenos fisicos, ya no puede considerarse una descripciéon exhaustiva de la
realidad.

En consecuencia, la critica contemporanea no niega la grandeza de
Newton ni la eficacia de su fisica dentro de su dominio de aplicacion. Lo que
cuestiona es la pretension de convertir aquella mecanica en una metafisica
universal. La relatividad destruyé los absolutos de espacio y tiempo; la
mecanica cuintica cuestion6 la independencia entre observador y realidad
observada; el principio de indeterminacién limit6 el ideal de conocimiento
total; el entrelazamiento desafié la imagen atomista del mundo; y la teoria del
caos mostro la fragilidad practica de la predictibilidad absoluta. En conjunto,
estas transformaciones han desplazado a la conciencia desde la periferia del
universo newtoniano hacia una posicibn nuevamente problemética y
filos6ficamente significativa, reabriendo uno de los grandes interrogantes que
la modernidad mecanicista habia considerado cerrado: cuél es, en realidad, el
lugar del sujeto consciente en la estructura misma del cosmos.

5.3.2.- La nueva alianza: tiempo, irreversibilidad y
complejidad

Ilya Prigogine y Isabelle Stengers articularon una de las criticas mas
profundas y constructivas a la herencia newtoniana. Su tesis es que la ciencia
clasica, newtoniana, construy6 un mundo de leyes reversibles y deterministas
en el que el tiempo no cuenta: las ecuaciones de la mecénica funcionan igual
hacia el pasado que hacia el futuro, y el devenir es una ilusion. Frente a este
universo atemporal, la termodindmica del no-equilibrio, las estructuras
disipativas y la teoria del caos revelan un universo donde el tiempo es real e
irreversible, donde la novedad emerge, donde el azar y la necesidad se
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entrelazan para producir orden a partir del desorden (PRIGOGINE,;
STENGERS, 2004). Esta «nueva alianza» entre el ser humano y la naturaleza
repara la fractura que Newton habia abierto: la naturaleza deja de ser un
autémata muerto para mostrarse creadora, historica, abierta. Para una
filosofia de la conciencia, esto es decisivo: en un universo que produce
novedad e irreversibilidad, la emergencia de la vida y de la mente deja de ser
una anomalia escandalosa para convertirse en una posibilidad inscrita en la
creatividad misma de lo real.

5.3.3.- El reencantamiento del mundo y la critica al
paradigma mecanicista

Morris Berman situ en la revolucion cientifica del siglo XVII el origen del
«desencantamiento» moderno, y propuso un «reencantamiento del mundo»
que recupere la participacion, el sentido y la pertenencia que el paradigma
cartesiano-newtoniano destruy6 (BERMAN, 1987). En la misma linea, Fritjof
Capra denunci6 la crisis cultural derivada de la extrapolacion del modelo
mecanicista a todos los dominios —la economia, la medicina, la psicologia, la
educacion— y reivindic6 un paradigma holistico, sistémico y ecologico
(CAPRA, 1992). Estas corrientes comparten un diagndstico comun: la imagen
newtoniana del universo-maquina, fecunda en el dominio de la fisica, se reveld
catastroéfica al ser aplicada como metafora omniabarcante de la realidad y del
ser humano. La conciencia, la vida y el sentido no se dejan reducir a
engranajes. El reencantamiento no propone, por supuesto, un regreso a la
supersticién premoderna, sino una integracién de los logros de la ciencia en
una visién mas rica, capaz de albergar tanto la cantidad como la cualidad,
tanto el mecanismo como la finalidad, tanto el objeto como el sujeto.

5.3.4.- Complejidad y transdisciplinariedad

Es aqui donde el pensamiento de Edgar Morin y la transdisciplinariedad
de Basarab Nicolescu —ejes de esta serie— ofrecen la respuesta mas madura
al legado newtoniano. Morin caracteriza el paradigma de la simplicidad, cuyo
arquetipo es la ciencia clésica, por tres operaciones: la disyuncién (que separa
lo que esta unido: el sujeto del objeto, la naturaleza de la cultura, la cualidad
de la cantidad), la reduccién (que reduce el todo a sus partes y lo complejo a
lo simple) y la abstracciéon cuantificadora (que retiene s6lo lo mensurable).
Frente a él, el pensamiento complejo propone religar (reliance) lo que el
método clasico separd, sin renunciar al rigor (MORIN, 1994; 2006). La
conciencia deja de ser un residuo inexplicable para devenir un fené6meno
emergente comprensible s6lo en la trama de relaciones que lo produce.
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Nicolescu, por su parte, introduce una idea que toca el corazon del
problema newtoniano: la existencia de distintos niveles de realidad,
separados por discontinuidades —como la que media entre el nivel
macrofisico newtoniano y el nivel cuantico— y articulados por la légica del
tercero incluido. El error del paradigma clasico fue suponer un tinico nivel de
realidad, homogéneo y enteramente mensurable, y proyectar sobre él la
totalidad de lo existente, incluida la conciencia. La transdisciplinariedad
restituye la pluralidad de niveles y, con ella, la posibilidad de pensar la
conciencia y la materia no como dos sustancias incompatibles, sino como
dimensiones de una realidad de niveles multiples (NICOLESCU, 2009). Asi,
lo que en Newton fue desgarradura —el espacio absoluto como sensorio de una
conciencia divina, escindido luego de la materia mecénica— puede repensarse
como articulacion: niveles de realidad copresentes, religados, abiertos.

5.3.5.- El problema dificil de la conciencia y los revivals de
la interioridad cosmica

Finalmente, la filosofia de la mente contemporianea ha hecho del
«problema dificil» de la conciencia —por qué y cobmo los procesos fisicos van
acompafiados de experiencia subjetiva— el escollo central que la cosmovision
heredada de Newton no logra sortear (CHALMERS, 1999). Ante este escollo,
asistimos a un sorprendente renacimiento de posiciones que, de un modo
secularizado, recuperan algo de la intuicibn del sensorium Dei: el
panpsiquismo y el cosmopsiquismo, que postulan que la conciencia, o un
protomental, es una propiedad fundamental y ubicua de lo real, y no un
producto tardio y milagroso de la complejidad neuronal. Sin suscribir
necesariamente estas tesis, conviene advertir su significado histérico: la
pregunta que Newton mantuvo viva al situar una conciencia infinita en el
fundamento del cosmos, y que la modernidad materialista creyé superada,
regresa hoy al primer plano del debate filosofico y cientifico. La conciencia
vuelve a buscar su lugar en el universo, y lo hace, en cierto modo, desandando
el camino que la fisica newtoniana abrio.

5.4.- Principios educativos y pedagogicos

La reflexi6on sobre Newton no seria transdisciplinar si se detuviera en la
historia de las ideas. Su sentido ultimo es pedagogico: équé ensefianzas se
desprenden, para una Educacion de la Conciencia, de la grandeza y de la
sombra del coloso de Woolsthorpe? La paradoja es instructiva y
aleccionadora: el paradigma que Newton ayud6 a fundar configur6 —y ain
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configura— el modelo educativo dominante en Occidente; y, sin embargo, el
Newton real, el del asombro y la busqueda integral del saber, ofrece recursos
para superarlo. Formulamos a continuacion, en didlogo con la obra de Moraes,
Morin, Nicolescu, Freire y Boff, ocho principios educativos.

5.4.1.- Del paradigma fragmentador a la educacion que
religa

El primer principio nace del diagnoéstico de Moraes: gran parte de la
escuela contemporanea sigue funcionando bajo un paradigma educacional
cartesiano-newtoniano, caracterizado por la fragmentacion disciplinar, la
linealidad, la transmisi6n de contenidos descontextualizados y la concepciéon
del alumno como receptor pasivo (MORAES, 1997). Tal como la fisica
newtoniana descompuso el cosmos en particulas y fuerzas aislables, la
pedagogia mecanicista descompone el saber en asignaturas estancas, el
aprendizaje en unidades medibles y al sujeto en funciones cognitivas
separadas. El principio correctivo es la religacién (reliance) moriniana: una
educacion que reconecte los saberes entre si, el conocimiento con la vida, la
parte con el todo, el dato con su contexto y su sentido (MORIN, 1994;
MORAES, 2008). Ensefiar transdisciplinarmente a Newton significa,
precisamente, no ensefiar s6lo sus ecuaciones, sino las preguntas metafisicas,
teolbgicas y existenciales que las animaban: restituir al saber su espesor
humano.

5.4.2.- Reintegrar al sujeto que conoce: contra la
educacion sin conciencia

La gran amputacién newtoniana fue la expulsiéon del sujeto del mundo
objetivo. Prolongada en la educacién, esta amputacion produce un
aprendizaje sin conciencia: un saber que se acumula sin transformar al que
aprende, una informacién que no deviene en formacion. El segundo principio
reclama reintroducir explicitamente al sujeto cognoscente en el acto de
conocer. No hay conocimiento sin un conocedor situado, encarnado, afectado;
todo aprendizaje es, a la vez, autoconocimiento. Una Educacién de la
Conciencia no separa, como hizo el método newtoniano, lo que se conoce de
quien lo conoce: cultiva la reflexividad, la metacognicién y, més radicalmente,
la implicacién existencial del aprendiz en aquello que estudia. El alumno no
es el «observador irrelevante» del cosmos, sino un participante cuya
transformacion interior es la finalidad misma de la educacion.
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5.4.3.- La cualidad junto a la cantidad: rehabilitar lo
sensible y lo vivido

La bifurcacién de la naturaleza relegé al limbo de lo subjetivo el color, el
sonido, el aroma, el afecto: todo lo cualitativo y vivido. Una educacion que s6lo
evalta lo mensurable —reduciendo el aprendizaje a calificaciones, rankings y
competencias cuantificables— reproduce, en el aula, la amputaciéon
newtoniana de la cualidad. El tercer principio reivindica el valor educativo de
lo cualitativo: la experiencia estética, la emocion, el sentido, la belleza, la
dimension sensible del conocer. Como Goethe frente a Newton, la educacion
transdisciplinar no opone la cualidad a la cantidad, pero se niega a sacrificar
la primera en aras de la segunda. Aprender el espectro de la luz no debe excluir
maravillarse ante el arco iris; conocer la formula de la gravitaciéon no debe
apagar el estupor ante la caida de las cosas. La cualidad vivida es el medio en
que la conciencia se forma (MORAES, 2008).

5.4.4.- El asombro como principio: el nifio ante el océano
de la verdad

Entre todas las imagenes que Newton leg6, ninguna es pedagodgicamente
maés fecunda que su autorretrato como un nino que juega en la orilla del mar,
recogiendo guijarros més pulidos mientras el inmenso océano de la verdad
permanece inexplorado. En esta confesion, el mayor genio cientifico de su
época se reconoce, ante todo, asombrado. El cuarto principio eleva el asombro
(thaumdazein) a fundamento del aprendizaje. La educacién mecanicista,
obsesionada con la respuesta correcta y la eficiencia, mata el asombro; la
Educacién de la Conciencia lo cultiva como la disposicién originaria de toda
busqueda auténtica de la verdad. Mantener vivo en el aula el océano
inexplorado —la conciencia de lo que no sabemos, la apertura a lo inmenso—
es preservar la fuente misma del deseo de conocer.

5.4.5.- La unidad de la razén y la contemplacion

La cultura occidental escindi6 a Newton en dos: conservd al matemaéticoy
desechd al teblogo, al alquimista, al buscador de la sabiduria perdida. Pero el
Newton histérico fue una unidad: para él, calcular drbitas, descifrar la profecia
e indagar las fuerzas ocultas de la materia eran momentos de un tnico
movimiento del espiritu hacia la verdad y hacia Dios. El quinto principio
extrae de aqui una leccién transdisciplinar capital: 1a integracién de las formas
de conocer que la modernidad separ6 —la razéon demostrativa y la
contemplacion, la ciencia y la sabiduria, el calculo y el sentido—. Una
Educacion de la Conciencia no forma especialistas mutilados, sino seres
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humanos capaces de habitar a la vez el rigor de la razon y la profundidad de la
contemplacion. El Newton entero, recompuesto contra su mutilaciéon
ilustrada, es un emblema de esa aspiracién a la unidad del saber.

5.4.6.- Ante la cosmovision heredada: conscientizacion

La pedagogia de Paulo Freire ensefia que ningin saber es neutro y que
toda vision del mundo conlleva una concepcion del ser humano y de su poder.
El sexto principio aplica la conscientizaciéon freireana a la cosmovisién
cientifica misma: ensefiar a leer criticamente el paradigma mecanicista, a
reconocer sus presupuestos, sus alcances y sus limites, a distinguir entre la
fisica newtoniana —legitima y poderosa en su dominio— y el mecanicismo
como ideologia que extrapola ese modelo a la totalidad de lo real, incluido el
ser humano (FREIRE, 1997). Una educacién liberadora no transmite la
imagen del mundo como un dogma incuestionable, sino que forma sujetos
capaces de interrogarla. Frente a la «educaciéon bancaria» que deposita
contenidos en receptores pasivos —espejo pedagdgico del universo-maquina—
, Freire opone una educacion dialégica y problematizadora que devuelve al
educando su condicién de sujeto consciente y creador de mundo (FREIRE,
1975; 1976).

5.4.7.- Reencantar el aprendizaje

Si la modernidad desencanté el cosmos, la escuela ha tendido a
desencantar el aprendizaje, convirtiéndolo en una tarea instrumental, gris y
carente de misterio. El séptimo principio reclama un reencantamiento del
acto educativo (BERMAN, 1987; ASSMANN, 1998): recuperar la dimensiéon
de sentido, de pertenencia y de participacion que el conocer mecanizado
perdi6. Reencantar no es engafiar ni mistificar: es restituir al aprendizaje su
caracter de aventura del espiritu, su capacidad de conmover, de transformar,
de abrir al educando a la belleza y a la profundidad de lo real. La paradoja
newtoniana —un universo a la vez deslumbrante en su orden y vaciado de
alma— ensefia, por contraste, que el conocimiento sin encantamiento se
vuelve estéril, y que una Educacion de la Conciencia debe mantener
encendida, en cada generacion, la lampara del asombro y del sentido.

5.4.8.- El cosmos como creaciéon, no como mercancia

El octavo y tltimo principio recoge la advertencia de la teologia de la
liberacion y de la ecologia integral. El paradigma newtoniano, al reducir la
naturaleza a materia inerte y mensurable, la convirtié6 en objeto disponible
para la dominacién y la explotacion técnica ilimitada. Leonardo Boff ha
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mostrado como esta cosificacion de la naturaleza —su degradacion de creacion
a recurso— esta en la raiz de la crisis ecologica contemporanea, en la que el
«grito de la tierra» se entrelaza con el «grito de los pobres» (BOFF, 1996). Una
Educacion de la Conciencia, fiel a 1a mejor herencia del propio Newton —para
quien el cosmos era obra y manifestacion de un designio—, ensefia a
contemplar la naturaleza no como mecanismo explotable, sino como creacién
que merece reverencia y cuidado. Restituir al universo su caracter de don,
frente a su reduccibn moderna a mercancia, es quizd la consecuencia
pedagobgica mas urgente de toda la reflexion que este capitulo ha desplegado.

Concluimos, pues, donde empezamos. Newton es el vértice luminoso y la
sombra densa de la conciencia moderna: la razéon que comprende el universo
y que, al comprenderlo, se descubre exiliada de él. Educar la conciencia a la
altura de Newton significa heredar su rigor sin heredar su mutilacién; honrar
la potencia de la razén matematica sin sacrificarle la cualidad, el sentido y la
interioridad; recoger del coloso, por encima de sus ecuaciones, aquel gesto
altimo de humildad asombrada ante el océano inexplorado de la verdad. En
ese gesto —el del sabio que se sabe nifo ante lo inmenso— se cifra, acaso, toda
la pedagogia de la conciencia que esta serie persigue, y se enciende de nuevo
la lampara de la interioridad cuya aurora alumbramos en el volumen
precedente.
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6.- Hugo Grocio y Samuel von Pufendorf

«...Pero entre las cosas que son propias del hombre esta el
apetito de sociedad, esto es, de comunidad; y no de una
comunidad cualquiera, sino tranquila y ordenada segin la
condicion de su entendimiento, con aquellos que pertenecen a su
especie...»

Hugo Grocio (1583-1645)
Del derecho de la guerra y de la paz
Prolegdémenos, §6 (1625/1998)

«...Sera, pues, ley fundamental del derecho natural que cada
hombre cultive y conserve, en cuanto de él dependa, una
sociabilidad pacifica con los demas, conforme a la indole y al fin
del género humano considerado en su conjunto...»

Samuel von Pufendorf (1632-1694)
De los deberes del hombre y del ciudadano
segun la ley natural, lib. 1, cap. III (1673/2002)

«...Los derechos del hombre, por mas fundamentales que sean,
son derechos historicos, esto es, nacidos en ciertas
circunstancias, caracterizadas por luchas en defensa de nuevas
libertades contra viejos poderes, y nacidos de modo gradual...»

Norberto Bobbio (1909-2004)
El tiempo de los derechos (1991)

El siglo XVII europeo se abre sobre las ruinas morales de la Cristiandad
dividida. Las guerras de religién, que culminan en la devastacion de la Guerra
de los Treinta Anos (1618-1648), no fueron solo una catastrofe demografica y
politica: fueron, ante todo, el derrumbe de un presupuesto civilizatorio.
Durante siglos, el orden de la convivencia se habia sostenido sobre una fe
compartida, una autoridad eclesial comdn y una imagen tnica del cosmos.
Cuando esa fe se fractura en confesiones irreconciliables que se combaten con
el hierro y el fuego, surge una pregunta que constituye, quiza, el verdadero
alumbramiento de la modernidad juridica y moral: ésobre qué fundamento
puede sostenerse la convivencia entre los seres humanos —y entre los
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pueblos— cuando ya no comparten ni el dogma, ni la Iglesia, ni la obediencia
a un mismo soberano espiritual?

A esta pregunta responden, de manera complementaria y profundamente
articulada, Hugo Grocio y Samuel von Pufendorf. Su respuesta no consiste en
restaurar una autoridad perdida, sino en desplazar el fundamento del orden
desde la revelacién hacia la naturaleza humana, y dentro de ésta, hacia la
razon y la sociabilidad. El derecho natural deja de ser, en sus manos, un
apéndice de la teologia moral para convertirse en una ciencia auténoma,
deducible de la sola consideracion de lo que el ser humano es. Esta operacion,
que Welzel describi6 como el transito del derecho natural escoléstico al
derecho natural racionalista (WELZEL, 1979), no es un mero refinamiento
técnico de juristas: es un acontecimiento en la historia de la conciencia. Por
primera vez de modo sistematico, la conciencia moral se concibe como una
facultad universal, accesible a todo hombre por el solo uso de la razon,
vinculante por encima de las confesiones y de las fronteras, e independiente
de la pertenencia a una comunidad de salvacion.

Justificar la presencia de ambos pensadores en este volumen, dedicado a
la plenitud de la sustancia y la mistica del amor puro, exige reconocer que la
interioridad que la serie viene rastreando desde sus primeros tomos no es solo
la interioridad mistica, contemplativa o cognoscente. Es también, y de manera
decisiva en el siglo XVII, una interioridad juridico-moral: la conciencia que
se sabe portadora de derechos y deberes, que reconoce en el otro a un
semejante dotado de dignidad, y que descubre en si misma un «tribunal
interior» capaz de juzgar la justicia o injusticia de las acciones con
independencia de la ley positiva. Grocio y Pufendorf son los grandes
arquitectos de esa conciencia juridica universal. Con ellos nace el sujeto
moderno de derechos, esa figura que la Declaraciéon Universal de los
Derechos Humanos de 1948 reconoceria tres siglos después como
fundamento de «la libertad, la justicia y 1a paz en el mundo» (BOBBIO, 1991).

La valoracion de su legado no puede, sin embargo, ser ingenuamente
celebratoria. El universalismo del derecho natural racionalista nacib
entrelazado con la expansion comercial y colonial europea: el Mare Liberum
de Grocio (1609), que proclama la libertad de los mares como patrimonio
comun de la humanidad, fue también un alegato juridico al servicio de la
Compania Holandesa de las Indias Orientales y de su pugna con el monopolio
ibérico (TUCK, 1999). La razon que se postula como universal es, de hecho,
una razoén situada, europea, masculina y propietaria. Una lectura rigurosa —y
fiel al horizonte critico, decolonial y liberador que orienta esta serie— debe
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sostener a la vez dos verdades: que estos pensadores fundaron el lenguaje
moderno de la dignidad y de los derechos, y que ese mismo lenguaje sirvid
para legitimar dominaciones. Dussel nos ensefia a leer la modernidad desde
su «cara oculta»: la victima, el excluido, el pueblo conquistado (DUSSEL,
2011). Solo asumiendo esta tensiéon podremos recoger lo que en Grocio y
Pufendorf hay de emancipador —la afirmacion de una humanidad comtin y de
su dignidad inviolable— sin reproducir lo que en ellos hubo de instrumento
ideologico.

Este capitulo se propone, pues, una doble tarea: reconstruir las
aportaciones de ambos autores a la filosofia de la conciencia juridica y moral
—la racionalizacion del derecho natural, la sociabilidad como fundamento del
orden, la dignidad de la persona, la ontologia de los «entes morales», el
nacimiento del derecho internacional— y, a la vez, traducir ese legado en
principios educativos para una pedagogia de la convivencia, de la paz, de los
derechos humanos y de la ciudadania planetaria. Pues si algo ensefia el siglo
de la Guerra de los Treinta Afos a nuestro siglo de guerras globalizadas, es
que la convivencia entre los humanos no es un dato de la naturaleza, sino una
obra de la conciencia educada: algo que hay que aprender a vivir juntos
(DELORS, 1996).
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6.1.- Apuntes biograficos

6.1.1.- Hugo Grocio (1583-1645): el jurista en el destierro

Hugo Grocio (1583-1645) naci6 en Delft, en las Provincias Unidas de los
Paises Bajos, en el seno de una familia perteneciente al patriciado urbano,
culta y estrechamente vinculada al humanismo renacentista. Su padre, Jan de
Groot, fue burgomaestre de Delft:6, curador de la Universidad de Leiden y
hombre de amplios intereses intelectuales, circunstancias que favorecieron
una educacion excepcional para el joven Hugo. Desde la infancia manifest
una precocidad extraordinaria que asombré a sus contemporaneos. Ingreso
en la Universidad de Leiden a los once anos, donde recibi6 la influencia
decisiva de los grandes humanistas neerlandeses, especialmente de Joseph
Justus Scaliger, quien lleg6 a considerarlo un auténtico prodigio intelectual. A
los quince ahos acompai6é una misiéon diplomatica a Francia encabezada por
Johan van Oldenbarnevelt y, durante aquella estancia, obtuvo el doctorado en
Derecho por la Universidad de Orléans. La leyenda cuenta que el rey Enrique
IV de Francia, impresionado por la brillantez del adolescente, lo describi6
como «el milagro de Holanda».

16 Burgomaestre (del neerlandés burgemeester y del aleman Biirgermeister) era el magistrado
principal o alcalde de una ciudad en las Provincias Unidas de los Paises Bajos y en otros
territorios del norte de Europa durante la Edad Moderna. Lejos de desempefiar tinicamente
funciones administrativas, ejercia amplias competencias de gobierno local, justicia, hacienda,
orden publico y representacion politica. En la Republica holandesa del siglo XVII, donde las
ciudades gozaban de una notable autonomia, los burgomaestres pertenecian habitualmente al
patriciado urbano y constituian una de las principales élites dirigentes del Estado. El cargo
conferia gran prestigio e influencia, pues permitia participar indirectamente en la vida politica
provincial y nacional. El padre de Hugo Grocio, Jan de Groot, fue burgomaestre de Delft,
circunstancia que situ6 a su familia entre los circulos mas cultos e influyentes de la joven
Reptiblica neerlandesa.

17 Curador (curator) era un miembro del 6rgano de gobierno de una universidad encargado de
velar por su administracion, prestigio y orientacion académica. En las universidades de las
Provincias Unidas, los curadores eran generalmente magistrados, juristas o miembros
destacados del patriciado urbano designados por las autoridades civiles para supervisar la
institucion, nombrar profesores, gestionar recursos y garantizar su buen funcionamiento. El
cargo reflejaba la estrecha vinculacién existente entre la vida universitaria y las élites politicas
de la Reptblica holandesa. El padre de Hugo Grocio, Jan de Groot, ejerci6 como curador de la
Universidad de Leiden, una de las més prestigiosas de Europa en aquel tiempo. El hecho de
que Jan de Groot fuera simultineamente burgomaestre de Delft y curador de la Universidad
de Leiden situ6 a la familia en la confluencia de dos de los principales centros de poder de la
Republica: el gobierno urbano y la cultura humanista universitaria. Este entorno explica en
gran medida el acceso temprano de Grocio a una formacién excepcional y a las redes
intelectuales que marcarian toda su trayectoria.
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La formacion de Grocio se desarrolld en un ambiente marcado por el
humanismo erasmista, el redescubrimiento de las fuentes clasicas y la
consolidacién de la joven Reptblica de las Provincias Unidas. Dominaba el
latin y el griego con extraordinaria soltura, escribia poesia, editaba textos
antiguos y cultivaba simultineamente la historia, la filologia, la teologia, el
derecho y la filosofia moral. Esta so6lida educacién clasica dej6 una huella
permanente en toda su obra. A diferencia de muchos juristas posteriores,
Grocio no elaboré sus teorias a partir de construcciones puramente abstractas,
sino mediante un constante didlogo con Aristoteles, los estoicos, Cicerdn,
Séneca, Tacito, los juristas romanos y los Padres de la Iglesia. De esta sintesis
surgiria una de las formulaciones mas influyentes del derecho natural
moderno.

Su ascenso profesional fue igualmente precoz. Antes de los veinte afios
ejercia como abogado ante los tribunales de La Haya y desempenaba
importantes funciones puablicas al servicio de la Reptiblica. En 1604 recibi6 el
encargo de defender juridicamente la captura por la Compafiia Holandesa de
las Indias Orientales de la nave portuguesa Santa Catarina. De este contexto
naci6 el manuscrito De iure praedae commentarius (Comentario sobre el
derecho de presa), una extensa reflexion sobre la guerra, el comercio y la
legitimidad de la apropiacién de bienes en tiempos de conflicto. Uno de sus
capitulos seria publicado de manera independiente en 1609 bajo el titulo Mare
liberum (El mar libre), obra que alcanzo6 enorme notoriedad al defender que
los océanos no podian ser apropiados por ninguna potencia y debian
permanecer abiertos a la navegacion y al comercio de todos los pueblos. Con
este texto Grocio sent6 las bases del moderno derecho internacional maritimo
y desafi6 directamente las pretensiones monopolisticas de Espafia y Portugal
sobre las rutas oceénicas.

Sin embargo, los acontecimientos que mas profundamente marcaron su
pensamiento no fueron los éxitos académicos ni los cargos publicos, sino las
violentas luchas religiosas y politicas que desgarraron la Repuablica holandesa
durante las primeras décadas del siglo XVII. El conflicto enfrent6 a los armi-
nianos o remonstrantes, partidarios de una interpretacién mas tolerante del
calvinismo y de una mayor autonomia del poder civil respecto de las autorida-
des eclesiasticas, con los gomaristas, defensores de una ortodoxia calvinista
rigurosa. Grocio tomé partido por los remonstrantes y se convirtié en uno de
los principales defensores de la supremacia del poder civil en materia reli-
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giosa. En obras como Ordinum
Hollandiae ac Westfrisiae pie-
tas (1613) argument6 que la au-
toridad politica debia preservar
la paz puablica y evitar que las
disputas doctrinales destruye-
ran la convivencia social.

La crisis alcanz6 su punto
culminante cuando el estatid-
der:® Mauricio de Nassau deci-
di6 intervenir militarmente en el
conflicto. Tras la celebracion del
Sinodo de Dordrecht (1618-
1619), que condeno las tesis ar-
—— / minianas, Grocio fue arrestado
\\m-‘f,?"““ A junto con Johan van Oldenbar-

"'L'-:_'n_':-;‘_"‘ X nevelt y otros dirigentes re-
monstrantes. El proceso judicial

tuvo un fuerte componente poli-
tico. Oldenbarnevelt fue conde-
nado a muerte y ejecutado en

6 Hugo Grocio (1583-1645). Humanista, jurista y mayo de 1619, mientras que
diplomatico neerlandés; precursor del derecho Grocio fue sentenciado a cadena
internacional moderno. Reconstruccion historica perpetua y recluido en el castillo

idealizada basada en retratos de época, con elementos
alegdricos inspirados en Mare Liberum (1609) y De iure . o .
belli ac pacis (1625). Disefio digital contemporaneo. €l ~constituyo un acontecl-
miento decisivo para la evolu-

cién de su pensamiento. El jurista que habia dedicado sus esfuerzos a funda-

de Loevestein. Aquella experien-

18 Estatuder (stadhouder, literalmente «lugarteniente» o «teniente del lugar») era el principal
magistrado ejecutivo de una provincia en las Provincias Unidas de los Paises Bajos.
Originalmente representaba al soberano durante el dominio de los Habsburgo, pero tras la
independencia de la Reptblica el cargo evolucion6 hasta convertirse en una magistratura de
enorme poder politico y militar. Los estatiideres solian pertenecer a la Casa de Orange-Nassau
y gjercian funciones de comandante supremo de las fuerzas armadas, direccion de la politica
exterior e influencia decisiva en los asuntos internos de la Repiblica. Aunque formalmente las
Provincias Unidas constituian una republica gobernada por los Estados Provinciales y los
magistrados urbanos, la autoridad y el prestigio militar de los estatideres les permitian
desempeifiar un papel semejante al de un jefe de Estado de facto. Mauricio de Nassau,
estatider de varias provincias, fue quien impuls6 la represion contra los remonstrantes, la
ejecucion de Johan van Oldenbarnevelt y el encarcelamiento de Hugo Grocio.
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mentar juridicamente la convivencia politica se convirtié de pronto en victima
de la intolerancia religiosa y de la arbitrariedad del poder.

Durante los casi dos afios de cautiverio continu6é estudiando y
escribiendo. Gracias a la ayuda de su esposa, Maria van Reigersberch,
protagonizd en 1621 una de las fugas méas célebres de la historia moderna.
Oculto en un gran arcén utilizado para transportar libros entre la prisiéon y el
exterior, logré escapar de Loevestein y alcanzar Amberes, desde donde se
trasladd finalmente a Paris. La figura de Maria adquiri6 desde entonces un
lugar destacado en la memoria biografica de Grocio, pues su inteligencia,
valentia y fidelidad hicieron posible la evasiéon y, en gran medida, la
continuaci6én de su obra intelectual.

El exilio parisino constituy6 una etapa de extraordinaria fecundidad.
Privado de su patria y profundamente impresionado por las guerras religiosas
que devastaban Europa, Grocio comenzo6 a elaborar una teoria juridica capaz
de ofrecer fundamentos universales para la convivencia entre pueblos,
Estados y confesiones religiosas. El contexto histérico era dramético: la
Guerra de los Treinta Afios habia sumido al continente en una espiral de
violencia, destruccién y fanatismo. Frente a esta situacién, Grocio buscod
principios de justicia validos para todos los seres humanos
independientemente de sus creencias particulares.

El resultado fue De iure belli ac pacis (Del derecho de la guerra y de la
paz), publicado en Paris en 1625. Esta obra represent6 un punto de inflexién
en la historia del pensamiento juridico y politico occidental. En ella intent6
demostrar que existen principios de derecho natural fundados en la propia
naturaleza racional y social del ser humano, principios que conservan su
validez incluso aunque se supusiera —en una afirmaciéon que se haria célebre—
que Dios no existiera o no interviniera en los asuntos humanos. Aunque
Grocio nunca abandoné su fe cristiana, esta formulacion otorg6 al derecho
natural una autonomia racional que contribuy6 decisivamente al desarrollo
posterior de la filosofia juridica moderna, la Ilustraciéon y la teoria de los
derechos humanos.

Durante su exilio también escribi6 De veritate religionis christianae
(1627), obra apologética concebida inicialmente para los marineros y
comerciantes holandeses que viajaban por el mundo. Més alla de la defensa
del cristianismo, el libro refleja su permanente preocupacion por la concordia
religiosa y por la posibilidad de un dialogo racional entre culturas y credos
diferentes. Esta aspiracion conciliadora acompafié toda su trayectoria
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intelectual y constituye uno de los rasgos mas caracteristicos de su
personalidad.

En 1634 inici6 una nueva etapa al ser nombrado embajador de Suecia en
Francia por el poderoso canciller Axel Oxenstierna. Durante mas de una
década desempenidé una intensa actividad diploméatica en el complejo
escenario de la Guerra de los Treinta Anos. Esta experiencia reforzé atin mas
su interés por las relaciones internacionales, la negociacién entre Estados y la
busqueda de mecanismos juridicos capaces de limitar la violencia bélica. En
cierto sentido, Grocio no fue inicamente un teérico del derecho internacional:
también fue un diplomético que intent6 aplicar en la practica los ideales de
moderacion y racionalidad que defendia en sus escritos.

Tras ser relevado de sus funciones diplomaticas en 1645 emprendi6 el
regreso desde Suecia. Durante el viaje sufri6 un grave naufragio en el mar
Baltico. Aunque logr6 sobrevivir, las penurias fisicas derivadas del accidente
deterioraron irreversiblemente su salud. Falleci6 poco después, el 28 de
agosto de 1645, en Rostock, en territorio alemén. Tenia sesenta y dos afios.
Muri6 lejos de la patria que habia servido y que nunca lleg6 a rehabilitar
plenamente.

La trayectoria vital de Grocio constituye uno de los ejemplos mas claros
de la estrecha relacion entre experiencia biografica y elaboracién teérica. La
guerra, las divisiones religiosas, la persecucion politica, la prision, el exilio y
la actividad diplomatica no fueron simples circunstancias externas a su
pensamiento, sino el laboratorio existencial en el que se forj6 su concepcion
del derecho natural, de la justicia y de la comunidad internacional. Por ello, su
obra puede leerse como el intento de responder intelectualmente a una
pregunta nacida de la experiencia historica méas dolorosa de su tiempo: como
hacer posible la convivencia entre individuos, pueblos y religiones en un
mundo desgarrado por el conflicto. No es casual que la posteridad lo recuerde
como uno de los padres fundadores del derecho internacional moderno y
como uno de los primeros pensadores que buscaron fundamentar
juridicamente una paz universal basada en la razoén, la justicia y la dignidad
comun de todos los seres humanos.
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6.1.2.- Samuel von Pufendorf (1632-1694): el
sistematizador del derecho natural

Samuel Pufendorf (1632-1694) naci6 el 8 de enero de 1632 en
Dorfchemnitz, una pequeiia localidad de Sajonia, en el seno de una familia
profundamente vinculada al luteranismo. Su padre, Elias Pufendorf, era
pastor protestante y pertenecia a una generacion que habia vivido
intensamente las tensiones religiosas desencadenadas por la Reforma. El
nacimiento de Samuel coincidié con uno de los momentos mas dramaticos de
la historia europea: la Guerra de los Treinta Afios (1618-1648), conflicto que
devast6 gran parte del Sacro Imperio Romano Germénico y provocd una crisis
demografica, econémica y moral sin precedentes. Las noticias de saqueos,
desplazamientos de poblacién, hambrunas y enfrentamientos confesionales
formaron parte del horizonte cotidiano de su infancia. Esta experiencia
temprana de una Europa desgarrada por la violencia religiosa influy6
profundamente en su posterior bisqueda de fundamentos racionales para la
convivencia politica y social.

Desde muy joven recibié una educacién orientada hacia la teologia, pues
su familia esperaba que siguiera la vocacion pastoral paterna. Ingresé en la
prestigiosa Escuela Principesca de Grimma, uno de los principales centros
educativos luteranos de Sajonia, donde adquiri6é una sblida formacién clasica
basada en el estudio del latin, el griego, la retérica y la filosofia. En 1650
comenzo sus estudios en la Universidad de Leipzig. Alli predominaba todavia
una ensenanza escolastica muy ligada a la ortodoxia luterana, circunstancia
que pronto le produjo insatisfaccién intelectual. Aunque inicialmente cursé
teologia, fue alejandose progresivamente de las disputas dogmaticas para
interesarse por la jurisprudencia, la historia, la filosofia moral y las ciencias
matematicas.

El giro decisivo de su formacion se produjo al trasladarse a la Universidad
de Jena. Alli entrd en contacto con el matematico, astronomo y filésofo Erhard
Weigel (1625-1699), una de las figuras intelectuales més originales de la Ale-
mania del siglo XVII. Weigel defendia la posibilidad de aplicar a la filosofia
moral el mismo rigor demostrativo que caracterizaba a las matemaéticas. Ins-
pirado por el éxito de la nueva ciencia moderna, ensefiaba que las relaciones
humanas podian estudiarse mediante principios racionales universales y de-
ducciones sisteméticas. Pufendorf adopt6 este ideal metodolégico y lo conser-
varia durante toda su vida. Gracias a Weigel conocié ademas las obras de tres
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autores que marcarian decisiva-
mente su pensamiento: Hugo
Grocio, Thomas Hobbes y René
Descartes. De Grocio heredo6 la
idea de un derecho natural ra-
cional y universal; de Hobbes
aprendi6 la importancia de la se-
guridad y del orden politico para
superar los conflictos humanos;
de Descartes recibi6 el ejemplo
de una filosofia construida a
partir de principios claros y dis-
tintos.

WS GEN I

s sxy iy

La influencia combinada de
estos autores condujo a Pufen-
dorf hacia una empresa intelec-
tual novedosa: construir una
ciencia secular de la moral y del
derecho capaz de fundamentar
la convivencia humana mas alla
de las divisiones confesionales.
Esta aspiracion respondia direc- 7 samyel von Pufendorf (1632-1694). Jurista, historiador
tamente a la experiencia hist6- vy fildsofo aleman; uno de los principales sistematizadores
rica de la Europa posterior a la del derecho natural moderno y del derecho de gentes.
Guerra de los Treinta Afios. El Reconstruccion histérica idealizada basada en retratos
. L N : de época, con elementos alegoricos inspirados en De
joven jurista habia llegado a la  jyre naturae et gentium (1672) y De officio hominis et
conviccion de que las controver- civis (1673). Disefio digital contemporaneo.

sias teoldgicas, lejos de garantizar la paz, habian contribuido con frecuencia a
alimentar los conflictos. Era necesario, por tanto, encontrar principios comu-
nes accesibles a la razon de todos los seres humanos.

Un acontecimiento aparentemente fortuito reforzo esta orientacion y se
convirtié en uno de los episodios méas célebres de su biografia intelectual. En
1658 fue contratado como preceptor de los hijos del embajador sueco Petrus
Julius Coyet en Copenhague. Poco después estall6 una nueva guerra entre
Dinamarca y Suecia. Las autoridades danesas arrestaron a los miembros de la
legacion sueca, y Pufendorf permaneci6 varios meses en situacion de
cautiverio. Privado de bibliotecas y de sus habituales instrumentos de estudio,
aprovech6 el aislamiento para reflexionar sistematicamente sobre los

~ 140 ~



fundamentos del derecho natural. Segin la tradicién biogréfica, durante
aquellos meses concibi6 y organizé mentalmente la estructura completa de
una nueva ciencia juridica basada en principios racionales. El resultado fue
Elementa jurisprudentiae universalis (1660), obra que constituye el primer
intento plenamente sistematico de presentar el derecho natural mediante un
método deductivo inspirado en las matematicas (HOCHSTRASSER, 2000).

La publicacion de esta obra atrajo inmediatamente la atencién de los
circulos académicos y politicos alemanes. El elector palatino Carlos Luis,
interesado en fortalecer el prestigio intelectual de la Universidad de
Heidelberg, cre6 para él en 1661 la primera catedra especificamente dedicada
al derecho natural y de gentes de la historia universitaria europea. Este
acontecimiento tuvo una importancia institucional extraordinaria. Hasta
entonces, el derecho natural se ensefiaba subordinado a la teologia o integrado
dentro de la jurisprudencia tradicional. Con Pufendorf adquiria autonomia
académica y se convertia en una disciplina independiente, destinada a
estudiar racionalmente los principios fundamentales de la convivencia
humana. La creacion de esta catedra simboliza uno de los momentos
fundacionales de la filosofia juridica moderna.

Durante los ahos de Heidelberg desarrolld una intensa actividad
intelectual y politica. Observador atento de la compleja estructura
constitucional del Sacro Imperio Romano Germanico, percibi6 las debilidades
de un sistema caracterizado por la fragmentacién territorial y las tensiones
entre el emperador, los principes y las ciudades libres. Estas reflexiones
cristalizaron en De statu imperii germanici (1667), publicado bajo el
seudénimo de Severinus de Monzambano Veronensis. La obra provoc6 una
enorme controversia. Pufendorf describia al Imperio como un cuerpo politico
«irregular» y «semejante a un monstruo», incapaz de encajar en las categorias
tradicionales de monarquia, aristocracia o federacién. Su anélisis
representaba una de las primeras aplicaciones de la ciencia politica moderna
al estudio de las instituciones europeas y revelaba ya su preocupaciéon
constante por los problemas de la soberania y del orden politico.

En 1670 acepté una invitacién para incorporarse a la recién fundada
Universidad de Lund, en Suecia. Alli alcanz6 la plena madurez intelectual. En
este periodo publicé su obra més importante, De iure naturae et gentium libri
octo (1672), una extensa sintesis en la que desarroll6 una teoria completa del
derecho natural, la sociedad, el Estado y las relaciones internacionales. A
diferencia de Grocio, que aliin mantenia una fuerte conexion entre derecho
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natural y tradicion teoldgica, Pufendorf insisti6 en fundamentar las
obligaciones humanas sobre la naturaleza social del hombre (socialitas),
entendida como la inclinacién racional a vivir en comunidad pacifica con otros
seres humanos. Esta idea se convertiria en uno de los pilares del pensamiento
ilustrado posterior.

Consciente de la dificultad de una obra tan extensa, publico al afo
siguiente De officio hominis et civis (1673), un compendio destinado a la
ensenanza universitaria. El libro conoci6é una difusién extraordinaria y fue
traducido a numerosas lenguas europeas. Durante més de un siglo se convirtio
en uno de los manuales fundamentales para la formacién moral, juridica y
politica de estudiantes, funcionarios y educadores. A través de esta obra, las
ideas de Pufendorf influyeron decisivamente en pensadores como Christian
Thomasius, Christian Wolff, John Locke, Jean-Jacques Burlamaqui, Emer de
Vattel e incluso, indirectamente, en Kant.

En las décadas siguientes abandond progresivamente la docencia para
dedicarse al servicio de diversos Estados protestantes. Fue nombrado
historiador real de Suecia y posteriormente historiador y consejero del elector
de Brandeburgo. Estas responsabilidades le permitieron observar desde
dentro el funcionamiento de las monarquias modernas y las complejas
relaciones entre politica, religion y administracion publica. En
reconocimiento a sus servicios recibi6 titulos nobiliarios, incorporandose a la
pequeiia nobleza intelectual de la Europa protestante.

Uno de los temas que mas ocuparon su atencién en los tltimos afios fue
la relacion entre Iglesia y Estado. Las devastadoras guerras de religion seguian
proyectando su sombra sobre la vida europea, y Pufendorf estaba convencido
de que la paz civil exigia delimitar cuidadosamente las competencias de ambas
esferas. Esta preocupacion culminé en De habitu religionis christianae ad
vitam civilem (1687), obra en la que formul6 la llamada teoria colegial
(Kollegialsystem). Segtn esta doctrina, el Estado debia conservar la autoridad
suprema sobre los asuntos civiles, mientras que las iglesias debian ocuparse
de las cuestiones estrictamente espirituales. Aunque no defendia la separaciéon
moderna entre Iglesia y Estado, si proponia una distincion funcional
destinada a proteger la libertad de conciencia y evitar la instrumentalizaci6én
politica de la religion. Estas ideas anticiparon algunos de los principios que
posteriormente serian desarrollados por la Ilustracién y el liberalismo
moderno.
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Samuel Pufendorf falleci6 en Berlin el 26 de octubre de 1694. Su muerte
puso fin a una de las trayectorias intelectuales mas influyentes de la Europa
moderna. La importancia de su legado no radica tUnicamente en sus
aportaciones al derecho natural y al derecho de gentes, sino también en haber
contribuido decisivamente a la secularizacion de la filosofia moral y politica.
Su experiencia de una Europa devastada por las guerras confesionales, su
formacion cientifica inspirada en el ideal matematico de certeza y su constante
preocupacion por la paz civil lo llevaron a construir una arquitectura
conceptual destinada a fundamentar racionalmente la convivencia humana.
Gracias a ello, se convirtié6 en uno de los principales mediadores entre el
iusnaturalismo de Grocio y la Ilustraciéon del siglo XVIII, influyendo
profundamente en el desarrollo del pensamiento juridico, politico, educativo
e internacional de la modernidad occidental (SCHNEEWIND, 2009).

6.2.- Aportaciones fundamentales

Aunque separados por dos generaciones y por temperamentos
intelectuales distintos —Grocio, humanista y erudito; Pufendorf, sistemético
y gebmetra—, ambos pensadores forman una unidad doctrinal: Pufendorf se
concibe a si mismo como continuador y arquitecto de la intuiciéon de Grocio.
Conviene, pues, exponer sus aportaciones de modo articulado, mostrando
coémo la conciencia juridica y moral moderna se va constituyendo a través de
cinco grandes ejes.

6.2.1.- La conciencia como fuente del orden

La aportacion mas decisiva de Grocio es la afirmacion de que el derecho
natural posee un fundamento racional propio, intrinseco a la naturaleza
humana, con independencia de su origen divino. En el célebre pasaje de los
Prolegomenos —el etiamsi daremus— sostiene que cuanto ha dicho sobre el
derecho natural tendria validez «aunque concediésemos, lo que no puede
hacerse sin grandisimo crimen, que Dios no existe o que no se ocupa de las
cosas humanas» (GROCIO, 1998, Prolegbmenos, §11). La hip6tesis es retorica
—Grocio era un creyente sincero—, pero su alcance es revolucionario: el
derecho natural se vuelve auténomo respecto de la voluntad divina; vincula
porque expresa la racionalidad intrinseca de la naturaleza, no porque Dios lo
mande arbitrariamente. Frente al voluntarismo nominalista que hacia
depender el bien del puro decreto divino, Grocio reabre la via del
intelectualismo: las cosas son justas o injustas en si mismas, y la razon las
discierne (VILLEY, 2013).
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Esta operacion tiene una consecuencia inmensa para la filosofia de la
conciencia: el discernimiento moral se interioriza y se universaliza. El derecho
natural no esta escrito en tablas externas, sino en la razén misma de todo ser
humano; es un dictado de la recta ratio que la conciencia lee en su propio
fondo. Por eso obliga a todos los hombres, de cualquier pueblo o religion, y
puede servir de base a una convivencia que no presupone ya la unidad
confesional. La conciencia moral universal, accesible por la sola razon, se
convierte asi en el suelo comun sobre el que puede levantarse la paz entre
quienes ya no comparten la fe. Pufendorf radicalizara esta autonomia,
separando con nitidez el foro del derecho natural —que regula la vida social
externa en este mundo— del foro de la teologia —que atafe a la salvacion— y
del foro de la ley civil (PUFENDOREF, 2002; HAAKONSSEN, 1996).

6.2.2.- La sociabilidad como principio del orden moral

Si el derecho natural es racional, éde qué principio se deduce? Aqui
Grocio ofrece su segunda gran intuicién, dirigida contra el escéptico
Carnéades, quien habia sostenido que la justicia es necedad, pues todo ser
busca solo su provecho. Grocio replica que es propio del ser humano un
appetitus societatis: un apetito de sociedad, un deseo de vida en comun
tranquila y ordenada con sus semejantes, conforme a la indole de su
entendimiento (GROCIO, 1998, Prolegobmenos, §6). De esta inclinacion
sociable, y no del mero calculo egoista, brotan los primeros principios del
derecho: abstenerse de lo ajeno, cumplir lo pactado (pacta sunt servanda),
reparar el dafio causado y aceptar el castigo merecido. La sociabilidad es, pues,
la raiz de toda justicia.

Pufendorf convierte esta intuicién en el axioma tinico de todo su sistema.
La socialitas —la sociabilidad— es el principio supremo del que se deduce,
more geometrico, la totalidad del derecho natural: «cada hombre debe
cultivar y conservar, en cuanto de él dependa, una sociabilidad pacifica con los
demas» (PUFENDOREF, 2002, lib. I, cap. III). Pero Pufendorf fundamenta la
sociabilidad de manera mas realista y casi antropolégica que Grocio: el ser
humano es, por naturaleza, un ser indigente y menesteroso (imbecillitas),
incapaz de subsistir por si solo, expuesto y necesitado del auxilio de los demas.
Precisamente por ser tan fragil y, a la vez, tan capaz de danar a sus semejantes,
necesita de la sociabilidad como condicién de su propia conservacion. La
sociabilidad no es, pues, mero sentimentalismo gregario: es la respuesta
racional de una conciencia que reconoce su menesterosidad constitutiva y la
interdependencia que de ella deriva (SCHNEEWIND, 2009). En este punto,
Pufendorf media entre el optimismo de Grocio y el pesimismo de Hobbes. En
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este sentido puede afirmarse que el pensamiento de Hugo Grocio es
esencialmente optimista, mientras que el de Thomas Hobbes resulta
marcadamente pesimista, debido a las diferentes concepciones que ambos
autores sostienen acerca de la naturaleza humana y de las posibilidades de la
convivencia social. Grocio considera que los seres humanos poseen una
inclinacion natural hacia la sociabilidad (appetitus societatis), es decir, una
tendencia innata a vivir en comunidad y a establecer relaciones de
cooperacion regidas por la razoén. Aunque reconoce la existencia de conflictos,
ambiciones e injusticias, confia en la capacidad racional del ser humano para
descubrir principios universales de justicia y para construir un orden juridico
capaz de regular tanto las relaciones entre los individuos como las relaciones
entre los Estados. De esta conviccion surge su defensa del derecho natural y
del derecho de gentes, concebidos como fundamentos de una convivencia
internacional basada en la justicia, la paz y el respeto mutuo. Por el contrario,
Hobbes parte de una vision mucho mas sombria de la condicién humana.
Segtn él, los individuos estan impulsados fundamentalmente por el deseo de
conservacion, la bisqueda del poder, la competencia y el temor constante a
los demés. En ausencia de una autoridad comtn que imponga el orden, los
hombres se encuentran en una situaciéon de desconfianza generalizada que
desemboca en la célebre «guerra de todos contra todos» (bellum omnium
contra omnes). Por ello, Hobbes considera que la paz no puede fundarse
espontaneamente en la razén moral o en la sociabilidad natural, sino
Unicamente en la existencia de un poder soberano fuerte capaz de garantizar
la seguridad mediante la coercién. Mientras Grocio confia en la racionalidad
y en la capacidad de cooperacion de los seres humanos para edificar un orden
juridico universal, Hobbes subraya la fragilidad de la convivencia y la
necesidad de una autoridad poderosa que contenga las tendencias conflictivas
inherentes a la naturaleza humana. Ambos persiguen el ideal de la paz, pero
Grocio la fundamenta principalmente en el derecho y en la sociabilidad
natural, mientras que Hobbes la hace depender de la fuerza y de la autoridad
del Estado. Por ello, la historiografia suele presentar a Grocio como
representante de un optimismo antropolégico moderado y a Hobbes como
uno de los maximos exponentes del pesimismo antropolégico de la
modernidad.

6.2.3.- La constitucion del mundo de la conciencia

La contribucién mas original y filos6ficamente profunda de Pufendorf —
y la de mayor relevancia para una filosofia de la conciencia— es su doctrina de
los entia moralia, los entes morales. Pufendorf distingue dos 6rdenes de
realidad: el de los entia physica, las cosas y movimientos fisicos, regidos por
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relaciones de causa y efecto; y el de los entia moralia, los entes morales —los
estados, las personas en cuanto sujetos de derecho, los oficios, los titulos, las
obligaciones, los derechos—, que no existen en la naturaleza fisica, sino que
son impuestos (impositio) por seres inteligentes sobre las cosas y las personas
para dirigir y ordenar la libertad.

Los entes morales no se descubren en la naturaleza como las piedras o las
plantas: se instituyen. Cuando un ser humano es reconocido como padre,
como ciudadano, como propietario o como soberano, se le superpone un
«modo moral» que no afiade nada a su realidad fisica, pero que transforma
radicalmente el campo de sus relaciones, deberes y dignidades. El mundo
moral es, asi, un mundo constituido por la conciencia: un orden de
significados, valores y obligaciones que los seres libres erigen sobre el sustrato
fisico para hacer posible la vida ordenada. Esta intuicién es de un alcance
extraordinario. Por un lado, anticipa lo que la filosofia contemporanea llamara
ontologia social: 1a idea de que instituciones como el dinero, el matrimonio,
la propiedad o el Estado son «hechos institucionales» creados por la
imposicion colectiva de estatus (SEARLE, 1997). Por otro, ilumina la
naturaleza misma de la conciencia moral: el ser humano es el inico ente que
habita simultineamente dos mundos, el fisico y el moral, y que, mediante su
libertad, instituye el segundo sobre el primero. La conciencia no es solo espejo
de lo dado: es potencia instituyente de un orden de sentido.

6.2.4.- La dignidad de la persona y el deber del
reconocimiento

De la sociabilidad y de la igualdad natural de los hombres deduce
Pufendorf uno de los principios mas fecundos del pensamiento moderno: la
dignidad de la naturaleza humana y el deber correlativo de reconocer al otro
como igual. Hay, afirma, una cierta dignidad en el solo nombre de «<hombre»;
y de ella se sigue que cada cual debe estimar y tratar a los deméds como
naturalmente iguales a si mismo, pues comparten una misma naturaleza
(PUFENDOREF, 2002, lib. I, cap. VII). El deber primero hacia los demaés es el
de no dafiarlos; el segundo, el de reconocer en ellos esa igualdad esencial. Aqui
se forja, en lenguaje juridico-moral, una de las matrices de la idea moderna de
dignidad humana: no una dignidad otorgada por el rango, la riqueza o el
mérito, sino inherente a la condiciéon humana como tal.

A esta concepcion de la dignidad contribuye también, de manera decisiva,
la doctrina de Grocio del ius como cualidad moral de la persona. Grocio define
el derecho subjetivo como una qualitas moralis personae, una cualidad moral
inherente al sujeto, en virtud de la cual puede legitimamente tener o hacer algo
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(GROCIO, 1998, lib. I, cap. I; TUCK, 1999). Con ello, el derecho deja de ser
solo lo objetivamente justo —id quod iustum est— para convertirse también
en una facultad o poder que pertenece a la persona: el germen conceptual de
los derechos subjetivos y, en tltima instancia, de los derechos humanos. La
persona se concibe ahora como portadora de derechos que le son propios por
su sola condicion de sujeto racional y libre. La conciencia juridica moderna
nace aqui: la conciencia de ser titular de una dignidad y de unos derechos
inviolables que ningin poder puede legitimamente desconocer.

6.2.5.- Los fundamentos de la convivencia internacional

La aportaciéon por la que Grocio es universalmente recordado es la
fundacién del derecho internacional moderno. En De iure belli ac pacis
somete a la razén aquello que parecia sustraido a toda norma: la guerra. Su
tesis es que también entre los Estados, y aun en medio del conflicto armado,
rige un derecho —el ius gentium— que obliga en conciencia: la guerra solo es
justa por causa justa, debe declararse por autoridad legitima y conducirse con
moderacion (temperamenta belli), respetando limites en el trato a los no
combatientes, los prisioneros y los vencidos (GROTIUS, 1998). Frente a la
maxima de que en la guerra callan las leyes, Grocio sostiene que ni siquiera la
guerra suspende el derecho. Se perfila asi la idea de una sociedad
internacional: una comunidad de pueblos que, aun sin un poder soberano que
los gobierne, estan ligados por normas comunes de justicia y por la palabra
dada.

En Mare liberum (1609) Grocio formula ademas el principio de que el alta
mar es res communis, patrimonio comun de la humanidad, no susceptible de
apropiaciéon por ninguna potencia: una de las primeras formulaciones de la
idea de bienes comunes globales (TUCK, 1999). Pufendorf, por su parte,
extiende el sistema al situar el derecho de gentes como aplicacién del derecho
natural a las relaciones entre los pueblos, concebidos como personas morales
compuestas dotadas de una voluntad tnica. La doctrina del pacto social —que
en Pufendorf adopta la forma de dos pactos y un decreto: el pacto de unioén, el
decreto sobre la forma de gobierno y el pacto de sujecion— ofrece, ademas, el
modelo de cobmo una multitud de individuos se constituye en cuerpo politico,
en persona moralis composita. De este modo, Grocio y Pufendorf ofrecen a la
modernidad el lenguaje con el que pensar tanto el orden interno del Estado
como el orden externo de la comunidad de naciones: un lenguaje de pactos,
derechos, deberes y dignidad que desembocara en Locke, en Rousseau, en
Kant y, finalmente, en el sistema contemporaneo de los derechos humanos y
del derecho internacional (HAAKONSSEN, 1996; SCHNEEWIND, 2009).
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En sintesis, lo que estos dos autores aportan a la filosofia de la conciencia
puede formularse asi: han constituido la conciencia juridica y moral
universal como instancia interior, racional y vinculante, capaz de discernir lo
justo mas alla de toda autoridad externa; han fundado la dignidad de la
persona como cualidad inherente a todo ser humano; han revelado que el
mundo moral es un orden instituido por la libertad consciente sobre el
sustrato fisico; y han trazado el horizonte de una convivencia entre los pueblos
regida por el derecho y no por la sola fuerza. Es, en lenguaje barroco y juridico,
una verdadera plenitud de la conciencia: la conciencia que se descubre
legisladora, responsable y solidaria del destino comin de la humanidad.

6.3.- Correlatos contemporaneos

La herencia de Grocio y Pufendorf no es una reliquia de historia de las
ideas: late en algunas de las construcciones morales, juridicas y politicas més
decisivas de nuestro tiempo. Conviene rastrear, siquiera brevemente, sus
correlatos contemporaneos, tanto los que prolongan su legado como los que
lo someten a critica.

6.3.1.- De los derechos naturales a los derechos humanos

La linea mas visible va del derecho natural racionalista a la Declaracion
Universal de los Derechos Humanos (1948). El derecho subjetivo de Grocio
—el ius como cualidad moral de la persona— y la dignidad de Pufendorf son
los antepasados conceptuales del actual lenguaje de los derechos. Bobbio
advierte, no obstante, contra una lectura ahistorica: los derechos humanos no
son verdades eternas deducidas de una naturaleza inmutable, sino conquistas
histéricas, fruto de luchas concretas contra el poder (BOBBIO, 1991). Su
correccion es valiosa: nos permite recoger la afirmacién de la dignidad
universal sin sacralizar el universalismo abstracto. Los derechos son, a la vez,
herencia de la raz6n moderna y resultado de las luchas de los oprimidos por
su reconocimiento.

6.3.2.- La tradicion grociana y la sociedad internacional

En la teoria de las relaciones internacionales, la llamada Escuela inglesa
reivindica explicitamente una «tradiciéon grociana»: la idea de que los Estados
no viven en pura anarquia, sino que forman una sociedad internacional regida
por normas, instituciones y una cultura comtn. Bull, en La sociedad
andrquica, sitia a Grocio como referente de una visiéon intermedia entre el
realismo hobbesiano —que solo ve fuerza— y el idealismo kantiano —que solo
ve comunidad universal—: la convivencia entre los pueblos es posible bajo la
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forma de una sociedad de Estados ligados por el derecho. El derecho
internacional humanitario, las instituciones multilaterales y la justicia penal
internacional son herederos directos de la intuicién grociana de que ni la
guerra suspende el derecho (BULL, 2005).

6.3.3.- De la convivencia internacional a la paz
cosmopolita y planetaria

La linea que va de Grocio y Pufendorf a Kant culmina en el proyecto de
La paz perpetua (KANT, 2019) y en la idea de un derecho cosmopolita que
reconoce a cada ser humano como ciudadano del mundo. Esta intuici6on
resuena hoy en el pensamiento de Edgar Morin, para quien la humanidad,
amenazada por riesgos comunes y unificada por su destino, necesita instituir
una Tierra-Patria y una conciencia planetaria capaz de articular la unidad y
la diversidad de lo humano (MORIN; KERN, 2005). La sociabilidad de
Pufendorf, fundada en la menesterosidad y la interdependencia, encuentra
aqui su versidon planetaria: en la era de las interdependencias globales, la
sociabilidad ya no se juega entre vecinos o entre Estados, sino en la comunidad
de destino de toda la especie sobre un planeta finito y compartido.

6.3.4.- Ontologia de los entes morales y realidad social
instituida

La doctrina de Pufendorf de los entia moralia tiene un eco sorprendente
en la filosofia contemporanea de la realidad social. Searle (1997) sostiene que
instituciones como el dinero, la propiedad, el matrimonio o el Estado son
«hechos institucionales» que existen tinicamente porque una colectividad les
atribuye una funcién de estatus mediante la fébrmula «X cuenta como Y en el
contexto C». Esto es, casi literalmente, la impositio de Pufendorf: la libertad
consciente superpone sobre la realidad fisica un orden de entes morales que
la transforma. La filosofia de la conciencia recibe de aqui una lecciéon de la
mayor importancia educativa: el mundo humano —sus derechos, sus
instituciones, sus normas— no es un dato natural intocable, sino una obra
historica de la conciencia colectiva, y por ello mismo susceptible de ser
transformada por esa misma conciencia. Lo instituido puede ser reinstituido.

6.3.5.- La ética del reconocimiento y del cuidado

El deber de Pufendorf de reconocer al otro como naturalmente igual
prefigura la contemporanea ética del reconocimiento. Honneth muestra
como la lucha por el reconocimiento —en el amor, el derecho y la estima
social— constituye la graméatica moral de los conflictos sociales y la condiciéon
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de una identidad lograda. La dignidad no es solo un atributo que se posee, sino
una relaciéon que se reconoce intersubjetivamente (HONNET, 1997). A esta
linea se suma, desde la perspectiva del cuidado, Boff, para quien el cuidado es
la estructura fundamental del ser humano y el fundamento de una nueva ética
planetaria: cuidar del otro y de la Tierra como prolongacién de aquella
sociabilidad fundada en la interdependencia y la fragilidad compartidas
(BOFF, 2002).

6.3.6.- La critica decolonial: el reverso del universalismo

Toda recepcién rigurosa debe incluir la critica. Desde la filosofia de la
liberacién, Dussel muestra que el universalismo del derecho natural moderno
fue también el lenguaje con que Europa legitim6 la conquista, la esclavitud y
el despojo: la misma razén que proclamaba la dignidad universal excluia de
hecho al indigena, al africano, a 1a mujer, al pobre. La libertad de los mares de
Grocio ampard la expansién mercantil holandesa; la igualdad natural de
Pufendorf convivié con la colonizaciéon. La critica decolonial no invalida la
conquista de la dignidad y los derechos, sino que la completa: exige una trans-
modernidad que universalice de verdad, partiendo no de la razén abstracta
del propietario europeo, sino de la dignidad concreta de la victima y del
excluido. Esta tension —entre el universalismo emancipador y su uso
dominador— es justamente la que una educacion critica de la conciencia debe
iluminar y transformar (FREIRE, 1975; DUSSEL, 1992; 2011; GUTIERREZ,
2022).

6.4.- Principios educativos y pedagogicos

¢Qué pedagogia se desprende del legado de Grocio y Pufendorf, leido
desde el horizonte transdisciplinar, complejo y liberador de esta serie? Si su
aportacion esencial fue constituir la conciencia juridica y moral universal, su
correlato educativo no puede ser otro que una pedagogia de la convivencia
consciente: una educacion que forme sujetos capaces de reconocer la dignidad
propiay ajena, de habitar responsablemente el mundo instituido y de cooperar
en la construccion de la paz. Pueden formularse, al menos, siete principios.

Aprender a vivir juntos: la convivencia y la paz como tareas
educativas. Si la convivencia no es un dato natural sino una obra de la
conciencia educada, entonces aprender a vivir juntos es uno de los pilares
irrenunciables de toda educacion (DELORS, 1996). La pedagogia de la paz que
se desprende de Grocio ensefia que ni siquiera el conflicto esta fuera de la
norma: educar para la convivencia no es suprimir el conflicto, sino aprender a
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gestionarlo con justicia, con palabra y con respeto a limites compartidos. La
escuela se convierte asi en un laboratorio de convivencia donde se aprende, en
la practica, que la diferencia no exige la guerra, sino el pacto.

Educar en la dignidad y en los derechos humanos. De la dignidad de
Pufendorf y del derecho subjetivo de Grocio se deriva el principio de una

educacion en derechos humanos centrada en el reconocimiento de la dignidad
inviolable de toda persona. No se trata solo de ensenar el catalogo de los
derechos, sino de cultivar la experiencia viva del reconocimiento: que cada
estudiante se sepa portador de una dignidad que nadie puede pisotear, y que
reconozca esa misma dignidad en el otro, especialmente en el mas débil.
Educar la conciencia es, en este sentido, educar la mirada que reconoce al
semejante como igual (HONNETH, 1997).

Formar la conciencia moral auténoma: el tribunal interior. La
racionalizacion del derecho natural sittia en la conciencia el discernimiento de
lo justo. La consecuencia pedagogica es clara: educar no es adoctrinar en
normas externas, sino formar una conciencia moral auténoma, capaz de
juzgar por si misma la justicia de las acciones. Aqui la herencia de Grocio y
Pufendorf converge plenamente con la conscientizacién freireana: educar es
despertar el sujeto critico que lee la realidad y se reconoce capaz de
transformarla, no el objeto pasivo que la sufre (FREIRE, 1975). El «tribunal
interior» de la conciencia juridica moderna se traduce, en clave liberadora, en
conciencia critica que no se somete a la injusticia consagrada como ley.

Educar para el pacto yla palabra dada. El principio pacta sunt servanda
—cumplir lo pactado— es, en el fondo, un principio pedagégico de primer
orden. Una comunidad educativa se constituye sobre pactos: normas
acordadas, compromisos asumidos, confianza reciproca. Ensefiar a dar la
palabra y a sostenerla, a construir acuerdos y a respetarlos, es formar la base
misma de la vida social y democrética. La escuela como comunidad de pactos
—donde las reglas no se imponen, sino que se acuerdan y se honran— educa
la responsabilidad, la fidelidad y la confianza, virtudes sin las cuales ninguna
convivencia es posible.

Educar la ciudadania planetaria y cosmopolita. La intuiciéon de una
sociedad de los pueblos, prolongada en la paz cosmopolita kantiana y en la
Tierra-Patria de Morin, exige hoy una pedagogia de la ciudadania planetaria.
Educar la conciencia es ampliar el circulo del reconocimiento: del yo a la
familia, de la comunidad a la naci6n, y de ésta a la humanidad entera y a la
comunidad de vida del planeta. La transdisciplinariedad ofrece el marco:
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comprender que los grandes problemas —la paz, el clima, la justicia global—
son a la vez juridicos, éticos, ecoldgicos y espirituales, y que ninguna disciplina
aislada los abarca (NICOLESCU, 2009; MORIN, 1999; MORAES, 2021). La
conciencia planetaria es la forma contemporanea de la sociabilidad de
Pufendorf.

Pedagogia del reconocimiento, del cuidado y de 1la
interdependencia. La fundamentacion de Pufendorf de la sociabilidad en

la menesterosidad humana —el hombre como ser indigente que necesita del
otro— ofrece una pedagogia del cuidado y de la interdependencia. Frente al
individualismo competitivo, educar la conciencia es reconocer la fragilidad
compartida y la mutua necesidad como fuente de vinculo y no de debilidad. El
saber cuidar (BOFF, 2002) y la pedagogia dialbgica del reconocimiento
(FREIRE, 1975) hacen de la escuela un espacio donde se aprende que somos
seres-en-relacion, responsables los unos de los otros y del mundo comtn. La
ecologia de los saberes integra esta perspectiva en una vision ecosistémica de
la educacion (MORAES, 2008; 2021).

Educar criticamente el universalismo: una conciencia decolonial.
Por ltimo, fiel a la doble verdad enunciada al comienzo, la Educacién de la
Conciencia debe asumir criticamente la ambivalencia del legado moderno. No
basta con proclamar la dignidad y los derechos universales: hay que ensefiar
a discernir cuando el universalismo emancipa y cuando encubre dominacion.
Una pedagogia decolonial y liberadora educa una conciencia capaz de
universalizar desde abajo, desde la dignidad concreta de los excluidos,
evitando tanto el relativismo que abandona la dignidad universal como el
universalismo abstracto que borra las diferencias (DUSSEL, 1992; 2011;
FREIRE, 1975). Es esta conciencia —juridica y compasiva, universal y situada,
critica y solidaria— la que recoge, depura y lleva a plenitud la herencia de
Grocio y Pufendorf.

Concluyendo: la lampara de la interioridad que el siglo XVII enciende no
alumbra solo el cogito, 1a mistica o la nueva ciencia; alumbra también el rostro
del otro como semejante en dignidad, y la comunidad de los pueblos como
tarea de la conciencia. Grocio y Pufendorf nos ofrecen la conviccion de que la
convivencia justa no cae del cielo ni brota espontidneamente de la naturaleza,
sino que se instituye, se pacta y se educa. En un mundo nuevamente
atravesado por la guerra y la exclusion, educar esa conciencia juridica, moral
y planetaria no es un lujo académico: es la condicién misma de un futuro
humano. Pues, como toda la serie viene sosteniendo, la transformacion del
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mundo comienza por la transformacion de la conciencia, y ésta es, antes que
nada, obra de la educacion.
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7.- Damaris Cudworth Masham (1659-1708)

«...La instruccién de los ninios depende, en sus primeros y mds
decisivos afios, principalmente de sus madres; de modo que
mantener a las mujeres en la ignorancia es corromper la fuente
misma de toda educacion...»

Occasional Thoughts in Reference to a
Vertuous or Christian Life (1705/2004)

«...Amar a Dios no es apartar la mente de las criaturas hacia
una abstraccion vacia, sino conocer y amar la Sabiduria y la
Bondad tal como se manifiestan en sus obras: el amor
verdadero es un acto de la razén, no un arrebato de la
imaginacioén...»

A Discourse Concerning the Love of God (1696/2004)

Si la historia de la Educacién de la Conciencia se hubiera escrito
atendiendo solo a las voces que el canon ha consagrado, Damaris Cudworth
Masham apenas figuraria como una nota a pie de pagina en la biografia de
John Locke: la duefia de la casa de campo de Oates (Otes, Essex) donde el
filbsofo del Essay pasoé sus ultimos catorce anos. Recuperarla como pensadora
por derecho propio —y, més adin, como una de las primeras te6ricas modernas
de la educaciéon femenina entendida como condicién de la vida racional y
moral— es uno de los gestos de justicia historiografica que esta serie viene
practicando volumen tras volumen. No se trata de un gesto meramente
reparador. Masham articula, en el umbral del siglo XVIII, una tesis cuya
radicalidad no ha perdido vigencia: que la conciencia —en su doble acepcién
de entendimiento que conoce y de conciencia moral que discierne— no es un
don espontaneo, sino una construccién educativa; y que negar a la mitad de la
humanidad el cultivo de la razéon es corromper la raiz misma de toda
formaciéon humana (MASHAM, 1705/2004; FRANKEL, 1989).

La pertinencia de Masham en el itinerario de Educacion
Transdisciplinar dedicado a la plenitud de la sustancia y la mistica del amor
puro es triple. En primer lugar, ella encarna —como pocas figuras de su
tiempo— una sintesis viva entre dos tradiciones que la historiografia suele
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presentar como antagoénicas: el platonismo de Cambridge de su padre, Ralph
Cudworth, con su afirmacion de un orden inteligible y de una razéon
participante de lo divino, y el empirismo de su amigo Locke, con su insistencia
en la experiencia y en la génesis de las ideas (HUTTON, 1993; BROAD, 2002).
Masham no elige entre ambos: los piensa juntos, y en esa costura anticipa un
modo de entender la conciencia que ni la reduce a tabla rasa ni la disuelve en
abstraccién mistica.

En segundo lugar, Masham es una pensadora de la religiéon racional. Sus
dos obras publicadas —A Discourse Concerning the Love of God (1696) y
Occasional Thoughts in Reference to a Vertuous or Christian Life (1705)— se
levantan contra dos enemigos simétricos: el fideismo entusiasta que disuelve
la fe en sentimiento, y el ateismo practico de quienes separan la moral de toda
fundamentaciéon. Frente a ambos, defiende una fe que pasa por el
entendimiento, una piedad que se prueba en la conducta y un amor de Dios
que no desprecia a las criaturas, sino que las reconoce como huellas de la
Sabiduria (MASHAM, 1696/2004; BROAD, 2003). Para una serie que dialoga
sistematicamente con la teologia de la liberaciéon, esta critica de la
espiritualidad evasiva y esta reivindicacion de una fe encarnada y razonable
resultan especialmente fecundas.

En tercer lugar —y es aqui donde su aportaciéon se vuelve decisiva para
una pedagogia de la conciencia—, Masham formula uno de los primeros
argumentos modernos a favor de la educacion de las mujeres que no se apoya
en la conveniencia social ni en el adorno, sino en la estructura misma de la
formaciéon humana: dado que son las madres quienes instruyen a los hijos en
los afos en que la conciencia se estd formando, mantenerlas en la ignorancia
equivale a envenenar la fuente de la que bebe la sociedad entera (MASHAM,
1705/2004; READY, 2002; BROAD, 2019). El argumento, lejos de
instrumentalizar a la mujer, invierte la jerarquia: hace de la educacién
femenina la condicién de posibilidad de cualquier educaciéon posterior.

Valorar a Masham exige, pues, leerla en tres claves entrelazadas:
epistemolégica (¢como conoce y se forma la conciencia?), teoldgico-moral
(écémo se articulan razoén, fe y virtud?) y pedagogica (¢quién y como educa la
conciencia?). Las tres convergen en una intuicién que esta serie reconoce
como propia: que pensar, creer y educar son dimensiones de un mismo acto
de humanizacion. El presente capitulo se propone restituir el espesor de esa
intuiciéon y mostrar por qué una filésofa silenciada durante casi tres siglos
(O'NEILL, 1997) tiene todavia mucho que decir a quien hoy quiera pensar la
educacion como cultivo integral de la conciencia.
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7.1.- Apuntes biograficos

Damaris Cudworth Masham naci6 el 18 de enero de 1659 (1658 segtn el
calendario juliano entonces vigente en Inglaterra) en la ciudad de Cambridge,
en el seno de una de las familias mas destacadas del panorama intelectual
inglés de la segunda mitad del siglo XVII. Su nacimiento coincidié con un
periodo decisivo de transformacién cultural y religiosa en Inglaterra, marcado
por las tensiones entre racionalismo, empirismo, teologia protestante y las
nuevas ciencias naturales. En este contexto privilegiado, Damaris crecio
rodeada de libros, debates filosoficos y figuras eruditas que influyeron
decisivamente en la formacion de su pensamiento (HUTTON, 2020).

Su padre, Ralph Cudworth, fue una de las figuras centrales del
denominado Platonismo de Cambridge, corriente filos6fica que intentd
armonizar la razén, la religién y la moral frente al materialismo mecanicista
emergente y frente a las interpretaciones teoldgicas mas dogmaticas. Como
Master del Christ’s College y autor de la monumental The True Intellectual
System of the Universe, Cudworth defendi6 la existencia de principios
morales objetivos y de una racionalidad inherente al universo, oponiéndose
tanto al ateismo como al determinismo materialista (CUDWORTH,
1678/1995; STROK, 2022).

La biblioteca familiar constituy6 la primera gran escuela de Damaris. Sin
embargo, su experiencia personal reflej6 desde muy temprano una de las
contradicciones més profundas de la cultura intelectual moderna: aunque
pertenecia a un entorno excepcionalmente culto, se le negd la formaciéon
clasica reservada a los varones. No recibié ensefianza formal de latin ni de
griego, lenguas indispensables para acceder a la filosofia, la ciencia y la
teologia de la época. Como era habitual para una mujer de su condicion social,
aprendi6é francés, considerado un conocimiento apropiado para las damas
aristocraticas. Mas adelante, consciente de las limitaciones que esta exclusiéon
imponia a su desarrollo intelectual, emprendi6 por si misma el aprendizaje del
latin, siguiendo métodos similares a los que posteriormente recomendaria
John Locke en su obra pedagogica Some Thoughts Concerning Education
(FRANKEL, 1991; HUTTON, 2020).

Esta experiencia biografica tuvo consecuencias filosoficas decisivas. La
exclusion educativa sufrida por Masham se convertiria posteriormente en uno
de los fundamentos de su critica a la supuesta inferioridad intelectual feme-
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nina. A diferencia de muchos au-
tores de su tiempo, sostuvo que
las diferencias observables entre
hombres y mujeres no eran con-
secuencia de la naturaleza, sino
del acceso desigual a la educa-
cién y a los recursos intelectua-
les.

Hacia 1682 conoci6 a John
Locke, encuentro que marcaria
profundamente su vida y su tra-
yectoria intelectual. Entre am-
bos surgi6 una relacion de gran
afinidad filosoéfica y afectiva. Las
primeras cartas intercambiadas
muestran un didlogo intelectual
de notable profundidad, en el
que Damaris utiliz6 el seudo-
nimo pastoral «Philoclea»,
practica comin en determina-
dos circulos literarios de la
época (HUTTON, 2012). Desde g Reconstruccion artistica digital basada en retratos
entonces, Locke encontré en ella  atribuidos a Damaris Cudworth Masham (1659-1708), en
una interlocutora excepcional, la iconografia intelectual femenina de la Inglaterra de los

siglos XVII-XVIIl y en referencias biograficas de su obra
y entorno.

capaz de discutir con rigor cues-
tiones de epistemologia, moral,
religion y educacion.

En 1685 contrajo matrimonio con Sir Francis Masham, aristécrata viudo
y propietario de la finca de Oates, en Essex. A partir de entonces pas6 a ser
conocida como Lady Masham. Aunque el matrimonio respondi6 en gran me-
dida a las convenciones sociales de la época, no significo el abandono de su
actividad intelectual. Por el contrario, la residencia de Oates se convirti6 pro-
gresivamente en uno de los centros de intercambio filos6fico mas importantes
de la Inglaterra de finales del siglo XVII.

La relevancia intelectual de Oates aument6 de forma decisiva cuando
Locke se instal6 alli en 1691. Durante los trece afios que permanecio en la finca
hasta su muerte en 1704, la casa funcion6 como un auténtico nodo de la
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denominada «Republica de las Letras», la extensa red europea de
correspondencia y debate entre filésofos, cientificos, tedlogos y eruditos. En
aquel espacio convergieron las discusiones sobre tolerancia religiosa, filosofia
moral, teoria del conocimiento y educaciéon que caracterizaron la temprana
Tlustracién inglesa (SIMONUTTI, 1987; GOLDIE, 2002).

En este contexto, Damaris desarroll6 una actividad filos6fica propia que
durante mucho tiempo quedé eclipsada por la fama de sus interlocutores
masculinos. Su primera obra importante fue A Discourse Concerning the Love
of God, publicada an6nimamente en 1696. El texto surgio en el contexto de la
conocida controversia entre Locke y el te6logo mistico John Norris sobre la
naturaleza del amor divino. Frente a las posiciones mas contemplativas y
quietistas de Norris, Masham defendi6 una concepcibén activa y practica de la
vida religiosa. Sostenia que el amor a Dios debia manifestarse principalmente
mediante el cumplimiento de las obligaciones morales y el servicio al projimo,
y no mediante una absorcién exclusivamente contemplativa en la divinidad
(MASHAM, 1696/2004).

Esta posicion revela una caracteristica fundamental de su pensamiento:
la estrecha relacion entre conciencia, racionalidad y responsabilidad moral.
Para Masham, la verdadera espiritualidad no consistia en apartarse del
mundo, sino en actuar racionalmente dentro de él. La conciencia moral debia
expresarse en la vida cotidiana mediante acciones concretas orientadas al bien
comun.

Su segunda gran obra, Occasional Thoughts in Reference to a Vertuous
or Christian Life, apareci6 en 1705 y constituye probablemente su
contribucién mas original a la filosofia moral y educativa. En ella elabor6 una
reflexion sistemética sobre la formacion del caricter, la educaciéon de la
conciencia y la responsabilidad social de las familias. La obra contiene una
critica particularmente innovadora de la educacién femenina de su tiempo.
Masham argument6 que la sociedad desperdiciaba una enorme cantidad de
talento al negar a las mujeres una formacion intelectual adecuada y limitar su
horizonte vital a funciones estrictamente domésticas (MASHAM, 1705/2004).

Sus planteamientos anticipan algunas de las reivindicaciones que mas
tarde desarrollarian pensadoras ilustradas como Mary Wollstonecraft.
Aunque Masham no defendi6 una igualdad politica plena en sentido moderno,
si sostuvo que mujeres y hombres compartian la misma capacidad racional y
que, por tanto, debian disponer de oportunidades educativas mucho méas
equitativas.
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Otro aspecto fundamental de su actividad filosoéfica fue su extensa
correspondencia. Especial relevancia tuvieron sus intercambios con Gottfried
Wilhelm Leibniz, uno de los pensadores mas importantes de la Europa
moderna. En estas cartas discuti6 temas de metafisica, identidad personal,
sustancia, libertad y armonia universal. La profundidad de estas discusiones
ha llevado a numerosos estudiosos contemporaneos a considerar la
correspondencia de Masham como parte integrante de su producciéon
filos6fica y no simplemente como un complemento biografico (HUTTON,
2012).

Su influencia también se extendi6 a la preservacién de la memoria
intelectual de Locke. Tras la muerte del filbsofo en 1704, redacté un relato
biografico detallado sobre sus tltimos afos, que serviria de base al célebre
Eloge publicado por Jean Le Clerc en 1705. Este testimonio constituye una
fuente fundamental para el conocimiento histoérico de la vida y personalidad
de Locke.

Damaris Cudworth Masham falleci6 el 20 de abril de 1708 en Oates. Fue
enterrada en la nave principal de la Bath Abbey, un honor excepcional para
una mujer de la época. El epitafio destaco su «penetracion singular», «solidez
de juicio» y «exactitud intelectual», afiadiendo que poseia cualidades que la
habrian hecho notable incluso si hubiese sido hombre. Paraddjicamente, este
elogio revela la misma estructura cultural que ella habia criticado: el
reconocimiento femenino seguia expresindose mediante la comparaciéon con
estandares masculinos.

Tras su muerte comenz6 un prolongado proceso de invisibilizacién
historiografica. Sus obras fueron atribuidas en ocasiones a Locke; algunas
ediciones posteriores incluso aparecieron bajo el nombre de éste. Durante casi
tres siglos fue recordada principalmente como «la hija de Cudworth» o «la
amiga de Locke», mientras su contribucion filoso6fica permanecia en gran
medida ignorada. Este fen6meno forma parte de lo que la historiadora de la
filosofia Eileen O'Neill denomin6 la «desaparicion de la tinta» de las filosofas
modernas, es decir, el proceso sisteméatico mediante el cual las contribuciones
intelectuales de numerosas mujeres fueron borradas de la memoria académica
(O'NEILL, 1998).

Solo a partir de finales del siglo XX, gracias a los trabajos de
investigadoras como Sarah Hutton, Lois Frankel, Jacqueline Broad, Mary
Ellen Waithe, Luisa Simonutti y James Buickerood, su obra comenzo a ser
recuperada y reinterpretada. Hoy es reconocida como una pensadora original
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situada en la confluencia entre el platonismo de Cambridge, el empirismo de
Locke y los primeros discursos ilustrados sobre educacion y condicion
femenina.

Desde la perspectiva contemporanea, Masham ocupa un lugar
particularmente relevante en la historia de la conciencia. Su insistencia en la
formacién moral, la autonomia racional, el cultivo de la reflexion critica y la
educacion como condicién para el desarrollo de las capacidades humanas la
convierten en una de las precursoras de una concepcién moderna de la
conciencia como realidad dinamica, educable y socialmente configurada. Su
vida y obra constituyen un ejemplo temprano de como la experiencia de la
exclusion puede transformarse en una reflexion filosofica capaz de cuestionar
las estructuras culturales que la producen.

7.2.- Aportaciones fundamentales

Las aportaciones de Masham a una filosofia de la conciencia y a su
educacion pueden ordenarse en cinco nudcleos: una epistemologia situada
entre el platonismo y el empirismo; una critica del misticismo en nombre de
una racionalidad afectiva; una defensa de la religion racional, la tolerancia y
la libertad de conciencia; un argumento sistematico sobre la educacién
femenina como condicién de la vida moral; y una teoria de la maternidad
intelectual como matriz de la formacién de la conciencia.

7.2.1.- Epistemologia de la conciencia

El primer rasgo distintivo de Masham es su negativa a habitar una sola
escuela. Formada en el platonismo de Cambridge —que sostiene la existencia
de verdades eternas e inmutables, accesibles a una razén que participa del
entendimiento divino (CUDWORTH, 1678/1995)— y profundamente influida
por el empirismo de Locke —para quien todas las ideas proceden de la
experiencia, sensacion y reflexion (LOCKE, 1690/2024)—, Masham construye
una posiciéon intermedia que la critica reciente ha calificado de «entre
platonismo e Iustracion» (HUTTON, 1993/2020). Conserva del platonismo
la conviccién de un orden moral objetivo y de una razén capaz de conocerlo;
toma de Locke la atencion a la génesis experiencial del conocimiento y el
rechazo de las ideas innatas entendidas como contenidos ya formados.

De esta sintesis resulta una concepcién de la conciencia que esta serie
reconoce como particularmente fecunda: la conciencia no es un espejo pasivo
que la naturaleza llena de impresiones, pero tampoco una facultad que ya
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contiene en si todas sus verdades. Es una capacidad que se actualiza —que se
forma, se cultiva, se educa— en el intercambiop con la experiencia y con las
verdades morales (BROAD, 2002; FRANKEL, 1989). La raz6n es universal —
todos los seres humanos la poseen—, pero disponible no es lo mismo que
desarrollada: he aqui el quicio que liga su epistemologia a su pedagogia. Si la
razéon es un don comun pero solo un cultivo adecuado la lleva a su acto,
entonces la educacion deja de ser un lujo y se convierte en la operacion por la
cual la conciencia humana llega a ser plenamente lo que es.

7.2.2.- El debate sobre el amor de Dios

En A Discourse Concerning the Love of God (1696/2004), Masham
interviene en una de las controversias filosofico-religiosas mas vivas de su
tiempo. John Norris, discipulo inglés de Malebranche, habia sostenido —en
su correspondencia con Mary Astell, las Letters Concerning the Love of God
(1695)— que el amor debe dirigirse exclusivamente a Dios, iinico objeto capaz
de causar placer en nosotros, de suerte que amar a las criaturas seria una
desviacion idolatrica (BROAD, 2003). Masham impugna esta doctrina con
argumentos de notable agudeza. Si solo Dios es causa de nuestras
percepciones —segun el ocasionalismo de Malebrcanche—, entonces el amor
exclusivo a Dios se vuelve psicologicamente imposible y pricticamente
desmoralizador: una espiritualidad que desprecia las criaturas y los afectos
ordinarios no eleva al ser humano, sino que lo desarraiga de la vida concreta
en que la virtud debe ejercerse (MASHAM, 1696; BROAD, 2006).

La alternativa de Masham es decisiva para una filosofia de la conciencia. El
amor verdadero a Dios no consiste en abolir el amor a las criaturas, sino en
amarlas ordenadamente, reconociendo en ellas las huellas de la Sabiduria
y la Bondad divinas. Conocer el mundo es, asi, una via hacia Dios, no un
obstaculo; y la afectividad, lejos de ser enemiga de la razon, es educable y debe
ser educada. Frente al misticismo que pide vaciar la mente de lo creado,
Masham propone una racionalidad afectiva: una conciencia que ama con
conocimiento y conoce con amor (FRANKEL, 1989; HUTTON, 1993). Esta
critica del «entusiasmo» —la pretensiéon de un acceso inmediato a lo divino
que prescinde de la razén— la sitda, junto a Locke, en la linea de una piedad
ilustrada que desconfia de toda espiritualidad que dispense del trabajo del
entendimiento (MASHAM, 1696/2004; LOCKE, 1690).

Conviene subrayar la sutileza de su posicion frente a Mary Astell. Aunque
ambas defendieron la dignidad intelectual de las mujeres, Masham discrep6
de la espiritualidad contemplativa y del proyecto de retiro femenino que Astell
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propugnaba, por considerar que apartaba a las mujeres del mundo en lugar de
capacitarlas para actuar virtuosamente en él (BROAD, 2003; READY, 2002).
El desacuerdo no es anecddtico: dibuja dos modelos de Educacion de la
Conciencia femenina —el del recogimiento devoto y el de la racionalidad activa
en el mundo— de los que Masham elige resueltamente el segundo.

7.2.3.- Religion racional, tolerancia y libertad de conciencia

La critica del entusiasmo desemboca en una teologia moral de cuiio
racional y tolerante. Para Masham, la verdadera religion no se mide por la
ortodoxia de las creencias impuestas ni por la intensidad de los arrebatos
devotos, sino por la conducta virtuosa que se sigue de un entendimiento
ilustrado de la voluntad divina. De ahi su defensa de la libertad de conciencia:
puesto que el asentimiento no puede forzarse y la fe sincera ha de pasar por la
conviccién racional, la coerci6én en materia religiosa es a la vez ineficaz e
inmoral (BROAD, 2019). En esto Masham comparte el horizonte de la Letter
Concerning Toleration de Locke, pero lo lleva a un terreno propio al vincular
la libertad de conciencia con la educacién: solo una conciencia formada en el
ejercicio del juicio puede asentir libremente, de modo que la libertad religiosa
presupone una pedagogia de la autonomia.

Este nudo entre fe, razon y libertad reviste especial interés para una serie
en didlogo con la teologia de la liberaciébn. Masham anticipa, en clave
dieciochesca, una critica de la religion alienante —la que adormece la
conciencia en lugar de despertarla— y una reivindicaciéon de la fe como
practica encarnada en la conducta y comprometida con la vida del mundo. Su
rechazo de una piedad que «aparta la mente de las criaturas» encuentra un
eco lejano pero nitido en la insistencia liberadora en que la auténtica
espiritualidad no huye del mundo, sino que se realiza en el amor concreto y en
la justicia.

7.2.4.- La educacion de las mujeres

La aportacién més original y duradera de Masham se despliega en
Occasional Thoughts (1705/2004), donde la cuestibn de la educaci6n
femenina deja de ser un asunto de decoro para convertirse en el fundamento
de toda formacion moral. El argumento parte de una premisa que su época
admitia, pero cuyas consecuencias no extraia: si la razon es una facultad
comin a hombres y mujeres —y nada en la naturaleza la distribuye
desigualmente—, entonces negar a las mujeres su cultivo no responde a la
naturaleza, sino a la costumbre y al prejuicio (MASHAM, 1705/2004;
FRANKEL, 1989; ATHERTON, 2002).
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Masham denuncia con lucidez el circulo vicioso de la opresion educativa:
a las mujeres se las mantiene en la ignorancia y luego se invoca esa misma
ignorancia como prueba de su incapacidad. La frivolidad que se reprocha a las
mujeres no es un dato de su naturaleza, sino el efecto de una educacién que
las reduce al adorno y las priva del cultivo de la razon (MASHAM, 1705/2004;
BROAD, 2002). Denuncia también el doble rasero moral: la misma sociedad
que exige a las mujeres una virtud severa les niega los medios intelectuales
para comprenderla y fundamentarla, y aplica a hombres y mujeres criterios
distintos en materia de honor y conducta (FRANKEL, 1989). La virtud,
sostiene Masham, no puede descansar en la mera obediencia ciega ni en el
hébito impuesto: una virtud sin entendimiento es fragil, supersticiosa y servil.
Solo la conciencia que comprende las razones de su deber posee una virtud
verdaderamente suya.

Aqui reside el corazén de su contribuciéon a una pedagogia de la
conciencia: la educaciéon no es transmision de contenidos ni adiestramiento
en conductas, sino formacién del juicio moral. Educar es capacitar a la
persona para discernir por si misma, para fundamentar sus deberes en
razones y para sostener su virtud sobre la conviccién y no sobre el miedo o la
imitacion (MASHAM, 1705/2004; READY, 2002). Que esta tesis se formule a
proposito de las mujeres no la circunscribe: la convierte en universal, porque
al reclamar para las excluidas la plena condicién racional, Masham eleva la
educaci6én de la razon a derecho y a deber de todo ser humano.

7.2.5.- La madre como primera educadora de la conciencia

El argumento culmina en una intuicién pedagogica de largo alcance.
Masham observa que la formacién de la conciencia comienza en los primeros
afos de vida —cuando el caricter, los habitos y las primeras nociones morales
se imprimen con fuerza decisiva— y que esa formaciéon temprana corresponde,
de hecho, a las madres (MASHAM, 1705/2004). De donde se sigue una
conclusion que su época no habia osado sacar: la educacién de las madres no
es un asunto privado de las mujeres, sino una cuestioén de interés puablico,
porque de la calidad intelectual y moral de las madres depende la formacién
de la conciencia de las generaciones venideras (FRANKEL, 1989; BROAD,
2019).

La «maternidad intelectual» de Masham invierte asi la 16gica patriarcal
que confinaba a la mujer a una domesticidad sin pensamiento. Lejos de
aceptar que la maternidad excluye el cultivo de la razén, Masham muestra que
lo exige: precisamente porque la madre es la primera educadora de la
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conciencia, debe ser ella misma una conciencia formada. El hogar deja de ser
el reverso de la vida intelectual para convertirse en su primer escenario, y la
educacién temprana se revela como el cimiento sobre el que toda educacion
posterior se levanta —o se derrumba. En esta intuicién late ya, dos siglos y
medio antes de su formulacién contemporanea, la idea de que las primeras
relaciones de cuidado son matrices de la conciencia, y que no hay neutralidad
posible en la calidad afectiva e intelectual de quienes educan en los comienzos
de la vida.

7.3.- Correlatos contemporaneos

La obra de Masham, lejos de ser una curiosidad de anticuario, resuena en
varios de los debates mas vivos del pensamiento contemporaneo sobre la
conciencia y su educaciéon. Conviene senalar al menos seis correlatos.

1. Larecuperaciéon historiografica de las fil6sofas y la genealo-
gia silenciada. El caso Masham se ha convertido en emblema del
problema que Eileen O’Neill diagnosticé como la «desaparicion de la
tinta»: el borrado sistematico de las filésofas modernas del canon
(O’NEILL, 1998). La pregunta de Buickerood —«équé pasa con Da-
maris, Lady Masham?»— sobre la historiografia de una sola mujer fi-
l6sofa (BUICKEROOD, 2005) ilumina un mecanismo mas amplio de
exclusion. Recuperarla no es solo hacerle justicia: es comprender que
la historia de la educacion de la conciencia ha estado mutilada, y que
su reconstruccién exige una genealogia de las voces silenciadas. Este
gesto entronca con la critica decolonial de Dussel a la «falacia desa-
rrollista» y eurocéntrica de la historia de las ideas, y con su llamada a
escuchar la exterioridad excluida del relato hegemoénico (DUSSEL,
2011).

2. La critica feminista a la masculinizacién de la razén. Cuando
Masham denuncia que la supuesta inferioridad racional de las muje-
res es un efecto de la educacién y no una verdad de la naturaleza, an-
ticipa el ntcleo de la critica feminista contemporanea a la masculini-
zacién histérica de la razén. Genevieve Lloyd mostr6 cémo el ideal
del «<hombre de razén» se construy6 por contraposicién a lo feme-
nino, asociado a la emocion y al cuerpo (LLOYD, 1993). Masham, tres
siglos antes, ya habia desactivado ese dispositivo al afirmar la univer-
salidad de la razon y al exhibir el caracter construido —educativo, no
natural— de las diferencias atribuidas a los sexos (FRANKEL, 1989;
ATHERTON, 2002).

~ 165 ~



3. La ética del cuidado y el yo relacional. La defensa Masham de
una racionalidad afectiva —que no opone razoén y afecto, sino que los
integra— y su atencién a las relaciones tempranas de crianza como
matriz de la conciencia moral encuentran un correlato notable en la
ética del cuidado. La obra de Carol Gilligan sobre la «voz diferente» y
el desarrollo moral en clave relacional (GILLIGAN, 2025) permite re-
leer a Masham como una precursora de la idea de que la conciencia
moral no se forma en el aislamiento del juicio abstracto, sino en el
tejido de los vinculos y los cuidados. Su «maternidad intelectual» pre-
figura una pedagogia que reconoce el valor cognitivo y moral del cui-
dado, sin renunciar por ello a la exigencia de razon (MASHAM,
1705/2004; MORAES, 1997).

4. Laidentidad personaly el legado de Locke. Masham fue, junto
con Catharine Trotter Cockburn, una de las pensadoras que recibieron
y desarrollaron la teoria de Locke de la identidad personal®, vinculan-
dola a la responsabilidad moral y a la educacion del sujeto. Esta filia-
cibdn la inscribe en una genealogia de la conciencia como instancia de
continuidad y de responsabilidad —el «si mismo» que se reconoce a
lo largo del tiempo y responde de sus actos— que sigue siendo central
en la filosofia de la mente y en toda pedagogia que aspire a formar
sujetos responsables y no meros ejecutores de conductas.

5. La fe racional y la teologia de la liberacion. La reivindicacion
de Masham de una fe que pasa por el entendimiento y se prueba en la
conducta, asi como su critica de la espiritualidad que «aparta de las
criaturas», encuentran resonancias en la teologia de la liberacion, que
también denuncia la religiéon alienante y reclama una fe encarnada en
la praxis y comprometida con la transformacién del mundo (GUTIE-
RREZ, 2022; BOFF, 1981). Aunque separadas por casi tres siglos y por
contextos abismalmente distintos, ambas tradiciones convergen en
una intuicion comun: que la auténtica vida del espiritu no huye de la
historia, sino que se realiza en el amor concreto, en la justicia y en el
cultivo de la conciencia.

19 Para John Locke, la identidad personal no depende del cuerpo ni del alma, sino de la
continuidad de la conciencia. Una persona es el mismo ser en distintos momentos de su vida
en la medida en que puede reconocerse a si misma mediante la memoria de sus pensamientos
y acciones pasadas. Asi, la identidad personal se fundamenta en la autoconciencia y no en una
sustancia material o espiritual permanente. Esta teoria otorgé a la memoria un papel central
en la constitucion del yo y vincul estrechamente la identidad personal con la responsabilidad
moral, ejerciendo una influencia decisiva en los posteriores debates filos6ficos y cientificos
sobre la conciencia y la subjetividad.
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La conciencia como construccién compleja y transdiscipli-
nar. Por ultimo, la negativa de Masham a encerrarse en una sola es-
cuela —su sintesis de platonismo y empirismo, de razon y afecto, de fe
y entendimiento— anticipa el modo de pensar que el paradigma de la
complejidad y la transdisciplinariedad han hecho explicito. Frente a
la disyunci6én que separa razon y emocién, conocimiento y valor, cien-
cia y sentido, Morin reivindica una religacién de los saberes y una
«cabeza bien hecha» capaz de contextualizar y de unir (MORIN,
2001); Nicolescu propone una légica del tercero incluido que supere
los antagonismos estériles (NICOLESCU, 2009); y Moraes articula un
paradigma educativo ecosistémico en el que la formacién de la con-
ciencia integra las dimensiones cognitiva, afectiva, ética y espiritual
del ser humano (MORAES, 1997; 2008; 2021). Masham, sin la con-
ceptualizacion de estos autores, practico ya esa religacion: penso la
conciencia como una totalidad que no se deja partir en compartimen-
tos, y su pedagogia como cultivo integral de esa totalidad.

7.4.- Principios educativos y pedagogicos

De la filosofia de Masham puede extraerse un conjunto coherente de
principios educativos y pedagogicos que conservan plena vigencia para una
Educacion de la Conciencia entendida en clave transdisciplinar y liberadora.
Los formulamos en ocho principios.

1.

Principio de la racionalidad universal. La raz6én es un don co-
mun a todo ser humano, sin distincién de sexo, condicién u origen.
Toda exclusion educativa que se justifique invocando una supuesta
incapacidad natural de los excluidos es, en realidad, un efecto de la
privaciéon educativa que ella misma produce. La Educacién de la Con-
ciencia debe partir, pues, del reconocimiento incondicional de la edu-
cabilidad universal: nadie esta fuera del derecho y del deber de cul-
tivar su razon.

Principio de la educacion como formacién del juicio, no
como instrucciéon. Educar no es llenar la mente de contenidos ni
adiestrar en conductas, sino formar el juicio para que la persona
discierna por si misma. Una virtud que descansa en el habito im-
puesto o en la obediencia ciega es fragil y servil; solo la conciencia que
comprende las razones de su deber posee una virtud verdaderamente
propia. La meta de la educaci6n es la autonomia del juicio moral.
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Principio de la unidad de razén, afecto y fe. La conciencia no
se forma fragmentando sus dimensiones. Contra el racionalismo des-
encarnado y contra el sentimentalismo sin razon, la educacion debe
cultivar una racionalidad afectiva: un entendimiento que ama y un
afecto que conoce. Y contra el fideismo y el racionalismo arido por
igual, debe integrar la dimensién de sentido y trascendencia sin re-
nunciar al trabajo del entendimiento. Educar la conciencia es religar
lo que el prejuicio separa.

Principio de la educaciéon temprana y de la madre-educa-
dora. Los primeros afios son decisivos en la formacién del caracter y
de la conciencia moral, y quienes educan en esos comienzos —de
modo eminente, las madres— ejercen una funciéon de la mas alta im-
portancia publica. De ahi dos consecuencias pedagogicas: que la edu-
caci6n de quienes cuidan y educan en la primera infancia es priorita-
ria, y que ninguna sociedad puede desentenderse de la calidad inte-
lectual y afectiva de la erianza como cimiento de toda educacion ul-
terior .

Principio de la autonomia y la libertad de conciencia. Puesto
que el asentimiento no puede forzarse y la conviccién sincera ha de
nacer del juicio propio, la coercién es contraria a la naturaleza misma
de la conciencia. La educacién debe formar sujetos capaces de asentir
libremente y de sostener sus convicciones con razones, no sibditos
del miedo o de la autoridad ciega. La libertad de conciencia no es
solo un derecho politico: es el fruto de una pedagogia de la autonomia
(FREIRE, 1997).

Principio de la coherencia entre virtud y conocimiento. No
hay virtud sélida sin entendimiento, ni conocimiento pleno sin virtud.
La educacion de la conciencia debe buscar la coherencia entre lo que
se sabe y lo que se hace, entre el discernimiento moral y la conducta.
Una instrucciéon que no se traduce en vida virtuosa, y una virtud que
no se sostiene en la comprension, traicionan por igual el sentido de
educar.

Principio de la educacién contra el doble rasero y la opre-
sién. Toda pedagogia de la conciencia debe ser lacida frente a los me-
canismos que reproducen la desigualdad: el circulo que priva de edu-
cacion a unos y luego invoca su ignorancia como prueba de inferiori-
dad, y el doble rasero que exige sin capacitar. Educar la conciencia es
también desnaturalizar lo construido, mostrar que las jerarquias
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presentadas como naturales son histéricas y, por tanto, transforma-
bles.

Principio de la integracion complejo-transdisciplinar de la
conciencia. Finalmente, la Educacién de la Conciencia exige superar

la fragmentacion de los saberes y de las dimensiones humanas. La
practica de Masham de pensar juntas tradiciones opuestas anticipa el
imperativo transdisciplinar de religar lo que la cultura escolar se-
para: razén y emocion, conocimiento y valor, ciencia y sentido, indi-
viduo y vinculo. Una Educacion de la Conciencia digna de ese nombre
es, por necesidad, una educaciéon compleja, ecosistémica e integra-
dora (MORIN, 1999; NICOLESCU, 2009; MORAES, 1997; 2008;
2021).

Estos ocho principios no son ajenos al espiritu de esta colecciéon de
Educacion Transdisciplinar: son, més bien, su confirmaciéon desde una voz
del siglo XVII que la historia habia silenciado. Masham nos recuerda que la
Educacion de la Conciencia es, a la vez, una tarea epistemolégica —formar el
entendimiento—, una tarea moral —formar el juicio y la virtud— y una tarea
dejusticia —no negar a nadie el cultivo de su humanidad. En esa convergencia,
su «aurora de la interioridad» se prolonga en la plenitud de una conciencia
que conoce, ama y discierne, y que solo en la educacion llega a ser plenamente
lo que esta llamada a ser.
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8.- Mary Astell (1666-1731)

«...S1 todos los hombres nacen libres, {como es que todas las
mujeres nacen esclavas? ...»

Reflexiones sobre el matrimonio (1996 [1706])

«...Sois tan capaces de elevaros hacia las cosas mas altas como
cualquiera de aquellos que con tanta arrogancia os desprecian;
y vuestras almas son tan capaces de luz y de gloria como las
suyas...»

Una propuesta seria a las damas (2002 [1694])

«...Hasta hoy he cortejado a la Verdad con una especie de
pasién romdantica, pese a todas las dificultades y desanimos...»

Cartas sobre el amor de Dios
Carta V (ASTELL; NORRIS, 2005 [1695])

«...El conocimiento de uno mismo es el mds necesario de todos;
comencemos, pues, por casa, Yy retirémonos hacia nuestra
propia mente...»

Una propuesta seria a las damas (ASTELL, 2002 [1697])

Hay figuras que la historia de la filosofia ha mantenido durante siglos en
el umbral, ni del todo dentro ni del todo fuera del canon, precisamente porque
su pensamiento desafia las clasificaciones comodas con que se administra la
memoria intelectual de Occidente. Mary Astell es una de ellas. Reconocida hoy
como «la primera feminista inglesa» —titulo que la critica le atribuye desde la
biografia fundacional de Ruth Perry (PERRY, 1986)—, fue también una
rigurosa fil6sofa cartesiana, una tebloga anglicana de convicciones
conservadoras, una polemista politica tory y, sobre todo para los fines de esta
obra, una pensadora de la interioridad y una arquitecta de la Educacion de la
Conciencia femenina. Esa constelacion de rasgos, en apariencia
contradictoria, ha desconcertado durante mucho tiempo a los comentaristas
(SPRINGBORG, 2005), y es exactamente esa incomodidad la que la convierte
en una interlocutora privilegiada para una Educaciéon Transdisciplinar que se
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niega a separar lo que la modernidad disoci6: la razén y la fe, el cuidado de si
y el compromiso publico, la critica de la dominacién y el cultivo del alma.

La inclusién de Astell en este volumen no es un gesto de cortesia
historiografica ni una concesion a la justa reparaciéon de las mujeres olvidadas.
Responde a una tesis sustantiva: que la gran pregunta de la modernidad
temprana —équé es y cdmo se conoce la mente?— no fue formulada solo por
Bacon, Descartes o Pascal, sino también, y con una radicalidad propia, por una
mujer que extrajo de la metafisica cartesiana del cogito una consecuencia que
el propio Descartes no habia explorado: si la mente carece de sexo, entonces
la subordinacion intelectual de las mujeres no tiene fundamento en la
naturaleza, sino en la educacién y en el poder (ATHERTON, 1994; BROAD,
2002). Astell convierte, asi, una doctrina ontologica sobre la conciencia en una
pedagogia de la emancipacién. Esta operacion —que hace de la teoria de la
mente una palanca de transformacién de la vida— es precisamente la que esta
coleccién reconoce como Educacion de la Conciencia.

Conviene advertir desde el comienzo la paradoja que la atraviesa, porque
ignorarla seria traicionar su complejidad. Astell defiende la igualdad racional
de las mujeres y, al mismo tiempo, no es una igualitaria politica en el sentido
liberal moderno; critica el matrimonio como tirania doméstica y, sin embargo,
sostiene la obediencia de la esposa una vez contraido; es una mujer que
reclama para las de su sexo la dignidad del pensamiento y a la vez una high-
church Tory que desconfia del contractualismo de Locke (SPRINGBORG,
2005; BROAD, 2015). Lejos de neutralizar su interés, esta tension lo agudiza:
nos obliga a pensar, con Edgar Morin, bajo el principio de la complejidad, que
no exige resolver las contradicciones en una sintesis tranquilizadora, sino
sostenerlas como dial6gica fecunda (MORIN, 1994). Astell es, en este sentido,
un caso de laboratorio para el pensamiento complejo: una conciencia que
articula lo que el espiritu de partido querria separar.

Para la perspectiva transdisciplinar que anima estas paginas
(NICOLESCU, 2009), Astell ofrece ademas algo poco comun en el siglo XVII:
una filosofia que nunca se separa de su destinatario concreto. No escribe para
la republica abstracta de los doctos, sino para «las damas», para mujeres
reales atrapadas en la trampa de una educacion que las prepara para agradar
y no para pensar. Su escritura es, en términos freirianos anticipados, una
pedagogia dialogica que parte de la situacion existencial de las oprimidas para
devolverles la palabra y el juicio (FREIRE, 1975). Que lo haga desde la fe
cristiana, y no contra ella, la emparenta con la larga tradicion que esta obra ha
venido recorriendo —de Teresa de Jestis a Comenio— y la conecta,
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anacrénicamente pero no sin razén, con la teologia de la liberacién que hace
del «ver, juzgar y actuar» un método de concienciacién (GUTIERREZ, 2022;
BOFF, 1981).

Valorar a Astell, por tanto, es valorar una forma temprana y singular de lo
que hoy llamariamos empoderamiento epistémico: la conviccion de que
liberar a un ser humano comienza por restituirle la confianza en su propia
capacidad de conocer y de juzgar. En un siglo que descubria la interioridad
como nuevo continente, Astell tuvo la audacia de reclamar ese continente
también para las mujeres, y de disenar las instituciones —una «academia
femenina», un método del entendimiento— capaces de colonizarlo
pacificamente. Es esta doble aportacién, metafisica y pedagogica, la que el
presente capitulo se propone reconstruir.

8.1.- Apuntes biograficos

La trayectoria vital de Mary Astell constituye uno de los ejemplos mas
notables de como las limitaciones sociales impuestas a las mujeres en la
Inglaterra de finales del siglo XVII pudieron transformarse en el origen de una
reflexi6n filoséfica innovadora. Su vida estuvo marcada por una serie de
circunstancias personales, religiosas, intelectuales y politicas que no solo
condicionaron su existencia, sino que determinaron los principales temas de
su obra: la educacién femenina, la autonomia racional, la religi6n, el
matrimonio y la libertad.

Nacida en Newcastle upon Tyne el 12 de noviembre de 1666, en una
familia perteneciente a la prospera burguesia comercial del carbon, Mary
Astell creci6 en un entorno socialmente respetable pero intelectualmente poco
favorable para una mujer. Su ciudad natal era uno de los principales centros
econdémicos del norte de Inglaterra gracias al comercio carbonifero controlado
por la poderosa Hostmen's Company, organizacién a la que estaba vinculada
la familia Astell. Sin embargo, la prosperidad familiar result6 fragil. La muerte
prematura de su padre, Peter Astell, alrededor de 1678, alter6 radicalmente el
horizonte vital de la joven Mary. Conforme a las normas sucesorias de la
época, la mayor parte del patrimonio qued6 destinada al heredero masculino,
mientras que las mujeres de la familia dependian de dotes o matrimonios
ventajosos para asegurar su futuro. La insuficiencia de recursos econémicos
para proporcionarle una dote adecuada redujo drésticamente sus
posibilidades de matrimonio y la situé en una posicion social ambigua:
pertenecia culturalmente a la pequena élite urbana, pero carecia de los medios
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econémicos necesarios para reproducir aquella condicion mediante las vias
tradicionales reservadas a las mujeres.

Esta experiencia temprana de vulnerabilidad econdémica tuvo una
profunda influencia en su pensamiento posterior. Astell comprendi6é desde
muy joven que la dependencia material constituia una de las principales
fuentes de subordinaci6on femenina. La critica que desarrollaria afios mas
tarde contra el matrimonio como institucién potencialmente opresiva
encuentra una de sus raices en esta experiencia biografica. Para ella, muchas
mujeres no elegian libremente casarse, sino que se veian obligadas a hacerlo
por necesidad econdmica.

La segunda circunstancia decisiva de su formacion fue la educacién
recibida de su tio Ralph Astell, sacerdote anglicano y antiguo estudiante de
Cambridge. En una época en que las mujeres estaban excluidas de las
universidades, este acceso informal al aprendizaje constituy6 una
oportunidad excepcional. Ralph Astell introdujo a su sobrina en la logica, la
filosofia, la teologia y las lenguas clésicas, proporciondndole una formaciéon
intelectual muy superior a la habitual entre las mujeres de su tiempo.
Particular importancia tuvo su contacto indirecto con la tradicién de los
llamados platénicos de Cambridge, especialmente Henry More y Ralph
Cudworth. De ellos hered6 la conviccién de que la razén humana participa de
un orden racional universal y que el conocimiento constituye un camino de
perfeccionamiento moral y espiritual.

La influencia de esta tradiciéon fue determinante. Mientras muchos
pensadores contemporaneos concebian a las mujeres como seres
intelectualmente inferiores, los platénicos de Cambridge sostenian que el
alma racional carece de sexo. Astell desarroll6 esta idea hasta sus dltimas
consecuencias. Si hombres y mujeres poseen la misma alma racional,
argumentaba, entonces negar a las mujeres una educacién adecuada
constituye no solo una injusticia social, sino también una contradiccién
filosofica y religiosa.

La década de 1680 estuvo marcada ademés por intensas tensiones
politicas y religiosas en Inglaterra. Astell creci6 durante los afios posteriores a
la Restauracién monarquica y alcanzd la edad adulta en el contexto de la
Ilamada Revolucién Gloriosa. La deposicién de Jacobo II y el ascenso de
Guillermo IIT y Maria II generaron profundos debates sobre la autoridad
politica, la obediencia y la legitimidad del poder. Estas controversias
influyeron decisivamente en su pensamiento. Aunque posteriormente seria
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conocida como defensora de posiciones tory y high church, su adhesion a la
autoridad politica y eclesiastica no fue una simple postura conservadora.

a La adhesion de Mary
Astell a las posiciones
tory y high church
constituye uno de los
aspectos mas complejos
y, al mismo tiempo,
mas reveladores de su
pensamiento. Vista
desde una perspectiva
contemporanea, puede
parecer sorprendente
que una autora conside-
rada precursora del fe-
minismo moderno de-
fendiera posturas poli-
ticas y religiosas asocia-
das al conservadurismo
de su época. Sin em-
bargo, esta aparente
contradicciéon desapa-
rece cuando se com-
prende el contexto inte-

9 Mary Astell (1666-1731). Filosofa y pionera del feminismo lectual en el que desa-
moderno inglés. Reconstruccion historica basada en los retratos o]l su obra. Para As-
atribuidos a Mary Astell y en la iconografia de sus principales obras, tell. la def de 1
A Serious Proposal to the Ladies (1694-1697) y Some Reflections et a” ctensa de . a
upon Marriage (1700). Los libros, manuscritos y alegorias de la educacion de las muje-
razon y la educacion femenina simbolizan su defensa de la res, la reivindicacion de
formacion intelectual y la autonomia moral de las mujeres. su dignidad racional y

la critica de las injusticias del matrimonio no nacian de una filosofia indivi-
dualista o revolucionaria, sino de una profunda conviccion religiosa acerca del
orden racional y moral establecido por Dios.

En el plano politico, Astell se identific6 con la tradicién tory, que defendia
la monarquia hereditaria, la estabilidad institucional y el respeto a las autori-
dades legitimamente constituidas. La Inglaterra en la que vivi6 estuvo mar-
cada por intensos conflictos religiosos y politicos, desde las secuelas de la Gue-
rra Civil inglesa hasta la llamada Revoluciéon Gloriosa, que depuso al rey Ja-
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cobo IT y llevo al trono a Guillermo III y Maria II. Estos acontecimientos sus-
citaron un intenso debate acerca de la legitimidad del poder politico, el dere-
cho de resistencia y la obediencia al gobierno. Los tories sostenian que la au-
toridad civil constituia un elemento esencial para la preservaciéon del orden
social y que la resistencia a los gobernantes legitimos podia conducir al caos,
la division y la guerra civil. Astell comparti6 esta preocupacion porque obser-
vaba en la historia reciente de Inglaterra los efectos devastadores de los con-
flictos politicos y religiosos. Desde su perspectiva, la estabilidad politica no era
Gnicamente una cuestion practica, sino una exigencia moral vinculada al man-
tenimiento de la paz y de la cohesidn social.

Su apoyo al toryismo estaba estrechamente relacionado con una
concepcion filosofica del universo como realidad ordenada jerarquicamente
por Dios. Influida por el platonismo de Cambridge y por el racionalismo
cartesiano, Astell consideraba que la creaciéon entera respondia a un orden
inteligible que la razon humana debia reconocer y respetar. Por ello
desconfiaba de las doctrinas que hacian depender la autoridad exclusivamente
de la voluntad cambiante de los individuos o de los intereses particulares de
grupos sociales concretos. A su juicio, la libertad auténtica no consistia en
actuar sin restricciones, sino en someterse voluntariamente a la verdad y a la
razén. La obediencia a una autoridad legitima podia ser, por tanto, una
expresion de racionalidad moral y no una forma de servidumbre.

En el 4mbito religioso, Astell se identificé igualmente con la corriente
denominada high church, una orientacién dentro de la Iglesia anglicana que
otorgaba gran importancia a la autoridad episcopal, a la sucesién apostoélica,
a los sacramentos y a la continuidad histérica de la Iglesia. Los partidarios de
la high church concebian la Iglesia no como una mera asociaciéon voluntaria
de creyentes, sino como una institucion fundada por Dios y depositaria de una
tradicion espiritual que debia conservarse y transmitirse fielmente. Esta
vision contrastaba con la de numerosos grupos protestantes disidentes —
presbiterianos, congregacionalistas, bautistas y otros— que rechazaban la
autoridad de los obispos y defendian formas més auténomas de organizacién
religiosa.

Astell observaba con preocupacién la proliferacion de sectas y
controversias doctrinales que caracterizaban la vida religiosa inglesa de su
tiempo. Consideraba que la fragmentacion eclesial favorecia el subjetivismo y
debilitaba la autoridad moral de la religién. Desde su punto de vista, cuando
cada individuo se convertia en juez tltimo de la verdad religiosa, aumentaban
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inevitablemente las divisiones, los enfrentamientos y la confusién doctrinal.
La Iglesia de Inglaterra representaba para ella una via intermedia entre el
autoritarismo romano y la dispersion protestante, una institucion capaz de
preservar tanto la racionalidad de la fe como la unidad espiritual de la nacion.

Estas convicciones explican los panfletos politicos y religiosos que
publico en 1704, entre ellos Moderation Truly Stated, A Fair Way with the
Dissenters and their Patrons y An Impartial Enquiry into the Causes of
Rebellion and Civil War in this Kingdom. En estas obras defendi6 la autoridad
de la Iglesia establecida y critico las tendencias que, a su juicio, amenazaban
la estabilidad religiosa y politica del reino. No se trataba simplemente de una
toma de partido coyuntural, sino de la expresion de una filosofia de la sociedad
basada en la conviccion de que la verdad, la autoridad y el orden constituyen
bienes indispensables para la vida humana.

Sin embargo, la originalidad de Astell radica en que esta defensa del
orden politico y eclesiastico coexistia con una critica extraordinariamente
licida de la subordinacién femenina. Para ella, la existencia de jerarquias
legitimas no justificaba cualquier forma de dominacién. Una autoridad era
legitima Gnicamente cuando estaba fundada en la razén y orientada al bien
comun. Por ello rechazaba la idea, ampliamente difundida en su época, de que
las mujeres fueran naturalmente inferiores a los hombres. Si hombres y
mujeres poseian la misma alma racional creada por Dios, resultaba irracional
negar a las mujeres el acceso a la educacién y condenarlas a la ignorancia. Del
mismo modo, consideraba injustificable que el matrimonio se transformara
en una relacion de sometimiento arbitrario.

Esta tension entre obediencia y libertad aparece con especial claridad en
su famosa observacion incluida en la tercera edicion de Some Reflections upon
Marriage (1706): «Si todos los hombres nacen libres, {como es que todas las
mujeres nacen esclavas?». La fuerza de esta pregunta no radica tinicamente
en su denuncia de la condicién femenina, sino también en la critica implicita
a ciertos teoricos politicos que proclamaban la libertad natural de los hombres
mientras aceptaban sin cuestionamiento la subordinaciéon de las mujeres
dentro de la familia. Astell utiliz6 asi los propios principios racionales de la
filosofia politica moderna para poner de manifiesto sus incoherencias.

Por ello, sus adhesiones tory y high church no deben interpretarse como
simples expresiones de conservadurismo social. Mas bien reflejan una visiéon
profundamente religiosa y filosofica segiin la cual la razén humana participa
de un orden universal establecido por Dios. Desde esa perspectiva, la
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educacion femenina, la dignidad intelectual de las mujeres y la critica de las
formas arbitrarias de dominacién masculina no constituian una amenaza para
el orden social, sino una exigencia derivada de ese mismo orden racional.
Precisamente porque creia firmemente en la autoridad de la razén, en la
verdad objetiva y en la igualdad espiritual de todas las almas ante Dios, Mary
Astell pudo convertirse simultineamente en una defensora de la Iglesia
anglicana tradicional y en una de las criticas mas penetrantes de la exclusion
intelectual y social de las mujeres en la Inglaterra moderna. La preocupaciéon
filosofica de Astell era profunda y se basaba en la necesidad de preservar la
unidad moral y religiosa frente a lo que ella percibia como los peligros de la
fragmentacién doctrinal y del individualismo extremo.

La muerte de su madre y de una tia que habia contribuido a su
manutencion dejoé a Astell practicamente sola. Hacia 1688 tomo6 una decision
extraordinaria para una mujer de su tiempo: trasladarse a Londres sin esposo
ni protector masculino permanente. Este paso represent6 un acto de
considerable independencia personal. La capital inglesa era entonces el
principal centro cultural y editorial del reino, pero también un espacio dificil
y competitivo para una mujer sin recursos. Durante los primeros anos vivié en
una situaciébn econémica precaria, dependiendo en parte de ayudas
ocasionales y de redes de patronazgo.

Un acontecimiento crucial ocurrié cuando logr6 llamar la atencion del
arzobispo William Sancroft. Gracias a su apoyo econémico y a las conexiones
que le proporciond, Astell pudo establecer contactos con circulos intelectuales
y con el editor Richard Wilkin. Esta intervencién fue decisiva: sin ella
probablemente su carrera literaria nunca habria llegado a desarrollarse.

Igualmente importante fue su integracién en una red de mujeres cultas
que residian en Londres y Chelsea. A finales del siglo XVII comenzaron a
surgir formas alternativas de sociabilidad intelectual femenina que suplian
parcialmente la exclusion de las mujeres de universidades, academias y
sociedades cientificas. Astell participd activamente en este ambiente,
estableciendo vinculos con figuras como Lady Mary Chudleigh, Judith Drake,
Elizabeth Elstob y Lady Mary Wortley Montagu. Este circulo constituy6 una
auténtica comunidad intelectual femenina y reforzé su conviccion de que las
mujeres podian desarrollar una cultura propia basada en el estudio, la amistad
y la reflexion.

Otro episodio fundamental fue su correspondencia con John Norris entre
1693 y 1694. La publicacién de aquellas cartas bajo el titulo Letters
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Concerning the Love of God (ASTELL; NORRIS, 2005) revel6 publicamente
la profundidad de su pensamiento filoséfico. Mas alla de la discusiéon
teologica, esta experiencia confirm6 que una mujer podia intervenir en los
grandes debates metafisicos de la época con el mismo rigor que cualquier
filosofo vardn. El reconocimiento intelectual obtenido a través de esta obra
fortaleci6 su confianza y prepard el terreno para sus publicaciones posteriores.

Su obra maés influyente, A Serious Proposal to the Ladies (1694/2002),
surgi6é directamente de la convergencia de todas estas experiencias: la
exclusion educativa sufrida personalmente, la formacidén intelectual recibida
de manera excepcional, la observacion de la dependencia econémica femenina
y la existencia de circulos de mujeres deseosas de aprender. El proyecto de una
academia femenina no era simplemente una propuesta educativa;
representaba una auténtica reforma social y cultural. Astell imaginaba un
espacio donde las mujeres pudieran desarrollar plenamente sus capacidades
racionales lejos de las presiones del mercado matrimonial.

La publicacion de Some Reflections upon Marriage (1700) estuvo
igualmente vinculada a acontecimientos concretos de su tiempo. Los
escandalos matrimoniales protagonizados por la duquesa Hortense Mancini
ofrecieron a Astell un ejemplo visible de las injusticias legales sufridas por
muchas mujeres=°. La obra se convirti6 en una de las criticas méas penetrantes

20 Hortense Mancini (1646-1699), duquesa de Mazarin, constituye una de las figuras femeninas
mas originales, independientes y transgresoras de la Europa del siglo XVII. Sobrina del
poderoso cardenal Jules Mazarin, fue criada en el ambiente refinado de la corte de Louis XIV
y destacd desde muy joven por su extraordinaria belleza, inteligencia y caracter indémito.
Aunque pertenecia a una sociedad que reservaba a las mujeres aristocraticas un papel
fundamentalmente subordinado a los intereses familiares y matrimoniales, Hortense se negd
a aceptar pasivamente ese destino. Su matrimonio con Armand-Charles de La Porte, duque
de Mazarin, uno de los hombres més ricos de Francia, pronto se convirtié en una experiencia
opresiva debido a los celos obsesivos, el autoritarismo y las excentricidades de su esposo. En
una época en la que la obediencia conyugal era considerada una obligacién ineludible,
Hortense tomo la extraordinaria decisién de abandonar a su marido y huir de Francia, un acto
de rebeldia que provoc6 un enorme escandalo en toda Europa. A partir de entonces llevé una
existencia itinerante y auténoma, desafiando las convenciones sociales que restringian la
libertad femenina. Tras diversos viajes por Italia y Saboya, se estableci6 en Inglaterra, donde
lleg6 a convertirse en amante de Charles II, aunque supo conservar una notable independencia
personal e intelectual. Su residencia londinense se transform6 en un importante centro de
encuentro para escritores, filosofos, cientificos y miembros de la aristocracia, reflejando una
personalidad cultivada y abierta a los debates culturales de su tiempo. Su fama se vio reforzada
por la publicacién de unas memorias autobiograficas en las que defendié ptblicamente su
conducta y denunci6 los abusos sufridos en el matrimonio, gesto excepcional para una mujer
del siglo XVII. Su vida estuvo rodeada de rumores, escindalos y criticas precisamente porque
encarn6 una forma de libertad femenina que muchos de sus contemporaneos consideraban
inadmisible. Sin embargo, desde una perspectiva histérica, Hortense Mancini puede
interpretarse como una precursora de las reivindicaciones modernas de autonomia personal,
libertad de conciencia y emancipacion de las mujeres frente a las estructuras patriarcales. Mas
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del matrimonio en la Inglaterra moderna. Aunque no rechazaba la institucién
en si misma, denunciaba el desequilibrio de poder que la caracterizaba y
cuestionaba la aparente contradiccion entre una sociedad que condenaba la
tirania politica mientras toleraba la tirania doméstica.

Durante los primeros afios del siglo XVIII, la intensa polarizacion
religiosa y politica inglesa impuls6 otra faceta de su actividad intelectual. Sus
escritos tories y high church fueron una respuesta a los conflictos derivados
de la consolidacion del nuevo orden politico posterior a 1688. Estos textos
muestran una pensadora profundamente preocupada por la cohesién moral
dela sociedad y por la preservacion de la Iglesia de Inglaterra como instituciéon
fundamental para la estabilidad nacional.

La publicacion de The Christian Religion en 1705 representa la
culminacién de su pensamiento filosofico y teoldgico. En esta obra confluyen
todas las influencias de su vida: el racionalismo cartesiano, el platonismo de
Cambridge, la espiritualidad anglicana y su preocupacion por la formacién
moral de las personas. Alli desarroll6 una defensa de la capacidad racional
humana que incluia explicitamente a las mujeres y formul6 una critica
sistematica de diversos aspectos del pensamiento de John Locke,
especialmente de aquellos que, a su juicio, podian conducir al escepticismo
religioso o a una concepcion insuficiente del conocimiento.

El retiro de la vida publica en 1709 no supuso un abandono de sus ideales,
sino su realizacién practica. La fundacion de una escuela de caridad para nifias
en Chelsea represent6 la materializacion concreta de los principios defendidos
durante décadas. Alli pudo poner en practica su conviccion de que la
educacion constituia el medio mas eficaz para dignificar la vida de las mujeres
y ampliar sus posibilidades de desarrollo personal.

Sus ultimos afios estuvieron marcados por la enfermedad y la devociéon
religiosa. El cincer de mama que padecié fue afrontado con la misma
disciplina espiritual que habia defendido toda su vida. La decision de
someterse a una mastectomia sin anestesia —una intervencién
extremadamente dolorosa para los estindares de la época— refleja tanto la

alla de su celebridad como cortesana o favorita real, su verdadera singularidad radica en haber
defendido con extraordinaria determinacion el derecho a dirigir su propia vida en una época
que apenas reconocia tal posibilidad a las mujeres.
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dureza de la medicina del siglo XVIII como la extraordinaria fortaleza
personal de Astell. Falleci6 el 9 de mayo de 1731 en Chelsea.

Considerada hoy una de las precursoras mas importantes del feminismo
filos6fico moderno, Mary Astell transformé las limitaciones de su propia
existencia en una reflexion sistematica sobre la libertad, la educacién y la
dignidad de las mujeres. Las circunstancias que inicialmente parecian
condenarla a la invisibilidad —la falta de dote, la exclusién universitaria, la
dependencia econémica y las restricciones sociales impuestas a su sexo— se
convirtieron precisamente en el punto de partida de una obra que desafio
algunos de los supuestos mas arraigados de la cultura inglesa de su tiempo y
que continta siendo una referencia fundamental para la historia de la filosofia,
de la educacion y del pensamiento feminista.

8.2.- Aportaciones fundamentales

La aportacion filoséfica medular de Astell consiste en una apropiacion
creativa y politicamente transformadora del cartesianismo. Descartes habia
establecido, en el Discurso del método y en las Meditaciones, que el «yo
pienso» es una sustancia pensante distinta del cuerpo extenso, y que el bon
sens o la razéon es «lo mejor repartido del mundo». Astell extrae de este
dualismo y de esta universalidad de la razon una consecuencia que perforaba
el orden patriarcal: si lo que define al ser humano es la mente, y la mente —en
cuanto sustancia inmaterial — no es corpérea ni, por tanto, sexuada, entonces
no existe fundamento ontolégico para atribuir a las mujeres una capacidad
racional inferior. La desigualdad intelectual entre los sexos no procede de la
naturaleza, sino de la costumbre y de la privaciéon educativa. «La diferencia
—escribird— no est4 en las almas, sino en su cultivo.»

Esta tesis, que Genevieve Lloyd (1993) reconstruiria siglos después como
el problema de la «razén masculina» en la filosofia occidental, sittia a Astell
entre quienes, como Poulain de la Barre en Francia, derivaron del
cartesianismo un argumento igualitario. Pero Astell no se limita a afirmar la
igualdad de las almas: la convierte en un imperativo pedagogico y espiritual.
Si las mujeres poseen «almas inteligentes», privarlas de su cultivo es una
injusticia contra Dios mismo, que las ha dotado de esa capacidad para
conocerle y amarle. El argumento metafisico se hace asi teolégico vy,
finalmente, educativo: he aqui el nudo que hace de Astell una pensadora de la
Educacion de la Conciencia.
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8.2.1.- Metafisica de la interioridad: conciencia, juicio y
libertad

Astell no fue una cartesiana ortodoxa. En A Serious Proposal, Parte I y,
sobre todo, en The Christian Religion (1705), desarrolla una metafisica propia
que, siguiendo a Malebranche y a Norris mas que a Descartes, sostiene que
«no podemos conocer la naturaleza de nuestras almas de manera distinta»
(ASTELL, 2002, p. 173; BROAD, 2015). En lugar de afirmar una idea clara y
distinta del alma, Astell apela a una conciencia inmediata o conocimiento
interno de cierta potencia de la mente: su capacidad de juicio. La interioridad
no se da, pues, como objeto transparente de intuicion, sino como experiencia
vivida de una facultad activa. Esta cautela epistemolégica —no sabemos qué
es el alma, pero experimentamos que juzga— anticipa de manera notable
problemas que la fenomenologia y las ciencias de la conciencia retomaran
mucho después.

Sobre esta base, Astell elabora una teoria del error y de la libertad de raiz
cartesiana, pero con acento propio. Como Descartes, atribuye el error a la
voluntad «obstinada y rebelde» que afirma o niega precipitadamente, sin
esperar a que el entendimiento haya examinado con cuidado. La rectitud del
juicio exige, por tanto, una disciplina de la atencioén: suspender el
asentimiento, examinar las ideas, no dejarse arrastrar por las pasiones ni por
las apariencias. De aqui su definicion de la verdadera libertad, que no consiste
«en el poder de hacer lo que queremos, sino en el recto uso de nuestra razon,
en mantener libre nuestro juicio y sin mancha nuestra integridad» (ASTELL,
2013 [1705], §249; BROAD, 2017). La libertad es, para Astell, un logro interior
antes que una condicion politica: una soberania del entendimiento sobre el
tumulto de las impresiones.

Esta nocién de la libertad como autodominio del juicio constituye una de
sus aportaciones més originales a la filosofia de la conciencia del siglo XVII.
La autonomia —literalmente, darse a si misma la ley del propio juicio—
precede a cualquier emancipacion externa y la funda. Por eso el diagnostico
de Astell sobre la condicion de las mujeres no es, en primer término, que estén
materialmente oprimidas, sino que sus «yoes» estdn corrompidos:
gobernadas por el capricho de las emociones, atentas a las apariencias en lugar
de ejercer las capacidades racionales que todo ser humano posee (SOWAAL,
2021). La liberacién comienza, asi, por una reforma de la interioridad.
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8.2.2.- Critica del matrimonio: tirania domeéstica y poder
arbitrario

En Some Reflections upon Marriage (1700; 3.2 ed. con Prefacio, 1706)
Astell despliega su critica mas incisiva del orden patriarcal. Su pregunta —«si
todos los hombres nacen libres, ¢como es que todas las mujeres nacen
esclavas?»— estd deliberadamente construida como un desafio dialéctico
dirigido contra los te6ricos del contrato, y muy especialmente contra Locke.
El razonamiento es de una logica implacable: si la doctrina whig2' condena la
sumisiéon a la «voluntad inconstante, incierta, desconocida y arbitraria de
otro» como definicion misma de la esclavitud y de la tirania en el ambito
politico, épor qué tolera —e incluso sacraliza— esa misma sujecién de la
esposa al marido en el d&mbito doméstico? La incoherencia de quienes
proclaman la libertad pablica mientras mantienen el despotismo privado
queda al descubierto.

La interpretaciéon de este gesto ha dividido a la critica. Para Springborg
(2005), la pregunta de Astell es retérica e irénica, una estratagema tory para
ridiculizar el contractualismo liberal mostrando sus consecuencias
inaceptables. Para Broad (2015), en cambio, Astell sostiene en serio que el
matrimonio, tal como se practica, es una forma de esclavitud mental injusta
para la mujer. Sea cual fuere la lectura, su critica del poder arbitrario es
genuina y constante: lo que Astell denuncia es la sujecion de la razén y la
conciencia de un ser humano a la voluntad caprichosa de otro, esté donde esté
ese poder. Y su remedio es coherente con toda su filosofia: no abolir el
matrimonio —que considera de instituciéon divina—, sino educar a las
mujeres para que elijan con juicio y conserven, dentro de la sujecion legal, la
libertad interior de su entendimiento (BROAD, 2015; PERRY, 1986). El
matrimonio infeliz es, para ella, ante todo «el producto de una mala educacién
y una uni6én desigual» (ASTELL, 1996 [1700]).

21 La doctrina whig, dominante en Inglaterra tras la Revolucién Gloriosa de 1688, defendia la
supremacia del Parlamento sobre la monarquia, la limitaciéon del poder real, los derechos
naturales de los individuos y la legitimidad del gobierno basada en el consentimiento de los
gobernados, principios asociados especialmente al pensamiento de John Locke. Mary Astell,
vinculada al conservadurismo tory y a la High Church anglicana, criticé estas ideas por
considerarlas una amenaza para la autoridad legitima y el orden social. Sin embargo, sefiald
una contradiccion fundamental de los whigs: mientras defendian la libertad frente al poder
arbitrario de los reyes, aceptaban la subordinacién de las mujeres dentro del matrimonio. Esta
critica la convirti6 a Astell en una de las precursoras mas originales del pensamiento feminista
moderno.
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8.2.3.- La propuesta de la academia femenina

El corazén institucional de su obra es la propuesta de una academia o
«retiro religioso» para mujeres: un monastery, en su léxico provocador —en
una Inglaterra que habia clausurado todos los conventos—, entendido no
como reclusion sino como espacio protegido para el estudio, la devocion y el
cultivo de la mente. El término escandalizd: los criticos tacharon el proyecto
de «demasiado cato6lico» para los ingleses, y nunca lleg6 a realizarse en su
forma original. Pero su significado pedagogico es profundo. Astell concibe un
lugar donde las mujeres puedan sustraerse temporalmente «al ruido y la prisa
del mundo», a las influencias de la sociedad patriarcal y al mercado
matrimonial, para dedicarse al «mayor y verdadero interés» de sus almas: el
conocimiento (ASTELL, 2002; PERRY, 1986).

Esta propuesta —una comunidad de mujeres, sostenida econ6micamente,
consagrada a la vida del espiritu— ha sido leida como una anticipaciéon notable
de lo que Virginia Woolf reclamaria en Una habitacién propia: la conviccion
de que el pensamiento femenino necesita condiciones materiales e
institucionales propias para florecer (PERRY, 1986). Astell comprende, con
lucidez moderna, que la interioridad no se cultiva en el vacio: requiere tiempo,
recogimiento, compaifiia intelectual y sustraccion a las urgencias del mundo.
La academia es, en este sentido, la traduccion institucional de su metafisica de
la conciencia: un dispositivo para que el alma pueda «retirarse hacia si
misma» y ejercer su capacidad de juicio.

8.2.4.- Fe y razon: una teologia intelectualista de la
conciencia

Seria un grave malentendido leer a Astell como una racionalista secular
anticipada. Toda su filosofia se inscribe en una teologia cristiana en la que la
razon es el instrumento del que Dios ha dotado al alma para conocerle y
amarle. En The Christian Religion (1705) defiende una teologia
intelectualista —frente al voluntarismo— segin la cual Dios actda siempre
conforme a la naturaleza y la razén de las cosas, y no por mero decreto
arbitrario de su voluntad. Este Dios racional, cuya perfecciéon incluye
sabiduria, bondad y justicia, es el garante Gltimo de que el ejercicio del
entendimiento humano conduce a la verdad y de que la Educaciéon de la
Conciencia es, a la vez, un deber espiritual.

De ahi que el cultivo de la mente no sea para Astell un fin mundano sino
una forma de devocion: conocer es, en tltima instancia, una via hacia Dios, y
privar a las mujeres del conocimiento equivale a obstaculizar su salvacion.
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Esta integracion de razon y fe, de cuidado de si y orientacién trascendente, la
emparenta con la gran tradicion mistica y contemplativa que nuestra colecciéon
ha venido explorando —de los beguinajes a Teresa de Jestis— y la distancia de
un Ilustrado puramente secular. La interioridad de Astell es,
simultaneamente, epistémica y orante: el «retiro hacia la propia mente» es
también un retiro hacia Dios.

8.3.- Correlatos contemporaneos

La obra de Astell, lejos de constituir una curiosidad de archivo, resuena
con vigor en numerosos debates contemporaneos. El mas evidente es el de la
critica feminista de la razén. Cuando Genevieve Lloyd (1993) muestra
como la filosofia occidental ha codificado la racionalidad en términos
implicitamente masculinos, o cuando Celia Amords (1985) elabora su critica
de la «razbén patriarcal», estdn retomando, con instrumentos nuevos, la
intuicion fundacional de Astell: que la presunta inferioridad racional de las
mujeres no es un hecho de naturaleza, sino un producto histérico de la
dominaciéon y de una educacién desigual. La filosofa espanola Amelia
Valcarcel ha situado precisamente a estas pioneras —las cartesianas
feministas— en la genealogia de la igualdad, mostrando c6mo el universalismo
de la razén moderna contenia, contra sus propios limites, un potencial
emancipador que mujeres como Astell supieron activar (VALCARCEL, 1991;
1993; 1997).

Un segundo correlato lo ofrece la ética del cuidado y la psicologia moral
contemporanea. Cuando Carol Gilligan (2025) reivindica una «voz diferente»
en el razonamiento moral, o cuando Nel Noddings funda la educacion en la
relacion de cuidado, prolongan —desde supuestos distintos— la preocupaciéon
de Astell por una formacion de la conciencia que no separe el juicio del afecto
ni la verdad del bien vivir. Astell habia comprendido que educar la mente es
indisociable de educar el deseo y la voluntad: su disciplina de la atenci6n es ya
una pedagogia integral de la persona, no un mero adiestramiento intelectual.
Esta convergencia entre cognicion, emocién y caracter es hoy un lugar comin
de la neuroeducacion y de las ciencias afectivas, que confirman lo que la
tradiciéon contemplativa siempre supo: que no hay conocimiento verdadero
sin transformacién del que conoce.

Desde la perspectiva de la complejidad y la transdisciplinariedad,
Astell resulta un caso ejemplar. Su pensamiento articula niveles de realidad
que la modernidad disociadora separ6 —el ontolégico, el ético, el politico, el
espiritual, el pedagdgico— en una trama donde cada uno reenvia a los demas
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(NICOLESCU, 2009). Su rechazo a elegir entre razon y fe, entre critica del
poder y obediencia al orden, entre autonomia interior y comunidad, encarna
el principio dialégico de Morin (1994): la capacidad de sostener juntos
términos antagbénicos sin reducir uno al otro. En un tiempo de
hiperespecializacion, la figura de una pensadora que es a la vez metafisica,
tedloga, critica social y maestra de escuela nos recuerda que el conocimiento
de la conciencia exige, por su propia naturaleza, una mirada transdisciplinar.

Existe, ademés, un correlato liberador que conviene explicitar con
prudencia. Aunque Astell fuera politicamente conservadora, su método —
partir de la situacion concreta de las oprimidas, mostrarles que su condicién
no es natural sino producida, y devolverles la confianza en su capacidad de
juzgar— guarda un parentesco estructural con la concienciacion freiriana
(FREIRE, 1975) y con el «ver, juzgar, actuar» de la teologia de la liberacion
(GUTIERREZ, 2022; BOFF, 1981). Astell practica una forma temprana de lo
que Enrique Dussel llamaria la atencion ética al «otro» negado por el sistema
(DUSSEL, 1992; 2011): las mujeres, excluidas de la razén puablica, son para
ella el rostro cuya dignidad reclama reparacion. Que esa reparacion se piense
desde la fe cristiana, y no contra ella, no atenda su fuerza critica: la potencia,
anclandola en una afirmacién incondicional de la dignidad de toda alma.

Por tltimo, en el terreno de la historia de la filosofia, el caso Astell
ilustra de manera paradigmaética el proceso, hoy en pleno curso, de ampliacion
del canon. Proyectos como Project Vox (Universidad de Duke) o las ediciones
criticas de Springborg, Broad y Taylor han restituido a las mujeres fil6sofas
del siglo XVII —Astell, Conway, Cavendish, Elisabeth de Bohemia— el lugar
que la historiografia tradicional les habia negado (BROAD, 2002;
KOLBRENER; MICHELSON, 2007). Recuperar a Astell no es, pues, un acto
de justicia retrospectiva solamente: es enmendar una imagen empobrecida de
la modernidad temprana y comprender que la aurora de la interioridad fue
obra de muchas voces, también femeninas.

8.4.- Principios educativos y pedagogicos

La filosofia de Astell culmina, naturalmente, en una pedagogia. Mas atn:
es, en su nudcleo, una pedagogia, porque para ella conocer, liberarse y salvarse
son momentos de un mismo proceso de formacion de la conciencia. De su obra
cabe destilar un conjunto de principios educativos de notable vigencia, que se
ofrecen aqui no como reconstruccion erudita sino como propuestas vivas para
una Educaciéon Transdisciplinar de la conciencia.
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Primero: el principio de la igualdad radical de las inteligencias.
Toda pedagogia emancipadora parte de presuponer la capacidad —no de
constatar la incapacidad— del educando. Astell funda su proyecto en la
afirmacion de que las mujeres poseen «almas tan capaces de luz y de gloria»
como las de los hombres (ASTELL, 2002). Educar es activar una potencia
presente, no infundir una facultad ausente. Este principio, que reaparecera en
la «igualdad de las inteligencias» de Jacotot y Ranciére, exige del educador
una confianza ontol6gica previa en quien aprende: nadie se libera si antes no
se le reconoce como capaz (RANCIERE, 2003).

Segundo: el principio del autoconocimiento como punto de
partida. «El conocimiento de uno mismo es el mds necesario de todos;
comencemos por casa», escribe Astell (ASTELL, 2002). La Educacién de la
Conciencia no empieza por la acumulaciéon de contenidos externos, sino por el
«retiro hacia la propia mente», por el examen de las propias ideas, prejuicios
y pasiones. Esta interioridad reflexiva —que enlaza con la cura sui clasica y
con la introspecciéon de toda la tradicion contemplativa— constituye el
cimiento de cualquier aprendizaje significativo.

Tercero: el principio de la disciplina de la atencién y del juicio.
El método del entendimiento de Astell consiste en reglas para pensar con
orden: desembarazarse de los prejuicios, suspender el asentimiento
precipitado, examinar con cuidado antes de afirmar o negar (ASTELL, 2002;
BROAD, 2017). Educar es, ante todo, formar el juicio: ensefiar a atender, a
distinguir, a no dejarse arrastrar por las apariencias. En la era de la dispersiéon
digital y de la sobreabundancia informativa, esta pedagogia de la atenciéon —
emparentada con lo que hoy se denomina pensamiento critico— recobra una
actualidad urgente.

Cuarto: el principio de la libertad como autodominio interior.
Para Astell, 1a verdadera libertad no es ausencia de constriccion externa sino
recto uso de la razén y soberania del juicio (ASTELL, 2013). La meta educativa
no es producir individuos que hagan lo que quieran, sino personas duefas de
si, capaces de no someter su entendimiento a la «voluntad arbitraria de otro».
Una pedagogia de la autonomia, en sentido literal, que resuena con la
Pedagogia da autonomia de Freire (1997): formar conciencias que se den a si
mismas la ley de su propio juicio.

Quinto: el principio del espacio protegido para el cultivo del
espiritu. La academia de Astell ensefia que la formacién de la conciencia
requiere condiciones —tiempo, recogimiento, comunidad, sustraccién a las
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urgencias del mercado y del poder—. Toda institucion educativa que merezca
el nombre debe ser, en algiin grado, ese «retiro» donde el alma pueda florecer
al abrigo del ruido. El principio interpela hoy a una escuela tensionada por la
aceleracion y lalogica del rendimiento: sin un espacio y un tiempo protegidos,
no hay interioridad posible.

Sexto: el principio de la desnaturalizacion critica de la
opresion. Astell ensefia a las mujeres a ver que su condicién no es un destino
natural sino un producto de la costumbre y de una educacién injusta. Este
gesto —mostrar que lo dado podria ser de otro modo— es el nicleo de toda
concienciaciéon (FREIRE, 1975). La educacién emancipadora no consuela en
la sujecion: revela su caracter contingente y abre, con ello, el horizonte de la
transformacion.

Séptimo: el principio de la integracién de razém, afecto y
trascendencia. Frente a toda escisién entre instrucciéon intelectual y
formacién moral o espiritual, Astell sostiene una educacion integral en la que
conocer, querer bien y orientarse hacia lo absoluto forman una unidad. Educar
la mente es indisociable de educar la voluntad y el deseo. Esta pedagogia
integral —que no separa el saber del ser— constituye, quiza, el legado mas
perdurable de Astell para una Educacion de la Conciencia que aspire a formar
personas completas y no funciones especializadas.

En sintesis, Mary Astell nos lega una visién en la que la Educacién de la
Conciencia es a la vez acto epistémico, gesto de liberacion y camino espiritual.
Pensadora del umbral, irreductible a las categorias comodas, encarnd en su
vida y en su obra la conviccién de que cultivar la mente de un ser humano —y
muy especialmente de aquellos a quienes el orden establecido se la niega— es
la més alta de las tareas. Su «aurora de la interioridad» fue también, y, sobre
todo, una aurora de la dignidad: la afirmacion, tres siglos antes de que se
hiciera evidente, de que ninguna alma capaz de luz puede ser legitimamente
condenada a la oscuridad.
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9.- Sor Juana Inés de la Cruz (1648-1695)

«...Yo no estudio para escribir, ni menos para ensenar (que
fuera en mi desmedida soberbia), sino sélo por ver si con
estudiar ignoro menos...»

Respuesta a Sor Filotea de la Cruz (2010)

¢...s6lo intento / poner bellezas en mi entendimiento / y no mi
entendimiento en las bellezas? ...»

Poesia lirica. Soneto 146 (1993)

«...Esta, pues, si no fragua de Vulcano,
templada hoguera del calor humano,
al cerebro enviaba

himedos, mas tan claros los vapores
de los atemperados cuatro humores,
que con ellos no sélo no empanaba

los simulacros que la estimativa

dio a la imaginativa...»

Poesia lirica. Primero sueito (1993)

Si los capitulos precedentes de este volumen han ido cartografiando la
plenitud barroca de la conciencia a través de la geometria de la razon, la fisica
de los cuerpos y la metafisica de la sustancia, el presente capitulo introduce
una voz que altera el mapa entero: la de una mujer que, desde un convento de
la Nueva Espafia y al margen de toda universidad, escribi6 el poema filoséfico
maéas ambicioso de la lengua castellana y la primera gran defensa moderna del
derecho al saber. Incorporar a Sor Juana Inés de la Cruz a una historia de la
filosofia de la conciencia no es un gesto de cortesia compensatoria ni un
afiadido de cuota: es una exigencia de rigor. Pues si por conciencia
entendemos —como venimos sosteniendo en esta serie— no solo la facultad
de representar el mundo, sino la experiencia que el sujeto tiene de si mismo
conociéndolo, desedndolo y reconociéndose limitado, entonces el Primero
Suefio es uno de los documentos fundacionales de esa autoconciencia en la
modernidad temprana, y la Respuesta a Sor Filotea es uno de los primeros
tratados sobre las condiciones sociales, corporales y de género en que ese
saber se hace posible o se reprime.
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La pertinencia de Sor Juana para una Educacién Transdisciplinar de la
Conciencia descansa en tres rasgos que el capitulo se propone documentar. El
primero es que su obra constituye una fenomenologia poética del acto de
conocer: el Suefio narra, en primera persona, el itinerario del alma que,
liberada por el sueho corporal, intenta abarcar de una sola intuicion la
totalidad de lo creado, fracasa, recompone su método paso a paso y despierta
—no derrotada, sino despierta, es decir, licida sobre sus propios limites—. Ese
arco es, ni mas ni menos, la estructura de la conciencia que conoce: deseo
desmesurado, fracaso de la totalidad, disciplina gradual, reinicio. El segundo
rasgo es su defensa de la unidad del saber contra la fragmentacién: para Sor
Juana no se puede entender teologia sin l6gica, ni 16gica sin ret6rica, ni nada
sin musica, aritmética, fisica e historia, porque las disciplinas son «cadena» y
no compartimentos. Esa intuicion la convierte en una precursora del
pensamiento complejo (MORIN, 1994) y de la transdisciplinariedad
(NICOLESCU, 2009), categorias centrales de esta serie. El tercer rasgo es su
epistemologia situada y encarnada: el saber, para ella, brota también del
fogdén y de la celda, del cuerpo y de la experiencia cotidiana, lo que la sitda en
didlogo asombroso con las epistemologias feministas contemporineas
(HARDING, 1991; COLLINS, 2000) y con las epistemologias del Sur
(SANTOS, 2009).

Hay, ademés, una razéon histérica que no debe silenciarse. Sor Juana
escribe desde la periferia colonial de un imperio, como mujer, criolla e hija
natural, y sin embargo produce un saber que se pretende universal. Su locus
de enunciaciéon —para usar el vocabulario decolonial de Mignolo (2016) y
Dussel (1992)— desmiente la comoda fabula de que el pensamiento moderno
naci6 dnicamente en los gabinetes europeos. La conciencia barroca que
estudiamos no es so6lo la del «yo pienso» cartesiano replegado sobre su
certeza, sino también la de un sujeto excéntrico que afirma su entendimiento
contra el poder que se lo niega. Por eso el caso de Sor Juana ilumina, mejor
que ninghn otro de este volumen, el nudo que da titulo a la serie: la conciencia
no es un dato neutro, sino una conquista que tiene enemigos, censuras y
condiciones materiales. Educarla supone, por tanto, no so6lo cultivar
facultades, sino remover los obsticulos que la silencian.

Octavio Paz, en su monumental estudio, resumi6 la paradoja en una
formula célebre: Sor Juana «hubo de hacerse monja para poder pensar»
(PAZ, 1982). El convento fue a un tiempo refugio y trampa: le dio la celda, la
biblioteca de cuatro mil volimenes y los instrumentos cientificos, pero le
impuso al final el silencio y la renuncia. Entre esos dos polos —la libertad
arrancada y el silencio impuesto— se despliega una de las trayectorias
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intelectuales mas conmovedoras de la historia de la conciencia. Este capitulo
la recorre con la conviccién de que su pensamiento no es una curiosidad
literaria, sino una aportacion filoséfica y pedagogica de primer orden.

9.1.- Apuntes biograficos

Juana Inés de Asbaje y Ramirez de Santillana naci6 en San Miguel
Nepantla, pequena alqueria situada en el valle de México, en 1648. Durante
mucho tiempo la historiografia repiti6 la fecha de 1651 basandose en
testimonios tardios y en noticias transmitidas por los primeros biégrafos; sin
embargo, el hallazgo y estudio de su partida de bautismo permitieron fijar con
seguridad el afio de 1648, dato hoy generalmente aceptado por la critica
especializada (PAZ, 1982; SORIANO VALLES, 2012). Fue hija natural del
capitan espafiol Pedro Manuel de Asbaje y Vargas Machuca y de Isabel
Ramirez de Santillana, criolla nacida en Nueva Espafia. La condicién de hija
extramatrimonial no fue una circunstancia menor en la rigida sociedad
estamental del siglo XVII. Aunque no la excluy6 de determinados circulos
sociales, si la situ6 desde el inicio en una posicién marginal respecto de los
modelos de prestigio fundados en el linaje. Diversos estudiosos han sefialado
que esta experiencia temprana pudo contribuir a fortalecer en ella la
conviccidn de que la verdadera nobleza radicaba en el entendimiento y no en
el nacimiento, tema recurrente en su obra moral y filos6fica (GLANTZ, 1995;
PAZ, 1982).

La infancia de Sor Juana transcurrié principalmente en la hacienda
materna de Panoaya, un espacio rural relativamente préspero en el que tuvo
acceso a libros pertenecientes a su abuelo materno, Pedro Ramirez. La
existencia de aquella biblioteca result6 decisiva. En una época en que la
educacion formal femenina era muy limitada, la nifa encontr6 en esos
volimenes una puerta de acceso al conocimiento universal. La imagen de la
pequena Juana escondida entre los libros familiares se convirtié6 después en
uno de los simbolos mas poderosos de su biografia intelectual. Buena parte de
lo que conocemos acerca de aquellos afios procede de la propia Respuesta a
Sor Filotea de la Cruz, texto en el que reconstruyd retrospectivamente su
formaciéon como un proceso impulsado por una curiosidad casi irresistible.
Alli relata que aprendio a leer a los tres afos siguiendo clandestinamente a su
hermana a una escuela elemental; que se imponia privaciones alimentarias
porque habia oido decir que ciertos alimentos disminuian el ingenio; que se
cortaba el cabello cuando consideraba que no habia avanzado suficientemente
en sus estudios; y que llegb a solicitar a su madre permiso para vestir ropa
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masculina y poder asistir a la Universidad de México, vetada a las mujeres
(CRUZ, 1976). Mas alla de la exactitud literal de estas anécdotas, constituyen
una elaborada construccion autobiografica destinada a mostrar la fuerza de
una vocacion intelectual que se percibia a si misma como llamada irresistible.

La temprana conciencia de las limitaciones impuestas a las mujeres
influy6 profundamente en su pensamiento posterior. Desde muy joven
comprendi6é que el acceso femenino al saber dependia de estrategias
extraordinarias y de espacios excepcionales. Esta experiencia se convertiria en
uno de los ejes fundamentales de su defensa de la educacion de las mujeres y
de la legitimidad de su participacién en la cultura letrada. En este sentido, la
biografia de Sor Juana no puede separarse de la estructura patriarcal de la
sociedad novohispana, pues gran parte de su obra constituye una respuesta
intelectual a las restricciones derivadas de ella.

Hacia 1664 fue llevada a la Ciudad de México e ingres6 en la corte
virreinal como dama de compafiia de Leonor Carreto, marquesa de Mancera.
Este traslado supuso una transformacién decisiva. La corte era uno de los
principales centros culturales de la Nueva Espafia y le permiti6 entrar en
contacto con los circulos intelectuales méas destacados del virreinato. Alli
adquirié fama por la amplitud de sus conocimientos y por su extraordinaria
capacidad para improvisar versos y resolver cuestiones eruditas. La tradicion
refiere que el virrey organiz6 un examen publico ante un amplio grupo de
tedlogos, juristas, filosofos y humanistas para poner a prueba el talento de la
joven, que sali6 airosa de la experiencia. Aunque algunos detalles del episodio
han sido discutidos por los historiadores, el hecho refleja la notoriedad
intelectual que ya habia alcanzado siendo apenas una adolescente (PAZ,
1982).

La vida cortesana le ofrecia prestigio y oportunidades de aprendizaje,
pero también la confront6 con las expectativas sociales reservadas a las
mujeres. El matrimonio, destino habitual para una joven de su condicién, no
parecia compatible con sus aspiraciones intelectuales. Sor Juana comprendid
que la vida religiosa podia proporcionarle un A&mbito relativamente protegido
para el estudio. Tras una breve y dificil experiencia con las carmelitas
descalzas en 1667, cuya extrema austeridad afecté a su salud, ingresé
definitivamente en 1669 en el convento de San Jer6nimo. Esta decision
constituyd uno de los acontecimientos mas determinantes de toda su
trayectoria. Lejos de representar una renuncia a la vida intelectual, el
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convento se convirti6 en el espacio desde el que desarroll6 la mayor parte de
su obra.

Durante mas de veinticinco
afos la celda jeréonima fun-
cion6 como un auténtico
centro de investigacion y
creaciéon. Sor Juana reunio
una biblioteca extraordina-
ria para los estandares de la
época, compuesta por varios
miles de volimenes segtin al-
gunas estimaciones. Poseia
ademas instrumentos cienti-
ficos, mapas, globos terra-
queos, partituras e instru-
mentos musicales. Este en-
torno material favoreci6 el
desarrollo de una cultura en-
ciclopédica poco comun in-
cluso entre los intelectuales
varones de su tiempo. Su in-

- terés abarco la teologia, la fi-
10 §qr Juana Inés de la Cruz (1651-1695). Reconstruccion  Josofia, la retérica, la astro-
histérico-artistica basada en los retratos novohispanos méas
reconocidos de la autora, especialmente el atribuido a Miguel L. . .

Cabrera. La escena recrea su entorno intelectual en el musica, la historia natural y

convento de San Jeronimo e incorpora elementos alegéricos  la literatura clasica. El con-

de su obra Ilgerarla, filosofica y meptlflca. Ilustracllor} (j|g|ta| tacto con figuras como Car-

contemporanea elaborada a partir de fuentes histéricas
documentadas.

nomia, las matematicas, la

los de Sigiienza y Géngora,
uno de los grandes sabios no-
vohispanos, reforz6 su inclinacién hacia una vision amplia e interdisciplinaria
del conocimiento (TRABULSE, 1995).

El ambiente intelectual de la Nueva Espafia también dej6 una profunda
huella en su obra. El mundo barroco en el que vivié estaba marcado por la
convivencia de tradiciones culturales europeas, indigenas y criollas, por las
tensiones entre la ortodoxia religiosa y las nuevas corrientes cientificas, y por
la compleja estructura politica del imperio espaifiol. Estas circunstancias se re-
flejan en la riqueza simbolica y conceptual de sus escritos. Obras como Pri-
mero suefio muestran la influencia de la filosofia aristotélica, del neoplato-
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nismo, de la escolastica tardia y de las nuevas inquietudes cientificas del siglo
XVII. El poema puede interpretarse como una extraordinaria exploracion de
la conciencia cognoscente, del deseo humano de saber y de los limites del en-
tendimiento. En él, el alma emprende una ascensién intelectual destinada a
comprender el universo entero para terminar descubriendo la imposibilidad
de alcanzar plenamente tal objetivo.

La llegada de Maria Luisa Manrique de Lara, condesa de Paredes y
marquesa de la Laguna, al virreinato en 1680 inaugurd la etapa més brillante
de su carrera literaria. La virreina se convirti6 en su principal protectora y en
una de sus amistades més estrechas. Gracias a este apoyo, Sor Juana pudo
publicar y difundir ampliamente sus escritos. Durante estos afnos produjo una
parte sustancial de su obra: poesia amorosa, filosofica y satirica; autos
sacramentales como El Divino Narciso; comedias como Los empeiios de una
casa; villancicos para importantes celebraciones religiosas; y textos
ocasionales destinados a exaltar acontecimientos politicos o ceremoniales.
También redact6 el Neptuno alegoérico (1680), elaborado con motivo de la
entrada del nuevo virrey, obra que evidencia su dominio de la cultura clasica
y de la simbologia politica barroca.

La publicacion de sus poemas en Espafia constituyéo otro hito
fundamental. En 1689 apareci6 en Madrid Inundacion castalida, volumen
preparado gracias a la iniciativa de la condesa de Paredes. El éxito de esta
publicaciéon consolid6 la fama internacional de Sor Juana y la convirti6é en una
de las escritoras mas reconocidas del mundo hispéanico. La circulacién
transatlantica de sus obras favoreci6 el reconocimiento de una intelectual
americana capaz de dialogar de igual a igual con los principales autores de la
tradiciéon europea.

La salida de los condes de Paredes hacia Espafia en 1688 alterd
significativamente su situaciéon. Privada de su principal protecciéon politica,
Sor Juana quedé mas expuesta a las tensiones que atravesaban la Iglesia
novohispana. En este contexto surgi6 el conflicto que marcaria los Gltimos
afios de su vida. En 1690 el obispo de Puebla, Manuel Fernandez de Santa
Cruz, publico sin autorizacion una critica redactada por ella contra un sermén
del prestigioso jesuita Antonio Vieira. El texto apareci6 bajo el titulo de Carta
atenagérica y fue acompaniado por una carta firmada con el seudéonimo
femenino de «Sor Filotea de la Cruz», en la que el obispo la exhortaba a
abandonar los estudios profanos para dedicarse exclusivamente a los asuntos
religiosos (RODRIGUEZ GARRIDO, 2004).
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La respuesta de Sor Juana, fechada el 1 de marzo de 1691, constituye uno
de los documentos intelectuales mas importantes de la historia cultural
hispanoamericana. La Respuesta a Sor Filotea de la Cruz es simultaineamente
autobiografia, defensa de la libertad intelectual y reivindicacion del derecho
de las mujeres al conocimiento. En ella argumenta que el estudio no sélo es
compatible con la fe, sino que puede constituir una forma legitima de servicio
a Dios. Asimismo, desarrolla una s6lida defensa de la educaciéon femenina
apoyandose en ejemplos biblicos, patristicos e historicos. El texto se ha
convertido en una referencia fundamental para la historia del pensamiento de
las mujeres y para la reflexién sobre la relacion entre conocimiento, autoridad
y género.

Los afos posteriores siguen siendo objeto de intenso debate
historiografico. Entre 1692 y 1694 desaparecieron practicamente las
manifestaciones piblicas de su actividad intelectual. Vendié o cedi6 su
biblioteca, sus instrumentos cientificos y sus bienes personales, destinando el
producto a obras de caridad. Firmé diversos documentos penitenciales y
reforzé su dedicacion a la vida religiosa. Algunos estudiosos interpretan estos
hechos como resultado de una campana de presiones eclesiasticas; otros
consideran que reflejan una evolucién espiritual sincera; otros, finalmente,
sostienen que ambas dimensiones coexistieron. La famosa firma « Yo, la peor
del mundo» se ha convertido en simbolo de este periodo final, aunque su
significado exacto contintia siendo objeto de discusion (PAZ, 1982; SORIANO
VALLES, 2012).

La muerte llegd el 17 de abril de 1695 durante una epidemia que afect6
gravemente al convento de San Jer6nimo. Sor Juana contrajo la enfermedad
mientras atendia a las religiosas enfermas y falleci6 a los cuarenta y seis afios.
Con su desaparicion concluy6 una de las trayectorias intelectuales més
extraordinarias del barroco hispanico. Sin embargo, su influencia continud
creciendo. La publicacién de Fama y obras pésthumas en Madrid, en 1700,
consolidé su reputaciéon en el mundo hispanico. Durante los siglos posteriores
fue leida principalmente como poeta, pero el siglo XX recuperd plenamente la
amplitud de su pensamiento filoséfico, cientifico y teologico. La edicion critica
de Alfonso Méndez Plancarte y Alberto G. Salceda, junto con el estudio
monumental de Octavio Paz, contribuyeron decisivamente a restituir su lugar
entre las grandes figuras de la historia intelectual occidental (CRUZ, 1951-
1957; PAZ, 1982).
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Lejos de ser tinicamente una gran escritora barroca, Sor Juana puede
entenderse como una pensadora de la conciencia, del conocimiento y de la
libertad intelectual. Su biografia estuvo determinada por la tension constante
entre el deseo de saber y las estructuras sociales que limitaban el acceso
femenino a la cultura. Precisamente de esa tensiéon surgié una obra que
convirtio la experiencia personal de una mujer novohispana en una reflexion
universal sobre el entendimiento humano, la bisqueda de la verdad y la
dignidad intelectual de todas las personas.

9.2.- Aportaciones fundamentales

Las aportaciones de Sor Juana a una filosofia de la conciencia y de su
educacion pueden ordenarse en cinco nudcleos: la fenomenologia del conocer
en el Primero Sueno; la fundamentacion del derecho al saber en la Respuesta;
la defensa de la unidad y autonomia de la razon; la epistemologia situada y
encarnada; y la articulacién entre conocimiento, deseo y subjetividad
femenina. Los examinamos por separado, advirtiendo que en su obra forman
un solo tejido.

9.2.1.- El Primero Sueio: fenomenologia poética del acto de
conocer

El Primero Suefio —llamado por ella simplemente «el Suefio», casi mil
versos en silvas22— es la tinica obra que Sor Juana declaré haber escrito por
puro gusto propio, sin encargo (CRUZ, 1976). Sabat de Rivers (1977), en el
estudio critico de referencia, mostr6 que el poema, lejos de ser un ejercicio
gongorino mas, organiza una verdadera epopeya del entendimiento: la
narracion del viaje cognoscitivo del alma durante el suefio del cuerpo. Su
importancia para una filosofia de la conciencia es extraordinaria, porque pone
en escena, con extraordinaria autoconciencia, las operaciones, los anhelos y
los fracasos del sujeto que conoce.

El poema comienza con la llegada de la noche y el adormecimiento del
cuerpo. Apagados los sentidos, el alma se libera de su servidumbre corporal y,

22 La “silva” es una composiciéon poética de tradicion renacentista y barroca integrada por una
combinacioén libre de versos heptasilabos (7 silabas) y endecasilabos (11 silabas), con rima
consonante distribuida sin un esquema fijo. Su nombre procede del latin silva («selva» o
«bosque»), metafora de una estructura flexible y variada que permite al poeta desarrollar con
amplitud descripciones, meditaciones y reflexiones. Por su libertad expresiva fue una de las
formas predilectas de autores como Luis de Géngora y Francisco de Quevedo.
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como un aguila o como la sombra piramidal de la tierra que aspira a las
estrellas, se eleva para contemplar de una sola mirada la totalidad de lo
creado. Este primer movimiento es de raiz neoplaténica y hermética: el alma
pretende la intuicién global, la comprensién simultanea e instantanea de todo
el universo, al modo de las inteligencias separadas. Aqui resuenan las lecturas
de Atanasio Kircher —el jesuita cuya «combinatoria» y cuyas piramides del
saber Sor Juana conocia bien— y toda una tradicién de ascenso intelectual ad
astra (PAZ, 1982; SABAT DE RIVERS, 1977).

El nucleo filoso6fico del poema es, sin embargo, el fracaso de esa intuiciéon
total. Deslumbrada por la inmensidad del objeto, la potencia intelectual no
logra abarcarlo de un golpe: retrocede, vencida, como la vista que no puede
mirar el sol de frente. Es un momento decisivo: Sor Juana inscribe en el
corazbn de su poema la desproporcion entre el deseo de saber y la capacidad
de conocer, esa herida constitutiva de la conciencia humana que ningan
optimismo racionalista logra suturar. Lejos de abandonar la empresa, el alma
adopta entonces un segundo método: el del conocimiento gradual, discursivo,
que asciende paso a paso por la escala de los seres —de lo mineral a lo vegetal,
de lo animal al hombre—, ordenando las categorias una a una. Es el método
aristotélico-escolastico de la abstraccién sucesiva, contrapuesto a la intuicion
neoplaténica fracasada. También este camino queda interrumpido: la
complejidad de lo real desborda al entendimiento, que reconoce no poder
agotar ni siquiera la méas humilde de las criaturas (SABAT DE RIVERS, 1977).

El desenlace es de una sobriedad memorable. Mientras el alma debate
sus métodos, el sol vuelve a salir; el cuerpo despierta; las potencias retornan a
su orden. El poema concluye con el verso «el Mundo iluminado, y yo
despierta» (CRUZ, 1951, t. I). Tres rasgos hacen de este final un
acontecimiento en la historia de la conciencia. Primero, su radical primera
persona: el «yo» que cierra el poema —y que, en femenino, dice «despierta»—
es el inico protagonista, algo inso6lito en la poesia durea, donde el yo solia
diluirse en convenciones. Sor Juana firma con su conciencia el acto de
conocer. Segundo, la lucidez del fracaso: el alma no triunfa, pero tampoco se
hunde en el desengafio barroco; despierta sabiendo que el saber es tarea
infinita y siempre por recomenzar. Tercero, la coincidencia entre amanecer
coésmico y amanecer epistémico: la luz que ilumina el mundo es la misma que
devuelve a la conciencia su vigilia. El Suefio es asi, a la vez, un poema sobre el
universo y un poema sobre el sujeto que lo piensa: una de las primeras grandes
autoconciencias poéticas de la modernidad (PAZ, 1982).
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9.2.2.- La Respuesta a Sor Filotea

Si el Suenio dramatiza el acto de conocer, la Respuesta fundamenta el
derecho a conocer. Escrita en prosa de admirable arquitectura retdrica,
combina la autobiografia intelectual, la apologia juridica y el tratado
epistemologico. Su tesis central es que la inclinacién al estudio no es en ella
eleccion sino naturaleza: «inclinacién tan vehemente y poderosa» que ni los
castigos ni las prohibiciones lograron extinguir (CRUZ, 1957, t. IV). Al
presentar la curiosidad como un dato constitutivo del sujeto —un don de Dios,
argumenta ella, que seria ingratitud reprimir—, Sor Juana desplaza el
problema del terreno de la obediencia al de la antropologia: negarle el saber
no es disciplinar una conducta, sino mutilar un ser. Esta es, posiblemente, su
intuicion pedagodgica mas fecunda, y la examinaremos en el apartado de
principios educativos.

La Respuesta despliega, ademas, una genealogia de mujeres sabias —
desde las sibilas e Hipatia hasta santa Paula, santa Catalina y las doctas de su
tiempo— para demostrar que el acceso femenino al conocimiento no es
anomalia sino tradicion silenciada. Lee criticamente el célebre pasaje paulino
«callen las mujeres en las iglesias» distinguiendo entre predicar en puablico y
estudiar, escribir y ensefar en privado, y reclama para la mujer este tltimo
derecho con argumentacién teoldgica y filolégica de notable audacia
(ARENAL; POWELL, 2009; PERELMUTER, 2004). Perelmuter (2004) ha
mostrado cémo la retérica de la humildad y la captaciéon de benevolencia
funcionan en el texto como estrategia: bajo la sumision formal a «Sor Filotea»
late una defensa intransigente de la dignidad intelectual.

El pasaje mas citado —y més decisivo para nuestra tesis— es el de la
cocina como laboratorio. Privada por un superior del estudio de los libros
durante un tiempo, Sor Juana cuenta que siguié filosofando en las cosas:
observo la geometria de un huevo al freirse, la fisica del azficar y la harina, el
comportamiento de los liquidos, y concluy6 con ironia luminosa que «si
Aristételes hubiera guisado, mucho mas hubiera escrito» (CRUZ, 1957, t. IV).
En esa frase, Sor Juana funda una epistemologia de lo cotidiano y del cuerpo:
el saber no reside s6lo en los textos y las aulas vedadas, sino en la experiencia
situada, doméstica y manual de quien observa el mundo desde donde se le
permite estar. Tres siglos antes de las epistemologias feministas del
conocimiento situado, la monja jerénima reivindicé el valor cognoscitivo del
lugar que la exclusion le habia asignado (HARDING, 1991; COLLINS, 2000).
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9.2.3.- La unidad y la autonomia de la razéon

Una de las convicciones mas firmes de Sor Juana es la interconexién de
todos los saberes. En la Respuesta explica que, queriendo estudiar teologia —
«reina de las ciencias»—, comprendi6é que no podia hacerlo sin la ldgica que
ordena los argumentos, la retorica que los expone, la fisica que explica las
cosas naturales, la aritmética y la geometria que miden, la musica que descifra
las proporciones, la historia, el derecho y las lenguas. Lejos de disciplinas
estancas, el saber es para ella una cadena o un edificio donde cada piedra
sostiene a las deméas (CRUZ, 1957, t. IV). Esta vision integradora —
enciclopédica en el mejor sentido— anticipa de modo asombroso la critica
contemporanea a la fragmentacion disciplinar y la propuesta de un
conocimiento que religue lo que la especializacién separa (MORIN, 1994;
NICOLESCU, 2009; MORAES, 1997; 2008).

A esta unidad del saber corresponde una afirmacion de la autonomia del
entendimiento. La Carta Atenagoérica —donde se atreve a refutar a un te6logo
de la talla de Vieira— es la prueba de que Sor Juana reivindicaba el derecho de
la razén individual a examinar incluso las autoridades mas consagradas
(RODRIGUEZ GARRIDO, 2004). Su epistemologia es sincrética: integra la
escolastica  aristotélico-tomista, el neoplatonismo, el hermetismo
kircheriano23 y noticias de la nueva ciencia (6ptica, anatomia, astronomia), sin
someterse servilmente a ninguna escuela. En el soneto que sirve de epigrafe a
este capitulo, condensa el ideal: no poner su entendimiento al servicio de las
bellezas exteriores —la fama, el adorno, la mundanidad—, sino «poner
bellezas en mi entendimiento», esto es, hacer del interior intelectual el lugar
propio de la riqueza y de la libertad (CRUZ, 1951, t. I). Es una ética de la
interioridad cognoscitiva que dialoga directamente con el hilo conductor de
este volumen.

23 El hermetismo kircheriano puede definirse como una cosmovision barroca que busca integrar
ciencia, religion, filosofia y simbolismo dentro de una concepcién unitaria del cosmos,
entendido como reflejo de la sabiduria divina y susceptible de ser interpretado mediante
analogias, correspondencias y signos ocultos. Se basa en la convicciéon de que el universo
constituye una red de correspondencias simbolicas entre Dios, la naturaleza y el ser humano.
Por ello, Athanasius Kircher (1602-1680) estudié los jeroglificos egipcios, la misica, la
astronomia, la magnetologia, las lenguas antiguas y los fenémenos naturales como
manifestaciones de una armonia universal oculta. En el contexto de Sor Juana Inés de la Cruz,
numerosos estudiosos han sefalado la presencia de elementos del hermetismo
kircheriano en el Primero suefio, especialmente en su visiéon cosmologica, en la idea del
ascenso intelectual hacia el conocimiento universal, en el simbolismo de la luz y en la
concepcion del universo como un orden jerarquico e interconectado. La biblioteca
novohispana conocia varias obras de Kircher, y es muy probable que Sor Juana tuviera acceso
directo o indirecto a ellas.

~ 199 ~



9.2.4.- Conocimiento, deseo y subjetividad

En Sor Juana, conocer no es una operacioén fria sino un deseo. El Suefio
estd atravesado por el ansia —el alma «codicia» abarcar el todo— y la
Respuesta habla de una inclinacién «vehemente». Esta erotica del saber, que
la tradicién remonta al eros platénico, adquiere en ella un timbre propio: el
de un sujeto femenino que afirma su deseo de conocimiento en una cultura
que se lo prohibe. La construcciébn de esa subjetividad intelectual
explicitamente femenina —que no pide permiso para desear el saber— es una
de sus aportaciones mas originales a la historia de la conciencia moderna
(GLANTZ, 1995; PERELMUTER, 2004). El célebre soneto «¢En perseguirme,
Mundo, qué interesas?» y las redondillas « Hombres necios que acusdis / a la
mujer sin razén» llevan esa afirmacion al terreno de la critica social y de la
denuncia de la doble moral, mostrando que su filosofia de la conciencia es
inseparable de una conciencia critica del mundo (CRUZ, 1951, t. ).

Conviene, por altimo, situar todo esto en clave barroca. La conciencia de
Sor Juana vive la tensién caracteristica del barroco entre plenitud y crisis: la
aspiracion a la totalidad del saber y el reconocimiento de su imposibilidad; la
noche del desengafio y el amanecer de la lucidez; la afirmaciéon del yo y su
sometimiento final al silencio. Su grandeza consiste en habitar esa tension sin
resolverla en falso: ni el optimismo ingenuo de quien cree poseer la totalidad,
ni el nihilismo de quien renuncia a buscarla. La conciencia, en ella, despierta
sabiéndose limitada y, sin embargo, persiste. Esa persistencia ltcida es su
legado filoséfico y la raiz de su legado pedagogico.

9.3.- Correlatos contemporaneos

La fecundidad del pensamiento de Sor Juana se mide por la cantidad de
conversaciones contemporaneas que es capaz de ilustrar. Resefiamos las mas
relevantes para una Educacién transdisciplinar de la Conciencia.

9.3.1.- Epistemologias feministas y del conocimiento
situado

La episteme de la cocina-laboratorio anticipa el ntcleo de las
epistemologias del punto de vista (standpoint theory). Harding (1991)
sostiene que el conocimiento siempre se produce desde una posicion social y
que las posiciones subalternas pueden ofrecer una objetividad mdas fuerte,
porque ven lo que el centro no necesita ver. Collins (2000) muestra como el
saber de las mujeres marginadas, generado en los espacios cotidianos,
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constituye una tradicién epistémica propia. Sor Juana, filosofando entre
pucheros, es un precedente historico de este giro: convierte el lugar de la
exclusion en atalaya de conocimiento. Fricker (2007), por su parte, ofrece la
categoria de injusticia epistémica —el dafio que se inflige a alguien en su
capacidad de conocer y de ser creido— que describe con exactitud lo que el
aparato eclesiastico hizo con Sor Juana: la silencié6 no por error de sus
argumentos, sino por su condicién.

9.3.2.- Pensamiento decolonial y epistemologias del Sur

Mignolo (2016) y Dussel (1992) han desmontado el relato segtn el cual
la modernidad y su conciencia nacieron exclusivamente en Europa. Desde su
locus novohispano, Sor Juana produce un saber universal que es a la vez
profundamente situado: criolla que cita a los antiguos y a los modernos
europeos, pero que incorpora referentes indigenas y americanos en sus
villancicos y loas (el tocotin en ndhuatl24, la presencia de figuras americanas).
Boaventura de Sousa Santos (2009) llamaria a esto una ecologia de saberes:
la coexistencia y el didlogo de conocimientos diversos contra la «razén
indolente» que jerarquiza y excluye. Leer a Sor Juana desde el Sur es
reconocer que la periferia colonial fue también un laboratorio de conciencia.

9.3.3.- Ciencias de la conciencia y cognicion encarnada

El Primero Suerfio dialoga sorprendentemente con la filosofia de la mente
contemporanea. Su tematizacion del fracaso de la intuiciéon total ante la
complejidad de lo real prefigura los debates sobre los limites del conocimiento
y sobre la brecha entre el deseo de comprension y la capacidad cognitiva. Su
uso del estado onirico como banco de pruebas de las operaciones mentales
conecta con el interés actual por los estados alterados de conciencia como vias
de acceso a su estructura. Y su insistencia en que el conocer arranca del cuerpo
y de la experiencia situada anticipa el programa de la mente encarnada
(embodied mind) de Varela, Thompson y Rosch (1992), para quienes la
cognicion no es representacion de un mundo dado a un sujeto descarnado,
sino enacciéon de un mundo desde un cuerpo en un entorno. La monja que

24 El “tocotin” es un género poético-musical y coreografico de raiz ndhuatl, derivado de antiguas
danzas y cantos indigenas de Mesoamérica. Incorporado al teatro, los villancicos y las fiestas
religiosas de la Nueva Espafia, se caracterizaba por su ritmo marcado, su caracter festivo y, en
ocasiones, por el empleo del ndhuatl o de expresiones que evocaban esta lengua. En la
literatura barroca novohispana, autores como Sor Juana Inés de la Cruz lo utilizaron para
integrar elementos de la tradicion indigena dentro de la cultura cristiana y criolla,
convirtiéndolo en una singular expresion del mestizaje cultural.
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aprendia fisica friendo huevos seria, en este vocabulario, una pionera de la
cognicién situada.

9.3.4.- Complejidad, transdisciplinariedad y pedagogia
ecosistémica

La defensa de Sor Juana de la unidad del saber es un antecedente
histérico directo de los marcos tedricos rectores de esta serie. El pensamiento
complejo de Morin (1994; 1999) reivindica «religar» los conocimientos que la
hiperespecializacion ha fragmentado, exactamente la operacion que Sor Juana
describe al mostrar que no hay teologia sin logica ni fisica sin masica. La
transdisciplinariedad de Nicolescu (2009), con su lbgica del «tercero
incluido» y sus distintos niveles de realidad, encuentra en el ascenso por la
escala de los seres del Sueiio una prefiguraciéon poética. Y la pedagogia
ecosistémica de Moraes (2021) —que entiende el aprendizaje como proceso
integrador, contextual y vivo— halla en la epistemologia encarnada de Sor
Juana una raiz histérica luminosa.

9.3.5.- Pedagogia critica y teologia de la liberacion

Por Gltimo, Sor Juana resuena con la pedagogia critica de Freire (1975;
1976; 1997). Su reivindicacion del derecho al saber como derecho humano
fundamental, su practica clandestina del estudio bajo prohibicion y su
afirmacion de que el ser humano —y la mujer en particular— esta llamado a
«ser mas» mediante el conocimiento, anticipan la concepcion freireana de la
educaciéon como practica de libertad y de la lectura como lectura simultanea
«de la palabra y del mundo». Su lectura critica de las Escrituras en la Carta
Atenagorica, hecha desde la dignidad de los silenciados, se hermana con el
gesto de la teologia de la liberacion de leer la fe desde el reverso de la historia
(DUSSEL, 1992). Sor Juana no es, por supuesto, una pedagoga del oprimido
en sentido estricto; pero su biografia intelectual es un alegato vivo a favor de
que el conocimiento es una forma de liberacion y su negacioén, una forma de
opresion.

9.4.- Principios educativos y pedagogicos

Delavida yla obra de Sor Juana se desprenden principios para una Educaciéon
de la Conciencia que conviene formular de manera explicita. No se trata de
aplicar mecanicamente ideas del siglo XVII a la escuela del XXI, sino de
extraer de su testimonio orientaciones que la pedagogia contemporanea puede
hacer suyas.
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La curiosidad como inclinacién natural irrenunciable. Si el
deseo de saber es, como Sor Juana sostiene, constitutivo del ser hu-
mano y no un capricho que deba domarse, la primera tarea educativa
no es implantar motivacion sino no destruir la que ya existe y crear
las condiciones para que se despliegue. Una pedagogia de la concien-
cia parte del reconocimiento de la curiosidad como don y derecho, y
considera su represiéon una forma de dafio antropolégico.

El aprendizaje autorregulado y el valor del autodidactismo.
Sor Juana se form6 esencialmente sola, fijAndose metas, evaluandose
con severidad y administrando su propio progreso. Su ejemplo eleva
la metacognicién y la autorregulacion al centro del aprendizaje: ense-
fiar a aprender, a planificar, a vigilar el propio entendimiento y a per-
severar. La autonomia del aprendiz no es un lujo, sino el horizonte de
toda educacion que aspire a formar conciencias libres.

La interconexioén del saber frente a la fragmentacién. Contra
el curriculo troceado en asignaturas incomunicadas, la visiéon de Sor

Juana de las disciplinas como «cadena» reclama una organizacién del
aprendizaje que muestre las relaciones, los puentes y las pertenencias
mutuas de los conocimientos. La transdisciplinariedad (NICOLESCU,
2009) y el pensamiento complejo (MORIN, 1994) traducen este prin-
cipio en propuestas concretas de integraciéon curricular y de proble-
mas que requieren miultiples saberes para abordarse.

El saber situado y encarnado. La cocina-laboratorio ensefia que
el conocimiento no habita s6lo en los libros y las aulas, sino en el
cuerpo, la experiencia y el contexto del que aprende. Una pedagogia
de la conciencia valora los saberes de la vida cotidiana, parte de la ex-
periencia situada del alumnado y reconoce que el cuerpo y el lugar no
son obstéaculos para conocer, sino sus condiciones (VARELA; THOM-
PSON; ROSCH, 1991; MORAES, 2008; 2021).

El derecho universal al conocimiento y la equidad de gé-
nero. La biografia de Sor Juana es un memorial contra la exclusi6on
educativa. Una Educaciéon de la Conciencia digna de ese nombre
asume el conocimiento como derecho humano y combate activamente
las barreras —de género, clase, origen— que lo restringen. La equidad
no es un anadido a la calidad educativa: es su condicion de posibili-
dad.

La lectura critica y la autonomia del entendimiento. La Carta
Atenagorica modela el coraje de examinar las autoridades con argu-

mentos. Formar conciencias supone ensenar a leer criticamente, a no
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confundir prestigio con verdad y a fundar las propias convicciones en
la razén y la evidencia. La autonomia intelectual es a la vez una des-
treza y una virtud civica.

7. Laconciencia delos limites yla docta ignorancia. El desenlace
del Suefio —despertar sabiendo que el saber es inagotable— ofrece

una pedagogia de la humildad epistémica. Educar la conciencia es
también educar la lucidez sobre los propios limites: no para desalen-
tar la bisqueda, sino para sostenerla sin soberbia ni desesperacion.
«Estudiar para ignorar menos» es una divisa pedagogica de extraor-
dinaria hondura.

8. La palabra como resistencia y la pedagogia de la voz. Sor
Juana escribi6 bajo censura, encontrando los modos de decir lo prohi-
bido. Su ejemplo invita a una educacion que cultive la voz propia, es-
pecialmente la de los habitualmente silenciados, y que entienda la pa-
labra —oral y escrita— como instrumento de dignidad y de transfor-
macion.

9. La integracién de razon, afecto y belleza. «Poner bellezas en el
entendimiento» sintetiza un ideal formativo que rehtisa separar el ri-
gor del conocimiento del gozo estético y de la vida afectiva. La Educa-
cién de la Conciencia que esta serie propugna aspira precisamente a
esa integracion: una interioridad donde piensan juntos el intelecto, el
sentimiento y la belleza.

En conjunto, estos principios dibujan el retrato de una pedagogia de la
interioridad licida y combativa: interior, porque cultiva el entendimiento
como morada propia; ldcida, porque acepta sus limites; combativa, porque
sabe que el saber tiene enemigos y que educarlo es también desbrozar el
camino que otros han querido cerrar. Sor Juana, que tuvo que hacerse monja
para poder pensar y que al final fue obligada al silencio, nos lega menos una
doctrina cerrada que un testimonio encendido: el de una conciencia que,
despierta a la luz mas cierta del amanecer, se sabe inacabada y, justamente
por ello, no deja de buscar.
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10.- Juan Eusebio Nieremberg (1595-1658)

«...Para formar mas vivo concepto de la bajeza de las cosas
[temporales]; y, sin embargo, el mundo es también “amplisimo
espectdculo de toda esencia”, donde resplandece la hermosura
de quien lo hizo...»

De la diferencia entre lo temporal y eterno (1640) y
De la hermosura de Dios y su amabilidad (1641)

«...Todo el dafio del hombre nace de no considerar quién es, qué
tiene, de donde viene y adonde va. Vive engaifiado con las
apariencias de las cosas presentes, y por no entrar dentro de st
ni examinar el estado de su alma, tiene por bienes los que son
males y por duradero lo que en un instante se acaba...»

De la diferencia entre lo temporal y eterno (1640)

«...Vive el hombre tan ocupado en las cosas ajenas y tan
distraido en lo exterior, que raras veces estd consigo mismo.
Huye de su propio conocimiento y, por no reconocerse, ignora
el mayor negocio que tiene, que es el de su salvacion...»

De la diferencia entre lo temporal y eterno (1640)

Hay figuras del pensamiento que la historia ha empujado a los margenes
precisamente por aquello que las hacia valiosas. Juan Eusebio Nieremberg es
una de ellas. Autor de unas setenta y cinco obras, naturalista y profesor de
ciencias en el Colegio Imperial de Madrid, traductor y biégrafo, mistico y
asceta, su libro De la diferencia entre lo temporal y eterno (1640) llego a ser
uno de los textos espirituales mas leidos del Occidente catbélico —con mas de
cincuenta ediciones en castellano y traducciones al latin, italiano, francés,
inglés, aleman, arabe, portugués, flamenco e incluso guarani
(HENDRICKSON, 2015; ZAMORA CALVO, 2009)—. Y, sin embargo, el siglo
XVIII lo arrincond, la modernidad ilustrada lo tuvo por reliquia de una
mentalidad superada y la pedagogia contemporanea apenas lo nombra.
Recuperarlo para una filosofia de la conciencia y su educacién, como nos
proponemos en este volumen dedicado a la plenitud barroca de la conciencia,
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no es un gesto de erudicién anticuaria, sino un acto de justicia epistemologica
y, sobre todo, una necesidad pedagogica.

La razoén es la siguiente. La modernidad que cristalizo en el siglo XVII —
la de Bacon, Descartes, Galileo y Hobbes, estudiada en los capitulos
precedentes— construy6 una conciencia vuelta hacia fuera: medidora,
calculadora, duena y sefiora de la naturaleza. Esa conciencia conquisto6 el
mundo de los objetos, pero fue dejando en penumbra el mundo de la
interioridad, la pregunta por el sentido y la educacion del deseo. Nieremberg
representa, en el corazén mismo del Barroco espanol, la otra mitad de aquella
escena: una conciencia vuelta hacia dentro, que no renuncia a mirar las
estrellas con el telescopio de Galileo —lo cita y lo admira (NIEREMBERG,
1635)— pero que entiende que el verdadero objeto de la sabiduria es el hombre
interior. No es un reaccionario que niega la ciencia nueva; es un naturalista
que la integra en una contemplacién mas amplia. En él, ciencia y mistica,
asombro ante la naturaleza y desengano ante la vanidad del mundo, no se
excluyen: se ordenan jerarquicamente hacia la formacién de una conciencia
capaz de discernir entre lo que pasa y lo que permanece.

Este capitulo sostiene una tesis doble. Primera: que Nieremberg aporta a
la filosofia de la conciencia una fenomenologia del desengaiio —entendido no
como pesimismo ni como huida del mundo, sino como una operaciéon
cognitivo-afectiva de clarificacién, un quitarse el engafio de los ojos para ver
las cosas en su verdadera proporcion—. Segunda: que su programa ascético-
contemplativo constituye, en lenguaje de Pierre Hadot (2006) y de Michel
Foucault (1990, 2002), un conjunto de ejercicios espirituales y tecnologias del
yo: précticas regladas de atencién, memoria y examen mediante las cuales el
sujeto se trabaja a si mismo. Leido asi, De la diferencia entre lo temporal y
eterno deja de ser un devocionario barroco para revelarse como un tratado de
educacion de la conciencia interior, sorprendentemente actual en una época
de dispersion atencional y aceleracién como la nuestra (HAN, 2012; ROSA,
2019).

Desde la perspectiva transdisciplinar que articula esta serie —el
pensamiento complejo de Morin, la transdisciplinariedad de Nicolescu, la
pedagogia ecosistémica de Moraes y la pedagogia critica de Freire—,
Nieremberg interesa por una razoén precisa: anticipa, en clave barroca y
teolbgica, la intuicion de que conocer el mundo y conocerse a si mismo son
dos caras inseparables de un mismo acto. Su «filosofia oculta» y su «filosofia
curiosa» no separan el sujeto que conoce del cosmos conocido: los entienden
resonando, en una armonia neoplaténica donde la musica de las esferas tiene
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su correlato en la musica del alma (NIEREMBERG, 1630). Esa intuicion de la
resonancia entre interioridad y mundo —tan ajena al dualismo cartesiano—
es la que hoy recupera la sociologia de Hartmut Rosa (2019) y la ecologia
profunda. Valorar a Nieremberg es, por tanto, recuperar un eslabon perdido
entre la espiritualidad cl4sica y una pedagogia de la conciencia que vuelve a
tomar en serio la interioridad sin renunciar al rigor.

10.1.- Apuntes biograficos

Juan Eusebio Nieremberg y Ottin nacié en Madrid el 9 de septiembre de
1595 v muri6 en la misma ciudad el 2 de abril de 1658 (RAH, en linea;
ZAMORA CALVO, 2009). Su biografia estd marcada por un singular cruce de
tradiciones culturales, religiosas e intelectuales que ayuda a comprender la
amplitud y complejidad de su obra. Era hijo de alemanes: su padre, Gottfried
Nieremberg, natural del Tirol, y su madre, Regina Ottin, originaria de Baviera,
habian llegado a Espaia integrados en el séquito de Maria de Austria, hija de
Carlos V, hermana de Felipe II y viuda del emperador Maximiliano II. Cuando
la archiduquesa regreso6 a la Peninsula tras enviudar, numerosos miembros de
su corte la acompanaron y se establecieron definitivamente en Madrid. Entre
ellos se encontraban los padres de Nieremberg, que llevaban cerca de dos
décadas asentados en la capital cuando nacié su hijo. Aunque su linaje era
plenamente germanico, Juan Eusebio creci6 inmerso en el ambiente politico,
religioso y cultural de la monarquia hispanica de los Austrias, en una ciudad
que se habia convertido en el principal centro politico de Europa y en uno de
los grandes focos intelectuales del Barroco catdlico. Esta doble herencia,
centroeuropea e hispanica, contribuy6 a moldear una personalidad en la que
convergieron la disciplina espiritual caracteristica de la tradicién germénica y
la brillantez expresiva de la prosa castellana del Siglo de Oro, hasta el punto
de ser considerado por numerosos criticos uno de los estilistas més refinados
de la literatura espafola del siglo XVII (ZAMORA CALVO, 2009).

La infancia y juventud de Nieremberg transcurrieron en un contexto
histérico particularmente significativo. Espafa vivia entonces los ultimos
afios de su hegemonia politica europea, mientras la Iglesia catdlica
desarrollaba el vasto programa de renovacion espiritual impulsado por el
Concilio de Trento. La educacion jesuitica desempefiaba un papel central en
ese proyecto, y el joven Nieremberg recibi6 su primera formacién en el
prestigioso Colegio Imperial de Madrid, institucién que constituia uno de los
centros académicos mas importantes de la Compaiiia de Jestis en Europa. Alli
entré en contacto con el humanismo cristiano cultivado por los jesuitas,
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basado en el dominio de las lenguas clasicas, la retorica, la filosofia y las
ciencias, y orientado a formar hombres capaces de intervenir intelectualmente
en los grandes debates de su tiempo.

Continu6é sus estudios en Salamanca, donde curs6é Derecho civil y
canonico, disciplina particularmente util para quienes aspiraban a
desempenar funciones de gobierno o administraciéon dentro de la Iglesia y de
la Monarquia. Posteriormente estudi6 artes y teologia en Alcala de Henares,
otro de los grandes focos universitarios de la época, y complet6 su formaciéon
lingiiistica aprendiendo griego y hebreo en Huete. Este amplio recorrido
académico le permiti6 adquirir una cultura excepcionalmente vasta que
integraba saberes juridicos, filos6ficos, teoldgicos, filologicos y cientificos. Tal
amplitud de intereses constituiria uno de los rasgos distintivos de toda su
produccion intelectual posterior.

En 1614 tomd una decisidén que marcaria definitivamente el rumbo de su
vida: ingresar en la Compania de Jests. La eleccion no fue sencilla. Su padre
se opuso abiertamente al ingreso y llegd incluso a obligarle a abandonar
temporalmente el noviciado de Villagarcia de Campos. El episodio revela tanto
las tensiones familiares derivadas de la vocacion religiosa como la firmeza de
caracter del joven Nieremberg. Finalmente persever6 en su proposito, regresé
a Madrid y prosigui6é la formacion requerida por la Orden. Fue ordenado
sacerdote en 1623 y realizdé su profesiéon solemne en 1633, integrandose
plenamente en una institucién que se hallaba entonces en plena expansion
internacional y que desempefiaba un papel decisivo en la educacién, la
evangelizacion y la producciéon intelectual del mundo catdlico
(HENDRICKSON, 2015).

Su carrera docente se desarroll6 principalmente en el Colegio Imperial de
Madrid. Durante dieciséis afios ensefi6 humanidades e historia natural y
durante tres afios imparti6é Sagrada Escritura. Estas tareas docentes no fueron
una simple ocupacion profesional, sino un verdadero laboratorio intelectual
desde el cual elabor6é gran parte de su obra. El contacto continuo con
estudiantes, profesores y eruditos le permiti6 mantenerse al corriente de los
avances cientificos, filosoficos y teoldgicos de su tiempo. Entre sus amistades
mas relevantes figura Juan Caramuel Lobkowitz, uno de los pensadores mas
originales y polifacéticos del Barroco europeo. Ambos compartieron intereses
comunes en los campos de la ciencia, la filosofia, la teologia y la especulaciéon
matemaética, dentro de un horizonte intelectual caracterizado por la bisqueda
de sintesis entre fe y razon.
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La producciéon escrita de
Nieremberg resulta extraordi-
nariamente extensa y diversa.
Como muchos intelectuales je-
suitas del siglo XVII, concibi6 el
conocimiento como una reali-
dad unitaria en la que la natura-
leza, 1a historia, la moral y 1a teo-
logia formaban parte de un
mismo orden divino. Por ello, le-
jos de percibir contradiccion en-
tre la investigacion cientifica y la
vida espiritual, entendia ambas
como caminos complementarios
para descubrir la sabiduria del
Creador.

En el ambito de las ciencias
naturales, publicé en 1630 la Cu-
riosa filosofia y tesoro de mara-
villas de la naturaleza, obra que
refleja el gusto barroco por la
observacion de fenémenos ex-

11 Juan Eusebio Nieremberg (1595-1658). Recreacion L. .
artistica basada en retratos historicos del autor, con traordinarios y por la recopila-
elementos alegéricos de su obra ascética, teolégicay ~ cion enciclopédica del saber. A

cientifica. llustracién generada mediante inteligencia ella se afiadio6 la Oculta filosofia,

artificial. dedicada en parte a explorar las

correspondencias entre musica, naturaleza y constitucion humana. Sin em-
bargo, su contribucion cientifica mas importante fue la Historia naturae, ma-
xime peregrinae (1635), una extensa historia natural en la que reuni6 infor-
macién procedente de Europa, Asia, Africa y especialmente de América. La
obra se nutrié de numerosas fuentes documentales, entre ellas los materiales
elaborados por el médico y naturalista Francisco Hernandez durante su expe-
dicién a Nueva Espafa. Gracias a ello, Nieremberg contribuy6 a difundir en
Europa conocimientos sobre la flora, la fauna y las propiedades medicinales
de numerosas especies americanas, convirtiéndose en una figura relevante
dentro de la historia temprana de la ciencia moderna (NIEREMBERG, 1635).

Su interés por las ciencias se extendi6 también a la astronomia. En su
Filosofia renovada de los cielos abord6 los debates cosmoldgicos abiertos por
la revolucion cientifica del siglo XVII. Aunque permanecié dentro de los
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limites doctrinales aceptables para la Iglesia de su tiempo, mostr6 una notable
apertura hacia las nuevas observaciones astronomicas. Acept6 el sistema
geoheliocéntrico de Tycho Brahe como alternativa al aristotelismo tradicional
y discuti6 los descubrimientos realizados mediante el telescopio por Galileo
Galilei, incluyendo las irregularidades de la superficie lunar, las manchas
solares, los satélites de Jupiter y las fases de Venus. Su actitud refleja el
esfuerzo de numerosos jesuitas por integrar los nuevos conocimientos
cientificos dentro de una vision cristiana del universo.

No obstante, fue en la literatura espiritual donde alcanz6 su mayor
influencia y celebridad. A partir de la década de 1640 se aprecia en su obra una
creciente orientaciéon hacia la ascética y la contemplaciéon religiosa. El
ambiente espiritual de la época estaba profundamente marcado por las
corrientes reformadoras nacidas tras el Concilio de Trento y por la herencia
de figuras como san Ignacio de Loyola, santa Teresa de Jests y san Juan de la
Cruz. Nieremberg se situé plenamente dentro de esta tradicion, aunque
desarroll6 una voz propia caracterizada por la combinacioén de rigor doctrinal,
sensibilidad estética y extraordinaria capacidad retorica.

Su obra més difundida fue De la diferencia entre lo temporal y eterno
(1640), una extensa meditacion sobre la fugacidad de la existencia humana y
la primacia de los bienes eternos sobre las realidades mundanas. Escrita con
una poderosa imagineria barroca, la obra explora la fragilidad de la gloria, la
riqueza y el poder, contraponiéndolas a la permanencia de la vida espiritual.
Alcanz6 una difusién excepcional, fue traducida a numerosas lenguas y se
convirti6 en uno de los libros de espiritualidad mas leidos de los siglos XVII y
XVIIIL. Un afio después publico De la hermosura de Dios y su amabilidad
(1641), considerada por algunos especialistas una de las tltimas grandes
expresiones de la tradici6én mistica clasica espanola. En ella el autor desplaza
el énfasis desde el temor al juicio divino hacia la atraccién amorosa ejercida
por la belleza infinita de Dios, desarrollando una espiritualidad centrada en el
deseo, la contemplacién y la transformacion interior.

Paralelamente cultivo la biografia religiosa y la hagiografia, géneros de
enorme importancia pedagdgica en la cultura barroca. Escribi6 las vidas de
san Ignacio de Loyola y de san Francisco de Borja, dos figuras embleméticas
de la Compaiiia de Jests, y recopil6 las Vidas ejemplares de claros varones de
la Compania de Jesus (1647). Estas obras no pretendian tunicamente
preservar la memoria histérica, sino ofrecer modelos de conducta destinados
a inspirar procesos de conversiéon y perfeccionamiento espiritual.
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También produjo escritos morales, politicos y pedagdgicos, ademéas de
colecciones de aforismos, cartas y tratados latinos. Entre ellos destacan los
Dictamenes y el Epistolario (1649), donde se manifiestan tanto su capacidad
literaria como su preocupaciéon constante por la formaciéon ética de sus
lectores. Incluso en sus textos mas breves puede apreciarse la conviccion de
que el conocimiento debe conducir a una reforma de la voluntad y del caracter.

Los estudios recientes han permitido comprender mejor la unidad
profunda de una obra que durante mucho tiempo fue considerada
excesivamente heterogénea. El trabajo de D. Scott Hendrickson (2015) ha
mostrado que detras de la aparente diversidad tematica existe un programa
intelectual coherente fundamentado en la espiritualidad ignaciana. Segin esta
interpretacion, la ciencia natural, la moral, la teologia, la politica y la literatura
forman parte de un mismo proyecto orientado a facilitar la conversién interior
del ser humano. En el contexto de las celebraciones del primer centenario de
la Compania de Jesis, Nieremberg se convirti6 en uno de los principales
promotores de una renovacién ascética que pretendia reforzar la identidad
espiritual de la Orden. Sus escritos buscaban conducir al lector desde la
observacion del mundo visible hasta la contemplaciéon de las realidades
invisibles, haciendo de toda experiencia intelectual una ocasiéon de
crecimiento espiritual.

Esta orientacion resulta especialmente relevante para comprender su
concepcidn de la conciencia. Aunque Nieremberg no emple6 el término en el
sentido psicologico contemporaneo, desarroll6 una profunda reflexiéon sobre
la interioridad humana, el examen de si mismo, el discernimiento moral y la
transformacion de la voluntad. Inspirado por los Ejercicios espirituales de san
Ignacio, consider6 que el conocimiento auténtico no consistia inicamente en
adquirir informacion, sino en alcanzar una comprensiéon de si mismo capaz de
orientar la existencia hacia el bien. La conciencia aparece asi, como un espacio
de encuentro entre conocimiento, libertad y experiencia de Dios, perspectiva
que explica el extraordinario impacto de sus obras en la espiritualidad catélica
de la Edad Moderna.

La influencia de Nieremberg se prolongé mucho maés alla de su muerte.
Sus libros continuaron reeditdndose durante siglos y circularon ampliamente
por Europa y América. Un episodio especialmente significativo fue la
traduccidn al guarani de De la diferencia entre lo temporal y eterno realizada
por el jesuita José Serrano e impresa en las reducciones del Paraguay en 1705.
Este volumen, considerado el primer libro impreso en las misiones jesuiticas
guaranies, constituye un testimonio elocuente de la importancia que la
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Compaiiia de Jesus atribuy6 a la obra de Nieremberg como instrumento de
evangelizacién y formacion espiritual (GIL, 2010). La amplitud de su
recepcion confirma que su pensamiento logr6 trascender los limites de la
Espaia barroca para convertirse en una referencia internacional dentro de la
tradicion intelectual y espiritual jesuitica.

10.2.- Aportaciones fundamentales

10.2.1.- El desengafio como operacion de la conciencia

La categoria nuclear de Nieremberg —y su aportacién més original a una
filosofia de la conciencia— es el desengario. El subtitulo de su obra mayor lo
proclama: crisol de desengaiios. Conviene entender bien el término, porque
el oido contemporaneo tiende a leerlo como sin6nimo de decepcién amarga o
de pesimismo. No es eso. Desengario, en el espaiol del Siglo de Oro, significa
literalmente salir del engaiio: deshacer una ilusién 6ptica del alma, quitar el
velo que hace ver grande lo pequefio y permanente lo efimero. El desengano
barroco es, antes que un estado de &nimo, un acto cognitivo: una correccién
de la perspectiva. Cuando Calderén hace exclamar a Segismundo que toda la
vida es sueno, no expresa nihilismo, sino una operaciéon de la conciencia que
aprende a ver las cosas en su verdadera proporcion.

Nieremberg sistematiza esa operacion. Su método consiste en confrontar
incesantemente lo temporal con lo eterno para que, en el contraste, la
conciencia recobre la justa medida de las cosas. La estructura del libro es una
larga meditacién comparativa: a cada bien o mal del tiempo se le opone su
correlato en la eternidad, hasta que el lector interioriza un nuevo sistema de
referencia. Lo que esta en juego no es informacioén, sino reordenacién afectiva
del juicio: que el corazon deje de estimar desmesuradamente lo que pasa. En
lenguaje actual dirlamos que Nieremberg propone una reestructuracion
cognitiva de las valoraciones, muy préxima en su mecanica a lo que la
psicologia contemporanea llama distanciamiento o descentramiento. El
desengafio no apaga la vida emocional: la educa, ensenandole a calibrar la
intensidad del apego a la realidad de su objeto.

Esta es la primera gran aportacién: pensar la conciencia no como mero
espejo pasivo del mundo, sino como una facultad que puede estar enganada
—no por error intelectual, sino por desproporcién afectiva— y que, mediante
gjercicio, puede desenganiarse. Hay aqui una teoria implicita del autoengafio
y de su superacién que dialoga, salvando las distancias, con la critica moderna
de las ilusiones: con la sospecha que ensefiara a desconfiar de la conciencia
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inmediata, y muy especialmente con la concientizacion freiriana, ese proceso
por el cual el sujeto aprende a leer criticamente la realidad y a desvelar las
estructuras que lo mantenian en una percepcion mistificada (FREIRE, 1975).
Guardando todas las diferencias de marco —teoldgico en uno, sociopolitico en
el otro—, ambos comparten una misma confianza pedagogica: la conciencia
puede ser despertada del engano.

10.2.2.- La distincion temporal/eterno como eje de la
interioridad

La segunda aportacion es la elevacion de la distincién temporal/eterno a
estructura organizadora de la vida interior. Para Nieremberg, no se trata de
una mera dicotomia metafisica entre dos planos del ser, sino de un eje
axiolégico que la conciencia ha de incorporar para orientarse. Lo eterno
funciona como horizonte de sentido que relativiza —que pone en su sitio, no
que aniquila— lo temporal. El que vive con «memoria de la eternidad» no
desprecia el presente: lo habita de otro modo, libre de la tirania de lo
inmediato y del miedo a perderlo. La eternidad, lejos de ser evasioén del aqui y
ahora, es lo que permite estar plenamente en él sin angustia posesiva.

Esta intuicion tiene una notable resonancia contemporanea. Viktor
Frankl mostrara, desde la logoterapia, que la salud psiquica depende de la
orientacion de la persona hacia un sentido que la trasciende; que el ser
humano necesita un horizonte que dé peso y direccion a sus actos (FRANKL,
2015). La «memoria de la eternidad» de Nieremberg cumple, en su marco,
una funcién anéloga: provee un eje vertical de valores que impide que la
existencia se disuelva en la mera sucesion horizontal de instantes. En una
cultura como la actual, que Byung-Chul Han describe como saturada de
positividad y de presente perpetuo —sin demora, sin contemplacién, sin
negatividad fecunda— (HAN, 2012), la propuesta de Nieremberg de cultivar
un punto de vista que excede el tiempo no es anacronismo, sino contrapunto
critico necesario.

10.2.3.- El examen de conciencia como tecnologia del yo

La tercera aportacion es practica y procedimental, y aqui Nieremberg es
deudor directo de la tradici6on ignaciana. Su pedagogia de la interioridad
descansa sobre el examen de conciencia: la practica reglada, cotidiana, de
volver la mirada sobre si mismo para revisar pensamientos, afectos y obras.
No es introspeccion culpabilizadora ni rumiacién; es un método de
autoconocimiento estructurado en pasos —recogimiento, accién de gracias,
revision, contricion, proposito—. Michel Foucault (1990, 2002), al estudiar las
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«tecnologias del yo» y la «hermenéutica del sujeto», mostr6 que estas
practicas de examen, herederas de la epimeleia heautou (cuidado de si)
grecolatina y reelaboradas por el cristianismo, son operaciones mediante las
cuales el individuo se constituye como sujeto moral trabajandose a si mismo.
Nieremberg pertenece de lleno a esa genealogia: su obra entera puede leerse
como un repertorio de tales tecnologias.

La originalidad de Nieremberg est4 en la intensidad imaginativa con que
pone esas técnicas al servicio de la formacion de la conciencia. Su escritura
recurre a la «composiciéon de lugar» de los Ejercicios ignacianos: hacer
presente con todos los sentidos interiores la realidad sobre la que se medita,
ya sean las postrimerias —muerte, juicio, eternidad— ya la hermosura del
cosmos. Por eso, como ha mostrado la critica, sus dos grandes tratados se
complementan: en De la diferencia entre lo temporal y eterno (1640) emplea
una retérica del desengafo que ensena a mirar el mundo en su pequenez; en
De la hermosura de Dios y su amabilidad (1641) despliega una retérica del
asombro que ensefa a mirarlo como espectaculo admirable. Las dos imagenes
—menosprecio y maravilla— sirven al mismo fin: educar la atencién del lector
y reorientar su deseo hacia lo permanente. La conciencia se forma, en
Nieremberg, trabajando la imaginacién: no contra los sentidos, sino a través
de ellos.

10.2.4.- Ciencia, naturaleza y contemplacion

La cuarta aportacion —menos atendida y, a nuestro juicio, decisiva para
una pedagogia transdisciplinar— es la articulacion que Nieremberg establece
entre el conocimiento de la naturaleza y la vida interior. Como profesor de
historia natural, conocia y divulgaba las novedades cientificas de su siglo;
pero, a diferencia del programa baconiano de dominio, no concibi6 el saber de
la naturaleza como instrumento de poder, sino como via de contemplacion.
En su Curiosa filosofia (1630) y en su Oculta filosofia la naturaleza es un
tejido de maravillas y correspondencias, una partitura cuya armonia remite a
su Autor; la misica, en el hombre y en el cosmos, tiene poder terapéutico sobre
el cuerpo y medicinal sobre el alma, en una lectura de raiz neoplatonica. Su
acercamiento a la naturaleza tiende, como ha senalado la historiografia, a
sustituir las concepciones aristotélicas por una mirada neoplatonica, atenta a
la unidad viva y resonante del todo (HENDRICKSON, 2015; NIEREMBERG,

1635).

Este punto es capital. Frente al dualismo cartesiano que separa la res
cogitans de la res extensa —el sujeto pensante del mundo-maquina—,
Nieremberg mantiene una vision participativa del conocer: el alma que
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contempla la naturaleza no se enfrenta a un objeto inerte, sino que resuena
con un cosmos animado de sentido. Esta intuicién, que el racionalismo
arrincond, es precisamente la que hoy reivindican la teoria de la complejidad
de Edgar Morin (1994, 1999) —que critica la disyuncién y reclama religar al
sujeto con su mundo— y la sociologia de la resonancia de Hartmut Rosa
(2019), para quien la patologia de la modernidad tardia es la mudez de un
mundo convertido en pura disponibilidad, y la salud consiste en restablecer
ejes de resonancia con la naturaleza, los otros y uno mismo. Nieremberg, sin
saberlo, ofrece un antecedente espiritual de esa critica: una conciencia que
conoce el mundo asombrandose de él, no inicamente sometiéndolo.

La traduccién de su obra al guarani y su circulacion en las reducciones
del Paraguay afiaden una dimension que no podemos pasar por alto desde la
sensibilidad decolonial de esta serie. El mismo concepto de desengario —des-
cubrir, quitar el velo— admite ser leido en contrapunto con lo que Enrique
Dussel (1992) llamé el encubrimiento del otro: el gesto por el cual la
modernidad europea ocult6 la alteridad de los pueblos conquistados bajo el
mito de su propia universalidad. La circulacién colonial del texto de
Nieremberg es ambivalente —instrumento de evangelizaciéon y, a la vez,
vehiculo de una lengua indigena impresa por vez primera—, y exige ser
pensada criticamente. Pero la categoria misma de desengafio guarda un
potencial liberador: toda pedagogia de la conciencia que ensefie a quitar velos
puede volverse, en otras manos, instrumento de desvelamiento critico de los
propios encubrimientos.

10.3.- Correlatos contemporaneos

La distancia histérica, conceptual y epistemoloégica que separa la obra de
Juan Eusebio Nieremberg de las actuales investigaciones sobre la conciencia
exige proceder con cautela a la hora de establecer comparaciones. No se trata
de atribuir retrospectivamente al autor categorias, problemas o teorias que
pertenecen a contextos intelectuales muy distintos, sino de identificar aquellas
intuiciones antropolégicas, pedagbgicas y espirituales que pueden dialogar
fecundamente con algunas preocupaciones contemporineas. La relevancia
actual de Nieremberg no radica tanto en la vigencia literal de sus
formulaciones cuanto en su capacidad para plantear cuestiones permanentes
acerca de la interioridad, la formacién del sujeto, el conocimiento de si mismo,
la atencidn, el sentido de la existencia y la relacién entre ser humano y mundo.
Desde esta perspectiva, resulta posible establecer una serie de correlatos que
permiten situar su pensamiento en conversaciéon con diversos enfoques
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filosé6ficos, educativos, psicolégicos y cientificos contemporaneos, mostrando
tanto las continuidades como las diferencias que separan ambos horizontes
historicos.

10.3.1.- Filosofia como modo de vida y transformacion de la
conciencia

El correlato méas inmediato de la propuesta de Nieremberg se encuentra
en la recuperacion contemporanea de la filosofia como practica
transformadora de la existencia. Pierre Hadot (2006) mostré que, en la
Antigiiedad, la filosofia no constituia primordialmente un sistema doctrinal,
sino una forma de vida orientada a producir una modificacién profunda de la
percepcibén, de la sensibilidad y de la conciencia del sujeto. Los llamados
«ejercicios espirituales» —meditaciéon, examen de si, contemplaciéon del
cosmos, atencién al presente, preparaciéon para la muerte— perseguian
precisamente una transformacién del modo habitual de experimentar la
realidad.

Desde esta perspectiva, la obra de Nieremberg puede interpretarse como
una continuacioén cristiana de aquella tradicién. Sus meditaciones sobre la
fugacidad del tiempo, la contemplacién de la naturaleza y la memoria
constante de la eternidad no buscan simplemente transmitir conocimientos
teologicos, sino modificar la estructura misma de la experiencia subjetiva. Lo
que esta en juego es una reconfiguracion de la conciencia capaz de alterar la
relacion entre el individuo y el mundo.

Esta interpretaciéon encuentra eco en corrientes recientes de filosofia
practica que consideran la conciencia no como una entidad estatica, sino como
una capacidad susceptible de cultivo y desarrollo. Autoras como Martha
Nussbaum han insistido en que determinadas practicas reflexivas amplian las
posibilidades de percepcién moral y cognitiva del sujeto (NUSSBAUM, 2012).
Desde esta perspectiva, la pedagogia espiritual de Nieremberg puede
entenderse como una tecnologia destinada a expandir el horizonte de la
conciencia humana mediante la formacién sistemética de la atencién, la
memoria y la imaginacién moral.

10.3.2.- Tecnologias del yo, subjetivacion y
autoconstruccion consciente

La obra tardia de Michel Foucault proporciona una segunda clave
interpretativa de gran relevancia. En sus estudios sobre el cuidado de si y las
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tecnologias del yo (FOUCAULT, 1990, 2002), el fil6sofo francés defini6 estas
practicas como procedimientos mediante los cuales los individuos actiian
sobre si mismos para transformarse y alcanzar determinados estados de
perfeccion, pureza, sabiduria o felicidad.

El examen de conciencia que propone Nieremberg constituye un ejemplo
paradigmatico de este tipo de tecnologias. Sin embargo, su interés para las
teorias contemporaneas de la conciencia va més all4 de la dimension historica.
Actualmente numerosos investigadores consideran que la conciencia humana
no es simplemente un dato bioldgico, sino un proceso de construcciéon
narrativa y reflexiva del yo (DAMASIO, 2010; METZINGER, 2018). La
identidad personal emergeria de mecanismos continuos de autoobservacion,
interpretacion y regulacion de la experiencia.

Desde esta perspectiva, las practicas de Nieremberg pueden entenderse
como procedimientos de metaconciencia orientados a producir un sujeto
capaz de observar criticamente sus pensamientos, emociones y deseos. El
examen cotidiano no solo persigue identificar faltas morales, sino generar una
conciencia reflexiva que pueda tomar distancia respecto de los automatismos
psicoldgicos. En términos contemporaneos, se trata de una forma temprana
de entrenamiento de la autorregulacién cognitiva y emocional.

10.3.3.- Atencion, metacognicion y neurociencia
contemplativa

Uno de los puntos de contacto mas fértiles entre Nieremberg y las
investigaciones actuales sobre la conciencia se encuentra en el estudio
cientifico de la atencion.

La practica del recogimiento interior, central en la espiritualidad
ignaciana y presente en toda la obra de Nieremberg, puede interpretarse hoy
como un ejercicio sistematico de entrenamiento atencional. Numerosos
estudios en neurociencia contemplativa han mostrado que las practicas de
observacion consciente modifican significativamente los procesos de atencion
sostenida, regulacion emocional y autoconocimiento (GOLEMAN;
DAVIDSON, 2018).

La conexi6én con Simone Weil resulta particularmente significativa. Para
WEeil, la atencién constituye la forma mas pura de generosidad y la condicién
fundamental de todo aprendizaje auténtico (WEIL, 2015). Nieremberg
comparte una intuiciéon semejante: la conciencia no se desarrolla mediante la
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acumulaciéon de informacién, sino mediante la capacidad de permanecer
receptivamente presente ante la realidad.

Las investigaciones contemporaneas sobre metacognicion llegan a
conclusiones analogas. Autores como John Flavell (1979) y posteriormente
Stanislas Dehaene (2025) han mostrado que una caracteristica esencial de la
conciencia humana consiste en la capacidad de conocer los propios procesos
mentales. Esta «conciencia de la conciencia» constituye precisamente el
nicleo operativo del examen espiritual de Nieremberg.

La diferencia principal reside en el horizonte interpretativo. Mientras la
neurociencia describe los mecanismos cognitivos implicados, Nieremberg los
inserta en una teleologia espiritual orientada a la transformacién moral y
religiosa del sujeto.

10.3.4.- Conciencia narrativa, identidad y sentido

Otro ambito particularmente relevante es el estudio contemporaneo de la
identidad personal y la construccion narrativa del yo.

La logoterapia de Frankl (2015) sostiene que la principal motivacion
humana consiste en la bisqueda de sentido. El sufrimiento psicologico
aparece cuando la persona pierde la capacidad de integrar su experiencia
dentro de una narrativa significativa. Esta tesis converge notablemente con la
antropologia espiritual de Nieremberg.

Las meditaciones contenidas en De la diferencia entre lo temporal y
eterno funcionan precisamente como ejercicios de reinterpretacion
existencial. El sujeto es invitado a reconsiderar sus prioridades, reordenar sus
afectos y reconstruir el significado de su propia vida a la luz de una perspectiva
mas amplia.

Autores contemporaneos como Paul Ricoeur (1996) y Charles Taylor
(1996) han mostrado que la identidad humana posee una estructura narrativa:
comprendemos quiénes somos mediante historias que organizan
temporalmente nuestra experiencia. Nieremberg participa de esta misma
logica al proponer una reinterpretacion radical de la existencia humana desde
la perspectiva de la eternidad.

Puede afirmarse, por tanto, que sus ejercicios espirituales constituyen
auténticas practicas de reconstruccion narrativa de la conciencia.
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10.3.5.- Resonancia, asombro y conciencia ecologica

Las reflexiones contemporaneas sobre la crisis ecologica han devuelto
una actualidad inesperada a la vision de la naturaleza desarrollada por
Nieremberg.

Hartmut Rosa (2019) ha propuesto el concepto de «resonancia» para
describir una forma de relacion con el mundo basada en la apertura, la escucha
y la transformacion mutua. Frente a una modernidad caracterizada por la
instrumentalizacidon de todas las cosas, Rosa reivindica experiencias en las que
el sujeto se siente afectado por una realidad que no controla completamente.

La contemplacién de la naturaleza practicada por Nieremberg puede
interpretarse precisamente como una forma de resonancia. El cosmos no
aparece como objeto de explotacion, sino como interlocutor simbdlico que
remite continuamente a una realidad méas profunda.

Las investigaciones actuales sobre la conciencia ecologica y la psicologia
ambiental muestran que las experiencias de asombro ante la naturaleza
favorecen sentimientos de conexién, cooperacion y trascendencia del ego
individual (KELTNER, 2023). Resulta Illamativo comprobar cémo la
pedagogia contemplativa de Nieremberg perseguia objetivos muy similares,
aunque formulados dentro del horizonte teolégico del Barroco cristiano.

10.3.6.- Complejidad, emergencia y niveles de conciencia

Las teorias contemporaneas de la complejidad ofrecen otro marco
particularmente fecundo para reinterpretar la obra de Nieremberg.

Edgar Morin (1994, 1999) ha insistido en que la realidad no puede
comprenderse mediante modelos reduccionistas. El conocimiento exige
reconocer las interdependencias entre los distintos niveles de organizacién de
la vida. De manera semejante, Nieremberg rechaza implicitamente cualquier
separacion radical entre naturaleza, ser humano y trascendencia.

La transdisciplinariedad de Nicolescu (2009) amplia esta intuicién al
proponer la existencia de miiltiples niveles de realidad y de percepcion.
Aunque las categorias metafisicas son distintas, existe una afinidad
metodologica con la vision de Nieremberg de un universo articulado
jerarquicamente en diversos planos de significado.
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En relacion con la conciencia, estas perspectivas dialogan con teorias
emergentistas contemporaneas segin las cuales la experiencia consciente
surge de niveles crecientes de complejidad organizativa (NAGEL, 2014;
CHALMERS, 1999). Sin compartir sus fundamentos cientificos, Nieremberg
defendia igualmente una vision estratificada del cosmos en la que cada nivel
remitia a una dimensién superior de inteligibilidad.

10.3.7.- Conciencia, integracion y teorias contemporaneas
de la mente

Un dltimo correlato merece especial atencién. Las teorias actuales de la
conciencia tienden a identificar la experiencia consciente con procesos de
integracion de informacion.

La Teoria del Espacio Global de Trabajo propuesta por Bernard Baars
(1988) y desarrollada posteriormente por Stanislas Dehaene (2025) sostiene
que la conciencia emerge cuando determinadas informaciones se vuelven
globalmente accesibles para el conjunto del sistema cognitivo. Por su parte, la
Teoria de la Informacion Integrada formulada por Giulio Tononi (2008; 2015)
afirma que la conciencia depende del grado de integracion causal presente en
un sistema.

Aunque Nieremberg desconocia naturalmente estos desarrollos, existe
una analogia funcional interesante. Sus ejercicios contemplativos pretenden
precisamente integrar dimensiones que la experiencia ordinaria mantiene
dispersas: razon, afectividad, memoria, voluntad, imaginacién y accién moral.
El ideal de unidad interior que atraviesa toda su obra puede interpretarse
como una anticipacién espiritual de lo que hoy algunas teorias consideran una
caracteristica esencial de la conciencia: la integraciéon de multiples procesos
en una experiencia coherente y unificada.

Desde esta perspectiva, la conciencia madura no seria simplemente una
mayor cantidad de informacién, sino una forma superior de organizaci6én
interior. Esta intuicién atraviesa tanto la espiritualidad de Nieremberg como
numerosas investigaciones contemporaneas sobre la mente y la cognicion.

10.4.- Principios educativos y pedagogicos

De cuanto antecede se desprende un conjunto de principios que pueden
orientar una Educaci6én de la Conciencia interior. No se trata de restaurar la
ascética barroca con su iconografia del infierno y su menosprecio del mundo
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—que pertenecen a su época y de los que conviene desprenderse
criticamente—, sino de destilar el ntcleo pedagodgico atn fecundo. Los
formulamos como diez principios.

1.

Principio del desengaiio como discernimiento. Educar la con-
ciencia es ensefar a quitar velos: a distinguir entre el valor real de las
cosas y el valor que el deseo o la cultura les atribuyen. El desengano
de Nieremberg, despojado de su tono funebre, se traduce en una pe-
dagogia del discernimiento critico: ayudar al estudiante a no quedar
prisionero de las apariencias, las modas y las falsas urgencias. Este
principio enlaza con la concientizacion freiriana (FREIRE, 1975):
aprender a leer la realidad en profundidad.

Principio del eje vertical de sentido. Toda formacién necesita un
horizonte que dé peso y direccion a lo aprendido. Sin un eje axiologico
—llamese sentido, valores o trascendencia— la educacion se disuelve
en acumulacién de instantes y competencias sin alma. Cultivar en el
estudiante la pregunta por aquello que permanece (FRANKL, 2015)
protege contra el vértigo del presente perpetuo (HAN, 2012).

Principio de la interioridad cultivada. La conciencia no se
forma solo mirando hacia fuera. Hay que reservar tiempos y espacios
para el recogimiento, el silencio y la mirada sobre si. Una escuela que
solo estimula y nunca recoge produce dispersion. El examen sereno —
no culpabilizador— de los propios pensamientos y afectos es una com-
petencia formativa de primer orden (FOUCAULT, 2002).

Principio del ejercicio frente a la mera informacién. El saber
transforma cuando se convierte en ejercicio (HADOT, 2006). No
basta con informar sobre los valores o la interioridad: hay que practi-
carlos mediante rutinas, ritmos y repeticiones que los inscriban en el
caracter. La pedagogia de la conciencia es, en este sentido, una peda-
gogia de los hébitos y los ejercicios espirituales laicos.

Principio de la atencion como raiz del aprender. Antes que
método, el aprender necesita atencion: capacidad de demorarse, de
estar presente, de acoger lo real sin la prisa del rendimiento (WEIL,
2015). Educar la atencion —hoy fragmentada por la sobreestimula-
cién— es condicion de cualquier otro aprendizaje y de toda vida inte-
rior.

Principio de la imaginacion formativa. Nieremberg ensena con
imégenes que componen lugares y mueven el afecto. La Educacién de

la Conciencia no apela solo al concepto: necesita relato, simbolo e
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10.

imagen capaces de implicar la sensibilidad. La «composicién de lu-
gar» tiene su version laica en toda pedagogia que usa la narraciéon y la
experiencia estética para formar el juicio y el deseo.

Principio del asombro ante la naturaleza. Conocer el mundo
debe ir unido a maravillarse de él. Frente a una ensefianza de las cien-
cias reducida a dominio y célculo, recuperar la dimensién contempla-
tiva —el asombro como motor del conocer (NIEREMBERG, 1641)—
nutre a la vez el rigor cientifico y la conciencia ecolégica. La naturaleza
no es solo recurso: es también espectaculo que convoca al cuidado
(MORAES, 2021).

Principio de la religaciéon. Conocer el mundo y conocerse a si
mismo son inseparables. Una educacion que separa la ciencia de la
conciencia, el dato del sentido, mutila al ser humano. Religar saber y
persona, razén y emocion, parte y todo, es el corazon de una pedago-
gia compleja y transdisciplinar (MORIN, 1999; NICOLESCU, 2009;
MORAES, 2008; 2021).

Principio de la demora y el contrapunto a la aceleracién. La
lenta meditaciéon comparativa de Nieremberg es un antidoto contra la
cultura de la prisa. Introducir en la escuela ritmos pausados, tiempos
de profundizacién y experiencias de resonancia (ROSA, 2019) es una
opcion pedagogica deliberada frente a la aceleracion que vacia el
aprender de profundidad.

Principio del desvelamiento como liberacién. El gesto de de-
sengafiar —quitar el engafio— puede y debe ponerse al servicio de una
conciencia critica y liberadora. Ensenar a descubrir los propios encu-
brimientos (DUSSEL, 1992) y los mecanismos que mistifican la reali-
dad convierte la antigua ascética del desengafio en una pedagogia
emancipadora, fiel al espiritu de toda nuestra coleccion.

En conjunto, estos principios dibujan el perfil de una Educacién de la

Conciencia interior que no opone ciencia y espiritu, ni rigor y profundidad, ni
presente y eternidad, sino que los religa. Nieremberg, hombre del Barroco, no
podia formularlos en estos términos; pero su obra los contiene en germen.
Recuperarlo es, en definitiva, recordar que el fin tltimo de toda educacion no
es solo capacitar para transformar el mundo, sino formar personas capaces de
habitarlo con lucidez, asombro y sentido —de distinguir, en suma, lo que pasa
de lo que permanece, y de no confundir nunca lo uno con lo otro—. En esa
distincion, tan antigua y necesaria, late el corazén de una pedagogia de la
interioridad para nuestro tiempo.
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11.- Baltasar Gracian (1601-1658)

«...No se nace hecho: vase de cada dia perficionando en la
persona, en el empleo, hasta llegar al punto del consumado ser,
al complemento de prendas, de eminencias...»

Oraculo manual y arte de prudencia, af. 6 (1995)

«...Concepto es un acto del entendimiento que exprime la
correspondencia que se halla entre los objetos...»

Agudeza y arte de ingenio, disc. II (1969)

«...En una palabra, santo, que es decirlo todo de una vez. Es la
virtud cadena de todas las perfecciones, centro de las
felicidades... No hay otra felicidad que la virtud, ni otra

Oraculo manual y arte de prudencia, af. 300 (1995)

Si el siglo XVII abre, con Bacon, Galileo y Descartes, la gran fundaciéon
moderna de una conciencia que se vuelve hacia el método, la medida y la
certeza, Baltasar Gracidn representa el reverso complementario e
imprescindible de ese mismo movimiento: la conciencia que, en lugar de
buscar el dominio teérico de la naturaleza, se interroga por el arte de existir,
de discernir y de hacerse persona en un mundo de apariencias. Mientras el
cogito cartesiano levanta la subjetividad sobre la duda met6dica y la evidencia
interior, Gracian propone, podriamos decir, un cogito practico: una
conciencia que no se prueba pensando en abstracto, sino atendiendo,
juzgando, decidiendo y obrando con prudencia en la trama concreta de la vida.
Por eso su inclusién en este volumen —dedicado a la plenitud de la sustancia
y la mistica del amor puro— no es un ornato erudito, sino una exigencia
sistemética: sin Gracién, la historia de la conciencia del siglo XVII quedaria
amputada de su dimension préctica, moral y formativa.

La justificacion de este capitulo descansa en una tesis que recorrera todas
sus paginas: Gracian aporta a la filosofia de la conciencia, y muy especialmente
a su educacion, la comprension de que la conciencia humana es, antes que
nada, conciencia practica; esto es, atencidén vigilante, juicio situado,
autoconstrucciéon deliberada y lucidez critica frente al engafio. Y aporta,
ademas, algo decisivo para una pedagogia de la interioridad: hace de esa
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conciencia el objeto explicito de un arte. Los titulos mismos de su obra —arte
de prudencia, arte de ingenio— anuncian que la conciencia no es un don
acabado que se posee, sino una competencia que se cultiva, se ejercita y se
ensena. En este sentido, Gracian es, junto a Comenio (a quien dedicamos el
dltimo capitulo del volumen anterior), uno de los grandes pedagogos
implicitos del Barroco, aunque su aula no sea la escuela, sino el teatro entero
del mundo.

Conviene afrontar de entrada el escandalo aparente que para muchos
lectores supone esta inclusion. éNo es Gracian el autor de un manual de éxito
mundano, leido a menudo como un breviario de astucia cercano a Maquiavelo,
un repertorio de tretas para sobrevivir en la corte? ¢{No predomina en él un
pesimismo antropologico —el famoso desengaiio barroco— que pareceria
incompatible con cualquier pedagogia esperanzada de la conciencia? La
respuesta de este capitulo es doble. Primero, que la prudencia graciana no es
astucia amoral, sino phroénesis, sabiduria practica orientada en wltimo
término a la virtud: el Ordculo manual no termina por azar en el aforismo «En
una palabra, santo» (GRACIAN, 1995). Y segundo, que el desengafio no es
cinismo, sino la operacion critica por excelencia de la conciencia: el rasgar el
velo de las apariencias para ver lo real, gesto que anticipa, salvando las
distancias, lo que Freire llamara concientizacién (FREIRE, 1975). Leido asi,
Gracian no ensena a triunfar en el mundo, sino a no ser engafiado por él; y no
a usar a los demas, sino a gobernarse a si mismo.

El Barroco espafiol en el que escribe es, ademas, el escenario perfecto para
esta filosofia de la lucidez. Es el tiempo de la decadencia de la monarquia
hispénica, de la conciencia aguda de la fugacidad y el engafio, del theatrum
mundi y del memento mori. La gran obra de Gracian, EI Criticon (GRACIAN,
1980), no es sino la peregrinacién alegorica de la conciencia a través de ese
mundo: el itinerario por el cual el hombre natural, Andrenio, guiado por la
razon critica encarnada en Critilo, despierta, aprende a ver, recorre las edades
de la vida y, al término, conquista la inmortalidad por la virtud y la fama del
bien obrar. Hay en ello, como veremos, un auténtico Bildungsroman de la
conciencia —una novela de formaciéon— tres siglos antes de que el término
existiera. Valorar a Gracian es, por tanto, reconocer en él al filosofo que
convirtio el cuidado de si en arte, la atencién en disciplina y el desengafio en
pedagogia.
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11.1.- Apuntes biograficos

Baltasar Gracidn y Morales naci6 el 8 de enero de 1601 en Belmonte,
localidad de la Comunidad de Calatayud, en el antiguo reino de Aragon, hoy
denominada Belmonte de Gracian en su honor. Fue hijo del licenciado
Francisco Gracian Garcés, médico de profesién, y de Angela Morales.
Pertenecia a una familia relativamente acomodada y de notable inclinacion
intelectual, de la que surgirian también varios religiosos. El ambiente familiar,
marcado por la formacion humanistica y el prestigio de las profesiones
liberales, constituyd el primer marco de referencia para el desarrollo de su
extraordinaria capacidad intelectual (BATLLORI; PERALTA, 1969; CORREA
CALDERON, 1970).

Los afios de su infancia y adolescencia transcurrieron en el contexto de la
Espafia de los Austrias menores, cuando comenzaban a manifestarse los
sintomas de la crisis politica, econémica y moral que caracterizaria al siglo
XVII. Aquella experiencia histérica de decadencia colectiva, unida al clima
espiritual de la Contrarreforma, dejaria una huella indeleble en su visién del
mundo. La conciencia de la fragilidad de las grandezas humanas, la
inestabilidad de la fortuna, la necesidad de la prudencia y el caricter engafioso
de las apariencias constituyen temas centrales de su obra que hunden sus
raices en este contexto historico.

Durante su juventud residi6 algiin tiempo en Toledo bajo la tutela de su
tio Antonio Gracian, capellan de San Juan de los Reyes. Alli recibi6 una s6lida
formacién en gramatica latina, 16gica y humanidades clasicas. Toledo era
todavia uno de los grandes centros culturales de la Monarquia Hispanica, y el
contacto con su ambiente intelectual debi6 ampliar considerablemente sus
horizontes. A esta etapa pertenece probablemente su primer encuentro
sistematico con los autores clasicos grecolatinos —Séneca, Tacito, Plutarco,
Marcial— cuya influencia resulta visible en toda su produccion posterior. De
Séneca heredara el gusto por la sentencia moral; de T4cito, la penetracion
psicoldgica y politica; de Marcial, la condensacién expresiva; y de Plutarco, la
reflexion sobre las virtudes y defectos de los grandes personajes historicos.

El 30 de mayo de 1619 ingres6 en el noviciado de la Compaiiia de Jesis
en Tarragona tras superar las exigentes pruebas de limpieza de sangre. La
eleccion de la vida jesuitica fue decisiva para toda su trayectoria intelectual.
La Compaiia representaba entonces una de las instituciones educativas méas
avanzadas de Europa, heredera del humanismo renacentista y al mismo
tiempo principal instrumento de la reforma catoélica. Sin embargo, la misma
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institucion que le proporcion6 una formaciéon excepcional terminaria
convirtiéndose en el escenario de sus conflictos mas dolorosos.

La educacion jesuitica seguia las normas de la Ratio Studiorum, uno de
los sistemas pedagdgicos mas sofisticados de la época. Gracidn estudio
filosofia en Calatayud y teologia en Zaragoza, adquiriendo una sdlida
formacioén en escolastica, retérica, exégesis biblica y teologia moral. Fue
ordenado sacerdote hacia 1627 y profes6 los cuatro votos solemnes de la
Compania en 16352. Aquella disciplina intelectual le proporciond
instrumentos conceptuales que posteriormente transformaria en una forma
literaria singular. Muchos estudiosos han sefialado que la precision logica, la
estructura argumentativa y la capacidad analitica de sus escritos derivan
directamente de esta formacién escolastica (BATLLORI; PERALTA, 1969;
EGIDO, 2000).

Durante las décadas de 1620 y 1630 desempeiié diversas funciones
docentes en colegios jesuitas de Calatayud, Lérida, Gandia y Huesca. Fue
profesor de gramética, humanidades, filosofia, teologia moral y Sagrada
Escritura. Esta experiencia educativa resulté fundamental para la elaboraciéon
de su pensamiento. El contacto continuo con estudiantes y futuros
predicadores lo llevd a perfeccionar una escritura extraordinariamente
concentrada y eficaz, concebida para estimular la inteligencia mas que para
facilitar la lectura. La dificultad deliberada de su estilo responde en gran
medida a una concepcion pedagogica segin la cual el conocimiento valioso
exige esfuerzo interpretativo.

25 En la Compaiiia de Jesus, los llamados «cuatro votos» corresponden a la profesién solemne
que realizan algunos de sus miembros tras un largo proceso de formacién. Ademas de los tres
votos tradicionales de la vida religiosa —pobreza, castidad y obediencia—, los jesuitas profesos
emiten un cuarto voto de obediencia especial al papa en lo referente a las misiones. Este tltimo
compromiso, caracteristico de la orden fundada por Ignacio de Loyola en 1540, expresa la
disponibilidad para ser enviados a cualquier lugar del mundo donde el pontifice considere
necesario su servicio apostolico. En tiempos de Baltasar Gracian, la profesion de estos votos
suponia la plena incorporacién a la Compaiiia y la aceptacion de un ideal de disciplina y
obediencia particularmente riguroso, reforzado por la espiritualidad ignaciana y por el
contexto de la Contrarreforma. Aunque la formulacion juridica y algunos aspectos practicos
han evolucionado con el tiempo, los cuatro votos conservan sustancialmente el mismo
significado en la Compaiiia actual: pobreza, castidad, obediencia a los superiores religiosos y
especial obediencia al papa para las misiones. En el caso de Graciin, este dato resulta
especialmente significativo para comprender el conflicto final de su vida. La publicacién
reiterada de obras sin la autorizacion requerida por sus superiores fue interpretada no solo
como una infraccion disciplinaria, sino como una vulneracién del ideal de obediencia que
constituia uno de los pilares de la identidad jesuitica. De ahi la dureza de las sanciones que
recibid tras la aparicion de la tercera parte de El Criticon en 1657.
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SALTAS . ' Hacia 1636 tuvo lugar uno de los
' GRACIAN ' acontecimientos mas importan-
- tes de su vida intelectual: el en-

s ira, atioe

it cuentro con Vincencio Juan de

——
o ke Lastanosa en Huesca. Lastanosa

0 S vl b g

era noble, erudito, anticuario,
coleccionista y mecenas. Su pa-
lacio albergaba una de las biblio-
tecas privadas mas importantes
de Aragon, ademas de gabinetes
de curiosidades, colecciones nu-
mismaticas, instrumentos cien-
tificos y obras de arte. En torno
a €l se reunia un selecto circulo
de humanistas, artistas y estu-
diosos. Para Gracian, aquella
amistad significo el acceso a un
universo cultural excepcional
que ampli6 enormemente sus
horizontes intelectuales. Lasta-
nosa facilité6 la publicacion de
sus obras, corrigi6 manuscritos,

12 Baltasar Gracian (1601-1658). Recreacion artistca ~ promovi6 su difusién y se con-

basada en retratos historicos del autor, acompafiada de  virti6 en interlocutor privile-

simbolos alegédricos de la prudencia, el desengafio y el iado de muchas de sus reflexio
conocimiento de si mismo presentes en su obra. g

llustracion generada mediante inteligencia artificial. nes (EGIDO, 2000).

La influencia de este ambiente puede observarse especialmente en la
creciente complejidad cultural de sus escritos. Su interés por los emblemas,
los jeroglificos, las alegorias, la erudicidon clasica y los mecanismos del ingenio
se desarroll6 precisamente en el circulo lastanosino2¢. La célebre concepcién
graciana del mundo como laberinto de signos que deben ser interpretados

26 El denominado «circulo lastanosino» fue el grupo de humanistas, eruditos, escritores,
cronistas, artistas y coleccionistas reunidos en torno al mecenas oscense Vincencio Juan de
Lastanosa (1607-1681). Su palacio de Huesca, dotado de una importante biblioteca y de un
célebre gabinete de curiosidades, se convirti6 en uno de los principales centros de sociabilidad
intelectual del Barroco aragonés. Baltasar Gracidn encontr6 alli un ambiente de intercambio
cultural, proteccion editorial y estimulo erudito que influy6 decisivamente en la gestacion y
difusién de gran parte de su obra. La fascinacion barroca por los emblemas, las alegorias, la
historia antigua, la numismatica y las colecciones de curiosidades, tan caracteristica del
circulo lastanosino, dej6 una huella perceptible en la concepcion de Gracian del ingenio y en
la estructura simbdlica de El Criticén.
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refleja en parte la cultura simbdlica caracteristica de estos ambientes
barrocos.

La publicaciéon de EI Héroe en 1637 inaugur6 un proyecto intelectual de
extraordinaria coherencia. Lejos de constituir obras independientes, sus
libros forman un verdadero itinerario antropolégico y moral. El Héroe
describe la excelencia individual; El Politico don Fernando el Catélico (1640)
examina la prudencia en el gobierno; Arte de ingenio (1642) y posteriormente
Agudeza y arte de ingenio (1648) exploran los mecanismos del entendimiento
y la creacion intelectual; EIl Discreto (1646) estudia la formaciéon del hombre
prudente; y el Oraculo manual y arte de prudencia (1647) ofrece una sintesis
practica de sabiduria para desenvolverse en un mundo complejo y conflictivo.

La década de 1640 estuvo ademas marcada por profundas crisis politicas
y militares. La rebelion de Catalufa iniciada en 1640 y la guerra contra Francia
afectaron directamente a la vida de Gracian. Como capellan militar acompafi6
al ejército durante diversas campafias y estuvo presente en el socorro de
Lérida. El contacto con la guerra, la violencia, las ambiciones politicas y las
miserias humanas reforz6 su vision desenganada de la realidad. Muchos de
los aforismos del Ordculo manual y numerosos pasajes de El Criticon
adquieren pleno sentido cuando se leen a la luz de estas experiencias. El
sobrenombre de «padre de la victoria» que recibi6 tras la defensa de Lérida
testimonia el prestigio que alcanz6 entonces dentro de determinados circulos
militares y religiosos (CORREA CALDERON, 1970).

Su obra culminante fue El Criticén, publicada en tres partes (1651, 1653
y 1657). Concebida como una vasta alegoria filosé6fica de la existencia humana,
narra el viaje de Andrenio y Critilo a través del mundo y de las edades de la
vida. En ella confluyen la tradicién de la novela bizantina, la satira menipea27,
la literatura alegbrica medieval, el humanismo renacentista y la reflexion
moral barroca. Numerosos especialistas consideran que constituye una de las
grandes novelas filoso6ficas de la literatura europea del siglo XVII. A través de
sus paginas se desarrolla una vision profundamente critica de la sociedad

27 La satira menipea es un género literario de origen grecolatino caracterizado por la
combinacién de narracion, didlogo filosofico, alegoria, critica moral y fantasia simbdlica con
el fin de examinar los errores intelectuales y los vicios humanos. Diversos estudiosos han
sefialado que EI Criticén de Baltasar Gracian participa de esta tradicion al presentar, mediante
el viaje alegorico de Critilo y Andrenio, una critica universal de la condicién humana, del
engafio social y de las falsas apariencias, convirtiendo la narraciéon en un proceso de
conocimiento, desengafio y formacién de la conciencia.
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contemporanea, caracterizada por el engafo, la ambicion, la hipocresia y la
corrupcién moral (ROMERA-NAVARRO, 1938-1940; EGIDO, 2000).

Precisamente esta creciente autonomia intelectual fue generando
tensiones con sus superiores jesuitas. Aunque muchas de sus obras estaban
impregnadas de pensamiento cristiano, la Compaifiia exigia autorizacion
expresa para publicar textos no estrictamente religiosos. Gracidn recurrié
habitualmente al seudénimo «Lorenzo Gracian», nombre de uno de sus
hermanos, para eludir tales restricciones. Esta practica revela un conflicto
cada vez maés intenso entre la obediencia institucional y la conciencia de su
propia vocacién intelectual.

La situacion alcanzé su punto critico tras la publicacion de la tercera
parte de El Criticon en 1657 sin la autorizaciéon correspondiente. El provincial
de Aragodn, Jacinto Piquer, consider6 la conducta de Gracian un grave acto de
desobediencia. Fue reprendido puablicamente, privado temporalmente de
pluma, tinta y papel, sometido a ayunos penitenciales y apartado de su catedra
de Sagrada Escritura en Zaragoza. El castigo tenia una evidente dimensi6on
simboélica: se trataba de silenciar precisamente aquello que constituia el
nicleo de su identidad intelectual (CORREA CALDERON, 1970).

A comienzos de 1658 fue trasladado a Graus. Enfermo y agotado, solicito
al general de la Compafiia permiso para abandonar la orden e ingresar en otra
congregacion religiosa. La peticion fue rechazada. Aunque posteriormente se
mitigaron algunas sanciones y fue destinado a Tarazona, su salud continud
deteriorandose rapidamente. No pudo asistir a la congregacién provincial
celebrada en Calatayud durante el verano de 1658 y falleci6 en Tarazona el 6
de diciembre de ese mismo afo, a los cincuenta y siete afios.

Su muerte cerr6 una existencia marcada por una paradoja profunda:
quien habia elaborado una de las méas refinadas filosofias de la prudencia
terminé enfrentado a la institucion que habia formado su inteligencia. Sin
embargo, la posteridad confirmé la magnitud de su legado. Durante el siglo
XVIII fue leido por ilustrados franceses e italianos; en el XIX desperto6 la
admiraciéon de Arthur Schopenhauer, quien tradujo al aleméan el Ordculo
manual y reconocid en él una afinidad intelectual extraordinaria. Friedrich
Nietzsche elogi6 igualmente la agudeza psicolégica de sus observaciones
morales. En el siglo XX, los trabajos de Miguel Batllori, Miguel Romera-
Navarro, Evaristo Correa Calder6n y Aurora Egido restituyeron Ila
complejidad filosdfica, politica y literaria de su obra, consolidandolo como una
de las figuras fundamentales del Barroco europeo.
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Mas alla de su fama como autor de aforismos, Gracian aparece hoy como
un pensador de la conciencia practica, de la interpretacién del mundo y de la
formacion del juicio. Su obra constituye una reflexién permanente sobre como
orientarse en una realidad ambigua, cambiante y frecuentemente engafiosa.
Precisamente por ello continta dialogando con problemas contemporaneos
relativos a la identidad, la racionalidad practica, la construcciéon del yo y las
formas de conocimiento de la experiencia humana.

11.2.- Aportaciones fundamentales

La figura de Baltasar Gracian ocupa un lugar singular en la historia del
pensamiento occidental por haber convertido la experiencia concreta de la
existencia humana en objeto de una profunda reflexion filoséfica, moral y
pedagobgica. Aunque tradicionalmente ha sido estudiado como uno de los
maximos representantes del conceptismo barroco y como maestro de la
literatura aforistica, una lectura mas atenta de su obra permite descubrir una
elaborada concepcion de la conciencia humana, de sus posibilidades de
desarrollo y de los procesos mediante los cuales el ser humano aprende a
conocerse, gobernarse y orientarse en el mundo.

Lejos de elaborar una teoria abstracta o sistematica de la conciencia,
Gracian exploré sus manifestaciones vivas en la accion, el juicio, la percepcion,
la formacién del caracter, la interpretaciéon de la realidad y la basqueda del
bien. Sus escritos constituyen, en conjunto, una auténtica pedagogia de la
lucidez, destinada a formar personas capaces de discernir en medio de la
complejidad, resistir el engafio de las apariencias, cultivar la atencidn,
desarrollar el juicio propio y construir conscientemente su propia excelencia
humana. En este sentido, su pensamiento trasciende ampliamente los limites
dela literatura barroca para situarse entre las grandes tradiciones de reflexién
sobre la formaci6n interior del ser humano.

La originalidad de Gracidn radica, ademéas, en haber articulado
dimensiones que con frecuencia aparecen separadas en la historia de las ideas:
inteligencia y virtud, conocimiento y acciéon, autoconocimiento y
transformacion personal, critica de la realidad y perfeccionamiento moral. Su
obra ofrece una visiéon dindmica de la condicién humana, entendida no como
una realidad acabada, sino como una tarea permanente de crecimiento y
maduracion. Por ello, muchas de sus intuiciones dialogan sorprendentemente
con cuestiones centrales de la filosofia contemporanea, de la psicologia del
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desarrollo, de las teorias de la educacion, de la hermenéutica y de los estudios
sobre la conciencia.

Las aportaciones que se examinan a continuacion permiten apreciar la
extraordinaria riqueza de esta propuesta intelectual y muestran como, desde
el horizonte cultural del Barroco hispanico, Gracian elaboré una de las
reflexiones mas penetrantes sobre la formaciéon de la conciencia, la
construccién de la persona y el arte de vivir lacidamente.

11.2.1.- La conciencia como prudencia practica

La primera y quizd mas importante aportacion de Gracian consiste en
haber situado la conciencia en el ambito de la accion y no exclusivamente en
el de la contemplacion teorica. Frente a las tradiciones metafisicas centradas
en la naturaleza del alma, Gracin se interesa por la capacidad del ser humano
para orientarse correctamente en un mundo complejo, incierto y cambiante.

Su concepto fundamental es la prudencia, heredera de la phroénesis
aristotélica y de la prudentia clasica, pero reformulada para las circunstancias
del siglo XVII. La conciencia humana se manifiesta aqui como facultad
practica que integra entendimiento, experiencia, juicio, memoria, prevision y
voluntad.

La apertura misma del Ordculo manual constituye una declaraciéon
programética: «Todo esta ya en su punto, y el ser persona en el mayor»
(GRACIAN, 1995, af. 1).

La afirmacion revela que la complejidad creciente del mundo exige una
conciencia més desarrollada, mas atenta y reflexiva. Ya no basta la buena
intencion; es necesario saber discernir.

Por ello Gracian insiste repetidamente en la necesidad de la reflexion
previa: «Pensar anticipadamente es acertar de antemano» (GRACIAN, 1995).
Y afade: «Mds vale dormir sobre ello que resolverlo luego» (GRACIAN,

1995).

La conciencia prudente se caracteriza precisamente por esta capacidad
de demorarse, observar, ponderar y decidir oportunamente. La prudencia no
equivale al miedo ni a la mera cautela; es una forma superior de inteligencia
practica que sabe leer la singularidad de cada situacion. Desde una perspectiva
contemporanea, Gracidn anticipa nociones cercanas a la racionalidad
practica, la inteligencia contextual y la cognicion situada.
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11.2.2.- El desengano como despertar de la conciencia
critica

Sila prudencia constituye la forma madura de la conciencia, el desengano
representa su momento fundacional. Ningiin concepto es mas caracteristico
del Barroco ni ocupa un lugar més central en el pensamiento graciano.

La conciencia ordinaria vive sometida al poder de las apariencias.
Confunde prestigio con virtud, fortuna con felicidad, apariencia con realidad.
El desengafio rompe estas identificaciones ilusorias y permite acceder a una
comprensién més profunda del mundo.

En El Criticén, Gracian describe reiteradamente la condicién engafiosa
de la existencia humana: «Todo este mundo es una apariencia y un engano»
(GRACIAN, 1980).

En el Ordculo manual expresa la misma intuicion de manera aforistica:
«Las cosas no pasan por lo que son, sino por lo que parecen» (GRACIAN,
1995, af. 99). Y advierte: «Nunca dejarse llevar de la primera impresion»
(GRACIAN, 1995).

Estas afirmaciones contienen una auténtica teoria critica de la
conciencia. Desengafiarse no significa caer en el pesimismo, sino aprender a
ver. El sujeto deja de ser victima de las ilusiones colectivas y adquiere
autonomia de juicio. En este sentido, el desengano constituye una forma
temprana de emancipacion intelectual.

La relacion pedagogica entre Critilo y Andrenio en El Criticon ejemplifica
precisamente este proceso. Critilo ensefia a Andrenio a descubrir lo que se
oculta tras las mascaras sociales, los discursos enganosos y las falsas promesas
de la fortuna. La conciencia se desarrolla mediante una educacion de la mirada
critica.

11.2.3.- La atencion, la advertencia y el reparo

Una de las contribuciones més originales de Gracidn consiste en haber
comprendido el papel fundamental de la atencién en la formaciéon de la
conciencia.

Mucho antes de que la fenomenologia o la psicologia cognitiva
subrayaran su importancia, Gracidn reconoci6 que la calidad de nuestra
conciencia depende directamente de la calidad de nuestra atencion. Por ello
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recomienda: «Vivir a la mira» (GRACIAN, 1995). Asimismo, elogia al:
«Hombre de observacién» (GRACIAN, 1995). Y aconseja: «Tener los 0jos en
las espaldas» (GRACIAN, 1995).

Estas expresiones reflejan una concepcion de la conciencia como
vigilancia inteligente. El individuo atento no vive mecanicamente ni reacciona
impulsivamente a los acontecimientos; observa, interpreta y anticipa.

La atencién aparece asi, como una virtud intelectual y moral. Frente a la
precipitacion, Gracidn propone la pausa; frente a la dispersion, la
concentracion; frente al automatismo, la reflexibn consciente. Su
pensamiento adquiere aqui una sorprendente actualidad en una cultura
caracterizada por la sobreestimulacion, la aceleracion y la fragmentacion de la
atencion.

La advertencia y el reparo constituyen ejercicios de lucidez mediante los
cuales la conciencia aprende a gobernarse a si misma.

11.2.4.- La conciencia como autoconstruccion

Entre las intuiciones mas modernas de Gracian destaca su concepcién de
la persona como realidad inacabada y en permanente proceso de formacion.

El célebre aforismo sexto del Ordculo manual resume admirablemente
esta idea: «INo se nace hecho: vase de cada dia perficionando en la persona,
en el empleo, hasta llegar al punto del consumado ser» (GRACIAN, 1995, af.
6). La afirmacion encierra una antropologia radicalmente dinamica. El ser
humano no es una esencia concluida, sino una posibilidad abierta.

En El Discreto insiste en esta perspectiva cuando afirma: «Hdacese el
hombre y deshdcese» (GRACIAN, 1997). Y aflade: «Cada dia se ha de
adelantar algo en el saber, en el valer y en el ser» (GRACIAN, 1997). La
conciencia aparece asi, como un proyecto de construccién permanente. El
sujeto se forma mediante la experiencia, la reflexion, la disciplina y el ejercicio
continuado del juicio. Esta concepcién anticipa aspectos fundamentales de la
Bildung alemana, de las filosofias de la existencia y de las teorias
contemporaneas del desarrollo personal. La educaciéon deja de entenderse
como simple transmision de conocimientos para convertirse en proceso de
transformacién del sujeto.

Ser persona constituye una tarea. La conciencia no es un dato, sino una
conquista.
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11.2.5.- Una inteligencia relacional y compleja

La Agudeza y arte de ingenio contiene una de las contribuciones méas
originales de Gracin a la teoria del conocimiento.

Su famosa definicion del concepto revela una comprensién
extraordinariamente moderna de la actividad intelectual: «Concepto es un
acto del entendimiento que exprime la correspondencia que se halla entre los
objetos» (GRACIAN, 1969, t. I, p. 55).

La conciencia no conoce unicamente mediante el analisis. También
conoce estableciendo relaciones. Por ello Gracidn afirma: «La agudeza
consiste en la primorosa concordancia entre los extremos cognoscibles»
(GRACIAN, 1969). Y observa: «No estd el primor en las cosas, sino en la
conexion de ellas» (GRACIAN, 1969).

Estas formulaciones anticipan una concepcién relacional del
conocimiento. El ingenio descubre semejanzas, contrastes, analogias y
vinculos invisibles para una mirada superficial. La conciencia aparece asi
como una facultad integradora capaz de producir sentido conectando
realidades dispersas. Desde esta perspectiva, Gracian puede considerarse un
precursor de las teorias contemporaneas de la creatividad, el pensamiento
sistémico y la complejidad.

Su concepto de ingenio se aproxima notablemente a lo que Edgar Morin
denominara siglos después pensamiento complejo: una inteligencia capaz de
religar aquello que el analisis fragmenta.

11.2.6.- El Criticon: la peregrinacion de la conciencia

La obra maestra de Gracian constituye una inmensa alegoria del
desarrollo de la conciencia humana.

Andrenio representa la naturaleza espontanea, la sensibilidad inmediata
y la conciencia todavia inmadura. Critilo encarna el juicio, la experiencia, la
reflexién y el discernimiento.

Toda la novela puede interpretarse como el relato de una Educacién de la
Conciencia.

Uno de los momentos mas significativos ocurre cuando Andrenio
contempla por primera vez el mundo y exclama: «iQué es esto que veo!»
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(GRACIAN, 1980). El asombro inaugura la conciencia reflexiva.
Posteriormente Critilo afirma: «Vivir es saber» (GRACIAN, 1980). Y afiade:
«Quien no entiende, no vive» (GRACIAN, 1980).

Estas expresiones condensan el sentido profundo de la obra. Vivir
auténticamente significa comprender. La conciencia crece en la medida en que
amplia su capacidad de interpretacion de la realidad.

La peregrinaciéon de Andrenio y Critilo a través de las edades de la vida
simboliza el recorrido de toda existencia humana. La conciencia madura
progresivamente mediante encuentros, errores, aprendizajes, desengafios y
descubrimientos. Por ello El Criticon puede considerarse una auténtica
fenomenologia narrativa de la conciencia y una de las méas ambiciosas novelas
de formacioén de la literatura europea.

11.2.7.- De la prudencia a la virtud

Toda la filosofia practica de Gracian quedaria profundamente deformada
si se la interpretara como una mera estrategia para triunfar en el mundo. La
prudencia, el desengafio, la atencion y el ingenio son medios. El fin dltimo es
la virtud.

El aforismo final del Ordculo manual resume esta orientacion: «En una
palabra: santo» (GRACIAN, 1995, af. 300). Poco antes declara: «La virtud es
cadena de todas las perfecciones» (GRACIAN, 1995). Y concluye: «No hay
otra felicidad que la virtud, ni otra desdicha que el vicio» (GRACIAN, 1995).

Estas afirmaciones revelan el horizonte Gltimo de su pensamiento. La
conciencia plenamente desarrollada no es simplemente mas eficaz, més
inteligente 0 mas prudente. Es moralmente mejor. La culminacion de la
conciencia consiste en la integracién de inteligencia, voluntad y virtud. Solo
entonces el ser humano alcanza aquello que Gracidan denomina el
«consumado ser».

La trayectoria descrita en toda su obra conduce, por tanto, desde la
lucidez practica hasta la excelencia moral. La conciencia se perfecciona
cuando aprende a ver con claridad, juzgar con rectitud y actuar conforme al
bien.
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11.2.8.- Conclusion

La aportaciéon de Baltasar Gracidn a la filosofia de la conciencia
constituye una de las realizaciones intelectuales mas originales del Barroco
europeo. Su pensamiento articula una concepcion dinamica y formativa de la
conciencia como capacidad de discernimiento, atencién, autoconstruccion,
comprension relacional y orientacién moral.

Lejos de proponer una metafisica abstracta de la subjetividad, Gracian
ofrece una pedagogia integral de la lucidez. La conciencia aparece como una
realidad en desarrollo que se educa mediante la experiencia, el juicio critico,
la vigilancia interior, el cultivo del ingenio y la practica de la virtud.

Por ello, mas alla de su contexto histérico, sus reflexiones contintian
dialogando con problemas centrales de la filosofia contemporinea, de las
ciencias cognitivas, de la psicologia moral y de la teoria de la educaciéon. Su
obra permanece como una de las mas profundas exploraciones de las
posibilidades de crecimiento, maduracién y plenitud de la conciencia humana
en la tradicion occidental.

11.3.- Correlatos contemporaneos

La extraordinaria actualidad de Baltasar Gracidn se manifiesta en la
capacidad de su pensamiento para dialogar con algunas de las corrientes
filosoficas, pedagogicas y psicoldgicas mas influyentes de los siglos XX y XXI.
Lejos de constituir una reliquia del Barroco, sus reflexiones sobre la
prudencia, la atencién, el autogobierno, el desengafio, el ingenio y la
formacion de la persona encuentran sorprendentes resonancias en debates
contemporaneos sobre la conciencia, la subjetividad, la educacién y la
complejidad del conocimiento.

La razén de esta vigencia radica en que Gracian abord6 problemas
permanentes de la condicién humana: cémo interpretar un mundo ambiguo,
cémo construir una identidad propia, cdbmo gobernar las emociones, cémo
desarrollar el juicio y como orientar la existencia hacia una vida lograda.
Muchas de estas cuestiones han reaparecido bajo nuevos lenguajes
conceptuales en la filosofia hermenéutica, la psicologia cognitiva, las ciencias
de la educacidn, la ética de las virtudes y las teorias contemporaneas de la
subjetividad.
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11.3.1.- Phronesis y la sabiduria practica

Uno de los movimientos maés significativos de la filosofia moral
contemporanea ha sido la recuperaciéon de la prudencia como virtud
intelectual fundamental. Durante buena parte de la modernidad, la ética
tendi6 a privilegiar principios universales, normas abstractas o
procedimientos racionales de decisién. Sin embargo, numerosos autores han
sefnalado que la vida humana concreta no puede reducirse a la aplicaciéon
mecanica de reglas generales.

Hans-Georg Gadamer mostré que toda comprension auténtica implica
un ejercicio de juicio prudencial semejante a la phrénesis aristotélica.
Comprender significa aplicar creativamente un saber general a una situaciéon
irrepetible (GADAMER, 1977). Desde esta perspectiva, la conciencia aparece
como una facultad hermenéutica que interpreta, contextualiza y decide.

Alasdair MacIntyre, por su parte, rehabilit6 la tradicion de las virtudes y
devolvi6 a la prudencia su papel central en la formacién moral. Para él, la
racionalidad practica no consiste en seguir reglas abstractas, sino en
desarrollar aquellas disposiciones que permiten juzgar correctamente en
situaciones concretas (MACINTYRE, 1987).

Martha Nussbaum profundizé en esta misma linea al mostrar que la
fragilidad, la contingencia y la singularidad constituyen elementos
irreductibles de la vida humana. El juicio moral requiere sensibilidad para las
circunstancias particulares y no puede ser sustituido por formulas universales
(NUSSBAUM, 1995).

En este contexto, Gracidn aparece como un precursor extraordinario. Su
insistencia en la sazbn, la oportunidad, el reparo y la advertencia anticipa la
critica contemporanea al racionalismo abstracto. La conciencia prudente que
describe en el Ordculo manual constituye una de las formulaciones mas
refinadas de la sabiduria practica en la tradicién occidental.

11.3.2.- Foucault: el cuidado de si y las tecnologias del yo

Probablemente ninguna interpretacién contemporanea ha iluminado
tanto el proyecto de Baltasar Gracian como la dltima etapa de la obra de
Michel Foucault.

En sus investigaciones sobre la Antigiiedad clasica, Foucault recupero la
nocion griega de epimeleia heautoii —el cuidado de si— para mostrar que la
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constitucion del sujeto depende de précticas concretas de autoformacion. La
identidad no es una sustancia dada, sino el resultado de ejercicios, disciplinas
y tecnologias mediante las cuales el individuo trabaja sobre si mismo
(FOUCAULT, 1990; 2002).

Vista desde esta perspectiva, la obra de Gracidn adquiere una
sorprendente actualidad. El Ordculo manual puede interpretarse como un
auténtico repertorio de tecnologias del yo. Sus aforismos no son simples
consejos morales, sino ejercicios destinados a modelar la conciencia.

Cuando Gracian afirma: «No se nace hecho: vase de cada dia
perficionando en la persona» (GRACIAN, 1995, af. 6), estad describiendo
precisamente el proceso que Foucault denomina subjetivacion: el trabajo
mediante el cual el individuo se constituye como sujeto.

La atencion, el examen de si, el dominio de los impulsos, la vigilancia del
juicio y la construccion deliberada del caracter forman parte de una auténtica
ascética secular orientada a la transformacion de la persona. En este sentido,
Gracian puede ser considerado uno de los grandes teéricos premodernos de la
autoconstruccién consciente.

11.3.3.- La metacognicion y la conciencia reflexiva

Uno de los desarrollos mas interesantes de la psicologia contemporanea
ha sido la nocién de metacognicion, entendida como la capacidad de pensar
sobre los propios procesos mentales.

Autores como John Flavell demostraron que los individuos mas
competentes no solo piensan, sino que supervisan, evalian y regulan su propio
pensamiento. La conciencia madura implica conciencia de la propia
conciencia (FLAVELL, 1979; 2000). La insistencia de Gracidn en la
advertencia, el reparo y el examen continuo del juicio constituye una
formulacién temprana de esta capacidad metacognitiva. Cuando recomienda
no dejarse llevar por la primera impresiéon y examinar cuidadosamente las
circunstancias antes de actuar, estd promoviendo un proceso de
autorregulacion cognitiva que hoy constituye uno de los pilares de la
psicologia educativa. La prudencia de Gracian puede interpretarse asi como
una forma histérica de metacogniciéon aplicada a la vida practica.
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11.3.4.- El pensamiento complejo y transdisciplinar

Las afinidades entre Gracian y el pensamiento complejo y
transdisciplinar son particularmente profundas.

Edgar Morin ha mostrado que uno de los principales problemas de la
cultura contemporanea es la fragmentacion del conocimiento. La
especializacion creciente produce saberes cada vez mas precisos, pero dificulta
la comprension de las relaciones que articulan la realidad (MORIN, 1994;
1999; 2001). Frente a ello, Morin propone una inteligencia capaz de
contextualizar, relacionar y religar.

La teoria de Gracian del ingenio anticipa sorprendentemente esta
exigencia. Cuando define el concepto como: «un acto del entendimiento que
exprime la correspondencia que se halla entre los objetos» (GRACIAN, 1969,
t. I, p. 55), esta describiendo una operacién cognitiva basada precisamente en
el descubrimiento de relaciones.

La conciencia no comprende unicamente mediante el analisis;
comprende también mediante la conexion.

La transdisciplinariedad desarrollada por Basarab Nicolescu profundiza
esta intuicion al defender la necesidad de establecer puentes entre diferentes
niveles de realidad y diferentes formas de conocimiento (NICOLESCU, 2009).
Desde esta perspectiva, el ingenio graciano puede considerarse una forma
temprana de inteligencia transdisciplinar, capaz de percibir correspondencias
alli donde los enfoques disciplinares solo encuentran fragmentacion.

11.3.5.- Freire y la pedagogia critica

Uno de los paralelismos més fecundos para comprender la actualidad de
Gracian se encuentra en la pedagogia critica de Paulo Freire.

La nocion de Freire de concientizacién designa el proceso mediante el
cual los individuos aprenden a interpretar criticamente la realidad y a
reconocer las estructuras de dominacién que condicionan sus vidas (FREIRE,
1975; 1997).

La semejanza con el desengafio graciano resulta evidente.

En ambos casos la Educacion de la Conciencia implica aprender a ver mas
alld de las apariencias. El sujeto abandona una comprensién ingenua del
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mundo y desarrolla una mirada critica capaz de identificar engafios,
manipulaciones y falsas evidencias.

Existen, sin duda, diferencias significativas. El horizonte de Gracian es
individual y aristocrético; el de Freire es comunitario y emancipador. Sin
embargo, ambos coinciden en considerar que la conciencia madura exige una
transformacion de la mirada.

Particularmente interesante resulta la comparaci6on entre Critilo y
Andrenio y la relacion pedagobgica freiriana. Mientras el modelo barroco
conserva una cierta asimetria entre maestro y discipulo, Freire propone una
educacion dialogica entre sujetos que aprenden conjuntamente. Esta
correcciébn contemporinea permite actualizar la intuicibn graciana sin
reproducir sus limitaciones histéricas.

11.3.6.- Inteligencia emocional, inteligencia social y
psicologia de las virtudes

La psicologia contempordnea ha confirmado muchas intuiciones
presentes en la obra de Gracian.

Daniel Goleman mostrd que el éxito vital depende en gran medida de
competencias relacionadas con la comprensiéon de las emociones propias y
ajenas, el autocontrol, la empatia y las habilidades sociales (GOLEMAN,
1996).

Buena parte de estas capacidades ya aparecen descritas en el Ordculo
manual. La vigilancia de los afectos, la lectura de las intenciones ajenas, la
moderacion de los impulsos y el conocimiento del caracter humano
constituyen temas recurrentes de la obra.

Desde otra perspectiva, la psicologia positiva de Martin Seligman y
Christopher Peterson ha identificado un conjunto de fortalezas humanas
universales entre las cuales la prudencia ocupa un lugar destacado. La
prudencia aparece definida como la capacidad de considerar las
consecuencias de las acciones y regular adecuadamente la conducta
(PETERSON; SELIGMAN, 2004).

Esta descripcién coincide notablemente con la antropologia moral de
Gracian. Lo que hoy denominamos inteligencia emocional, inteligencia social
o fortalezas del caracter constituye en gran medida una reformulaci6on
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cientifica de capacidades que Gracidn habia observado con extraordinaria
agudeza psicoldgica.

11.3.7.- Neurociencia, funciones ejecutivas y
autorregulacion

Los avances recientes en neurociencia cognitiva permiten establecer
nuevos puentes con el pensamiento de Gracian.

Las denominadas funciones ejecutivas —planificacién, inhibiciéon de
impulsos, memoria de trabajo, flexibilidad cognitiva y toma de decisiones—
son consideradas actualmente componentes esenciales de la conducta
consciente y del autocontrol.

Numerosas recomendaciones del Ordculo manual pueden interpretarse
como ejercicios destinados a fortalecer estas capacidades.

La insistencia en la deliberacién previa, la suspension del juicio
precipitado, la consideraciéon de alternativas y el control de las reacciones
emocionales coincide con los procesos que hoy asociamos al funcionamiento
ejecutivo del cerebro.

Sin poseer naturalmente los conocimientos neurocientificos
contemporaneos, Gracidn identificoé con notable precisién algunas de las
competencias psicologicas que permiten la regulaciéon consciente de la
conducta.

11.3.8.- Byung-Chul Han y la crisis contemporanea de la
atencion

Pocas dimensiones del pensamiento de Gracian resultan hoy tan actuales
como su reflexion sobre la atencion.

Byung-Chul Han ha diagnosticado una sociedad caracterizada por la
hiperactividad, la aceleracién, la saturacién informativa y la pérdida de la
contemplacion (HAN, 2012; 2015). Segin Han, la economia digital
transforma la atencién en un recurso explotable y favorece formas crecientes
de dispersion cognitiva.

La respuesta de Gracian parece escrita para nuestro tiempo. Su elogio de
la sazbn, de la demora reflexiva y de la observacion cuidadosa constituye un
auténtico programa de resistencia cultural frente a la fragmentacion de la
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conciencia. La educacién de la atencién aparece asi, como una tarea politica,
ética y pedagogica de primer orden. La conciencia no puede desarrollarse
adecuadamente en condiciones de distracciéon permanente.

Gracian nos recuerda que la lucidez requiere tiempo, silencio,
observacion y paciencia.

11.3.9.- Sloterdijk, las antropotécnicas y la vida como
ejercicio
Peter Sloterdijk ha desarrollado una teoria de las antropotécnicas segtin
la cual el ser humano se constituye mediante ejercicios sistematicos de
autotransformacién (SLOTERDIJK, 2012). Su célebre féormula «Has de

cambiar tu vida» resume una antropologia basada en la prictica y el
entrenamiento.

La afinidad con Gracian resulta evidente. El ideal del «consumado ser»
no se alcanza espontaneamente; exige trabajo sobre si mismo, disciplina,
aprendizaje y perseverancia.

El «no se nace hecho» constituye una formulacién barroca de la misma
intuicién antropologica: el ser humano es un proyecto abierto que debe
realizarse mediante ejercicios de formacion.

La conciencia aparece entonces como resultado de una practica constante
de perfeccionamiento.

11.3.10.- Boff, Dussel y la dimension ética del cuidado y
del desenmascaramiento

La actualidad de Gracian también puede apreciarse desde perspectivas
éticas latinoamericanas contemporaneas.

Leonardo Boff ha desarrollado una ética del cuidado que sitta la
atencion, la responsabilidad y la sensibilidad hacia el otro en el centro de la
existencia humana (BOFF, 2002). La insistencia graciana en la advertencia y
en la vigilancia consciente encuentra aqui una resonancia significativa.

Por otra parte, Enrique Dussel ha mostrado cémo los sistemas sociales
producen mecanismos ideolégicos que ocultan relaciones de dominacion y
exclusion (DUSSEL, 1998). Su critica de los idolos contemporaneos guarda
una afinidad estructural con el desengafio barroco.
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En ambos casos la conciencia debe aprender a desenmascarar aquello
que se presenta falsamente como natural o evidente.

11.3.11.- Conclusion

El diidlogo entre Gracian y el pensamiento contemporaneo revela la
extraordinaria vitalidad de su obra. La hermenéutica, la ética de las virtudes,
las tecnologias del yo, la pedagogia critica, la psicologia cognitiva, la
neurociencia, el pensamiento complejo, la critica de la atenciéon y las
antropologias del cuidado encuentran en ¢él un interlocutor
sorprendentemente actual.

Lejos de ser Gnicamente un escritor barroco, Gracian aparece hoy como
un pensador de la conciencia practica, del autogobierno, de la lucidez critica y
de la formacion integral de la persona. Cuatro siglos después de su muerte, sus
reflexiones siguen ofreciendo recursos conceptuales de primer orden para
comprender los desafios contemporaneos de la educacion, la subjetividad y la
vida consciente.
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12.- Antonio Vieira (1608-1697)

«...0 livro é um mudo que fala, um surdo que responde, um cego
que guia e um morto que vive.» [Ellibro es un mudo que habla,
un sordo que responde, un ciego que guia y un muerto que vive.]

Sermado da Sexagésima (VIEIRA, 2000)

«...No existe palabra verdadera que no sea praxis; por eso, decir
la palabra verdadera es transformar el mundo...»

Paulo Freire (1921-1997)
Pedagogia del oprimido (1975)

«...La Modernidad europea no nace de si misma, sino del
encubrimiento del Otro: del indio, del africano, de la victima
silenciada...»

Enrique Dussel (1934—2023)
1492: el encubrimiento del Otro (1992)

«...El profeta no consuela: desinquieta. Anuncia la liberacion
denunciando la injusticia que la impide...»

Gustavo Gutiérrez (1928-2024)
Teologia de la liberacion (1971/2022)

Antonio Vieira es una figura que desborda los marcos con los que solemos
ordenar el siglo XVII filos6fico. Antonio Vieira no escribié un Tractatus, ni
una Ethica more geometrico, ni una Monadologia. Escribié sermones —mas
de doscientos— y centenares de cartas, y desde ese género aparentemente
menor edifico6 una de las arquitecturas mas poderosas de la conciencia
barroca: una conciencia que no se repliega sobre el cogito solitario, sino que
se proyecta sobre el mundo histérico, sobre el escandalo de la esclavitud, sobre
el futuro como categoria teoldgica y politica. Si Descartes fundé la interioridad
en la duda y Pascal en el corazbén que tiene razones que la razon ignora, Vieira
la funda en la palabra que interpela: una conciencia que se sabe verdadera
sblo cuando se hace praxis, denuncia y anuncio. Por eso clausura, y no por
azar, una serie que ha venido rastreando la aurora de la interioridad europea
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para abrirse ahora a la plenitud de la sustancia y a la mistica del amor puro
en su version iberoamericana y colonial.

La justificacion de su presencia en una historia de la filosofia de la
conciencia y su educacion es triple. Primero, porque Vieira encarna como
pocos la tesis que recorre toda esta obra: que la conciencia no es una sustancia
cerrada sino una relacion con el otro, con la historia, con la trascendencia. Su
pensamiento es constitutivamente ecosistémico antes de que existiera la
palabra: teologia, retorica y politica forman en él una unidad indisociable
(PECORA, 1994), de modo que separar la verdad del corazén, la verdad de la
palabra y la verdad del Estado equivaldria, para él, a romper el tejido mismo
de lo real. Segundo, porque Vieira es, en el mundo lus6fono, el mas nitido
precursor de lo que tres siglos después se llamara conciencia critica y teologia
de la liberacion: un hombre que sube al pulpito de la Capilla Real para decir a
los poderosos que viven y mueren en pecado mortal mientras retengan
cautivos a quienes Dios cred libres (cf. COHEN, 1998). Tercero, porque
Vieira nos exige —y esto es decisivo para una pedagogia honesta— una lecciéon
de vigilancia critica sobre los propios limites: su defensa de los indigenas fue
heroica y operativa, pero su discurso sobre los africanos esclavizados quedd
atrapado en las contradicciones de su tiempo. Estudiarlo sin hagiografia es, en
si mismo, un ejercicio formativo de primer orden.

Conviene, pues, anunciar desde el comienzo el matiz que articula el
subtitulo de este capitulo. Hablar de «defensa de los indigenas y de los
africanos» exige una precision que la historiografia rigurosa ha establecido y
que esta serie asume sin concesiones. La defensa que Vieira hizo del indigena
fue activa, juridica, politica y misionera: enfrent6 a colonos y bandeirantes,
arranco legislacion a la Corona, fue expulsado del Maranhao por los sefiores
de esclavos en 1661 precisamente por oponerse al cautiverio indigena. Su
discurso sobre el africano esclavizado, en cambio, fue ambivalente: condend
con vehemencia profética la crueldad de los amos —el célebre aviso del «Mar
Rojo» del Sermén XIV—, pero no llegd a impugnar la instituciéon esclavista
misma, ofreciendo en su lugar una teologia consolatoria del sufrimiento
redentor (BOSI, 2001). Esta tensién no es un detalle anecdético que debamos
disimular: es, como veremos, el lugar exacto donde una filosofia de la
conciencia aprende sus propias fronteras y donde una pedagogia liberadora
encuentra su advertencia més fecunda.

Por todo ello, lejos de constituir un apéndice exético al canon europeo del
siglo XVII, Vieira ilumina retrospectivamente todo el volumen. Donde los
racionalistas pensaron la conciencia como fundamento epistémico, €l 1a pensé
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como responsabilidad histérica; donde los modernos europeos «encubrieron
al Otro» para fundar el mito de la Modernidad (DUSSEL, 1992), Vieira —con
sus limites— intent6, desde dentro del aparato colonial, descubrirlo. Su voz es
la prueba de que la aurora de la interioridad tuvo también una vertiente
atlantica, mestiza y profética, y de que la conciencia barroca alcanz6 su
plenitud no sélo en la introspeccion, sino en el clamor.

12.1.- Apuntes biograficos

Antonio Vieira naci6 en Lisboa el 6 de febrero de 1608, hijo de Cristévao
Vieira Ravasco, funcionario de la Corona, y de Maria de Azevedo. Con apenas
siete anos se traslad6 con su familia a Salvador de Bahia, en el Brasil colonial,
donde se formo en el Colegio de los jesuitas. Ingres6 en la Compaiiia de Jests
hacia 1623 y, todavia novicio, enseno6 retorica y redacté las cartas anuas de la
Provincia=8. Ordenado sacerdote en 1634, predic6 sus primeros sermones en
una sociedad de ingenios azucareros y trabajo esclavo, y vivi6 en carne propia
las invasiones holandesas del Nordeste, sobre las que escribié y predicod
alentando la resistencia (COHEN, 1998).

Restaurada la independencia portuguesa en 1640 con la subida al trono de
Don Juan IV, Vieira viajo a Lisboa en 1641 como parte de la comision brasilena
de apoyo al nuevo monarca. Su elocuencia conquistoé la corte: se convirtié en
predicador regio, consejero politico y representante diplomatico de Portugal
en misiones a Paris, La Haya, Amsterdam y Roma. En esos afios defendio, con
audacia infrecuente, la libertad y readmision de los cristianos nuevos y de los
judios —cuyo capital juzgaba vital para la causa portuguesa—, lo que le granje6
la enemistad duradera de la Inquisicién (SARAIVA, 1992). En 1655, a peticion
suya, la Corona concedié a los jesuitas la administraciéon temporal de las
aldeas indigenas.

De regreso a Brasil, Vieira se entreg6 durante ocho afios a las misiones de
la Amazonia, con base en Sao Luis do Maranhao. Alli libr6 su batalla méas cé-

28  Las cartas anuas (litterae annuae) eran informes periddicos redactados por las provincias de
la Compaiiia de Jesus para comunicar a los superiores y a las demas provincias el estado de
colegios, misiones y actividades apostoélicas, asi como acontecimientos relevantes, ejemplos
edificantes y noticias de interés para la orden. Constituyeron un importante instrumento de
gobierno, comunicacion interna y difusion de la actividad jesuitica, ademas de una valiosa
fuente histdrica para el conocimiento de la vida religiosa, cultural y politica de la Edad
Moderna.
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13 Antonio Vieira (1608-1697) en el Brasil colonial
Reconstruccion histérica idealizada del jesuita portugués
en un entorno misionero brasilefio del siglo XVII. La
imagen incorpora elementos alegdricos de su obra: la
predicacion, la defensa de los pueblos indigenas, la
critica de la esclavitud y la vision profética del Quinto
Imperio como horizonte de renovacion espiritual y social.
Recreacion digital contemporanea basada en referencias
histdricas.

lebre: la defensa de la libertad de
los indigenas frente a las expedi-
ciones esclavistas de colonos y
bandeirantes.?9 En el Sermén de
San Antonio, predicado en 1654,
fustigo la esclavizacion de los in-
dios; en el sermén cuaresmal de
1653 conmind a los colonos a
«desatar las ataduras de la in-
Jjusticia» y dejar libres a los cau-
tivos, anunciandoles la conde-
naciéon si persistian (COHEN,
1998). Su empeno le vali6 la hos-
tilidad de los poderosos locales:
en 1661 fue expulsado del Ma-
ranhdo por los sefiores de escla-
vos y enviado de vuelta a Lisboa,
de donde nunca regresaria a la
Amazonia.

Con la subida de Don Al-
fonso VI, los jesuitas —y Vieira
en particular— cayeron en des-
crédito en la corte. Sus escritos
proféticos y mesianicos —
Quinto Império, Histéria do Fu-
turo, Clavis Prophetarum
(«Llave de los Profetas»)— fue-
ron juzgados heréticos. Proce-
sado por la Inquisicién, estuvo

recluido en Coimbra entre 1665 y 1667; condenado y luego amnistiado, mar-
cho6 a Roma, donde permaneci6 de 1669 a 1675 bajo la proteccién, entre otros,
de la reina Cristina de Suecia —cuyo itinerario de conciencia ha sido tratado

29 Los bandeirantes fueron expedicionarios procedentes principalmente de Sao Paulo que, entre
los siglos XVI y XVIII, organizaron las denominadas bandeiras para explorar el interior de
Sudamérica, capturar indigenas, buscar metales preciosos y ampliar la ocupacién portuguesa.
Aunque desempenaron un papel decisivo en la expansion territorial que daria forma al Brasil
moderno, también protagonizaron violentas campafias de esclavizacion indigena y ataques
contra las reducciones jesuiticas, por lo que la historiografia contemporanea ha revisado
criticamente la antigua imagen heroica que les atribuia la tradicién nacional brasilefia.
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en un capitulo previo de esta serie—. El papa Clemente X lo absolvié y lo exi-
mi6 de la jurisdiccién inquisitorial portuguesa.

Septuagenario, Vieira volvi6 definitivamente a Salvador en 1681. Recluido
y casi ciego, dedico sus ltimos aflos a ordenar y publicar sus sermones —cuya
primera serie aparecié en Lisboa en 1679 y siguientes— y a redactar la
inacabada Clavis Prophetarum. Dej6 mas de doscientos sermones y
centenares de cartas, monumento mayor del Barroco en lengua portuguesa.
Muri6 en el Colegio de Bahia el 18 de julio de 1697, a los ochenta y nueve afios.
Fernando Pessoa lo llamaria, siglos después, «el emperador de la lengua
portuguesa».

12.2.- Aportaciones fundamentales

La reflexion de Anténio Vieira sobre la conciencia no adopta la forma de
un tratado filoséfico sistemético. Su pensamiento emerge de la predicacion,
de la controversia politica, de la accién misionera y de la interpretaciéon
providencial de la historia. Sin embargo, precisamente por ello constituye una
de las contribuciones més originales de la temprana modernidad ibérica al
estudio de la conciencia entendida no como mera interioridad psicoldgica,
sino como capacidad de discernimiento moral, reconocimiento del otro,
responsabilidad puablica y transformacion de la realidad. La conciencia, en
Vieira, es simultdneamente conocimiento, juicio, compromiso y esperanza;
una facultad que vincula la verdad con la accién y que se despliega en los
ambitos religioso, social y politico. Desde esta perspectiva, su obra anticipa
cuestiones que hoy ocupan un lugar central en las teorias de la conciencia
critica, la ética del reconocimiento y los procesos de emancipacién colectiva.

12.2.1.- La palabra como acto de conciencia

La primera y mas radical aportacién de Vieira a una filosofia de la
conciencia consiste en haber concebido la palabra no como ornamento
retérico ni como simple transmisiéon de informacién, sino como fuerza
transformadora capaz de despertar la conciencia individual y colectiva. En el
célebre Sermdo da Sexagésima (1655), una de las piezas maestras de la
oratoria barroca, Vieira denuncia la esterilidad de una predicaciéon
preocupada por el lucimiento formal y desvinculada de la conversion efectiva
de los oyentes. Interpretando la parabola evangélica del sembrador, sostiene
que la fecundidad de la palabra depende de la autenticidad existencial del
predicador: «as palavras ouvem-se, as obras veem-se» (VIEIRA, 2000).
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La conciencia aparece aqui como una realidad dindmica que puede ser
despertada, sacudida o adormecida. El sermén no se dirige inicamente al
entendimiento; busca afectar simultdneamente la inteligencia, la imaginacién,
la memoria, la sensibilidad moral y la voluntad. Como ha sefialado Hansen, la
retérica de Vieira no pretende informar sino mover, es decir, conducir al
oyente desde el conocimiento de una verdad hasta la decisién de incorporarla
a la propia vida (HANSEN, 1989).

Desde una perspectiva contemporanea, esta concepciéon anticipa la
nocién de conciencia critica desarrollada por Paulo Freire. Cuando Freire
afirma que «no hay palabra verdadera que no sea praxis» (FREIRE, 1975),
formula en términos pedagbgicos modernos una intuicién que ya estaba
presente en Vieira: la verdad solo alcanza plenitud cuando transforma la
existencia. La palabra auténtica no describe simplemente el mundo;
contribuye a recrearlo.

En este sentido, la estructura misma del sermén de Vieira puede
interpretarse como una pedagogia del despertar de la conciencia. El proceso
comienza con experiencias concretas y accesibles al oyente, continta
mediante analogias, imigenes y paradojas que provocan una ruptura de la
percepcion habitual y culmina en una exigencia practica de conversiéon o
accion. La conciencia no se limita a contemplar la realidad; debe responder a
ella.

12.2.2.- Una epistemologia integral

Una segunda aportacion fundamental de Vieira consiste en la
articulacién de una epistemologia integral que rechaza la fragmentaciéon del
conocimiento. En una época en que comenzaban a consolidarse los procesos
de diferenciacién entre los diversos 4mbitos del saber, Vieira mantiene una
vision heredera de la gran tradicion escoléstica y patristica segtin la cual toda
realidad forma parte de un orden inteligible unificado.

Alcir Pécora ha mostrado que los sermones de Vieira constituyen un
auténtico «teatro del sacramento», donde teologia, politica, historia,
naturaleza y lenguaje se hallan articulados en una misma estructura simbolica
(PECORA, 1994). La conciencia no opera mediante compartimentos estancos;
conoce relacionando niveles diversos de la realidad. El mundo visible remite
constantemente a significados invisibles, y los acontecimientos histéricos
adquieren sentido a la luz de principios trascendentes.
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Esta perspectiva presupone una concepcién analbgica de la conciencia.
Conocer significa descubrir correspondencias entre distintos 6rdenes de la
realidad. El universo entero aparece como una red de signos en la que cada
elemento remite a otro. La conciencia es, por tanto, una facultad interpretativa
capaz de reconocer conexiones y totalidades.

Desde una lectura contemporanea, esta vision presenta sorprendentes
afinidades con las criticas formuladas por Edgar Morin contra la
hiperespecializacion del conocimiento moderno. La propuesta de una
«inteligencia de la complejidad» que integre dimensiones diversas de la
experiencia encuentra un antecedente significativo en el pensamiento
vieiriano (MORIN, 1999). Del mismo modo, la transdisciplinariedad
defendida por Basarab Nicolescu recupera laidea de que la comprensién plena
de la realidad exige atravesar y superar las fronteras disciplinarias
(NICOLESCU, 2009).

La conciencia, en Vieira, no es reductible a una funcién cognitiva aislada;
constituye una capacidad integradora que busca la unidad profunda del saber
y de la experiencia.

12.2.3.- La defensa de los indigenas

La defensa de los pueblos indigenas constituye probablemente la
manifestacion mas clara de una conciencia moral transformada en acci6n
histérica. Frente a los intereses econémicos de los colonos portugueses del
Maranhao y del Par4, Vieira sostuvo de manera sistemaética que los indigenas
poseian plena dignidad humana, libertad natural y capacidad racional, por lo
que su esclavizacion constituia una injusticia incompatible con la ley divina y
natural (COHEN, 1998).

Lo verdaderamente significativo es que esta conviccion no permaneci6 en
el plano doctrinal. Vieira intervino directamente ante la Corona portuguesa
para promover medidas legislativas destinadas a proteger a los indigenas y
limitar los abusos coloniales. Defendi6 la organizacion de aldeas
administradas por los jesuitas como medio para preservar a las comunidades
indigenas de la explotacién econémica y de las incursiones de los colonos y
bandeirantes.

Desde la perspectiva de la filosofia de la conciencia, el elemento decisivo
radica en el reconocimiento del otro como sujeto. El indigena deja de aparecer
como objeto de apropiacion o instrumento econdémico para convertirse en
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persona portadora de dignidad intrinseca. Este reconocimiento supone una
ampliacidn del horizonte moral de la conciencia y una ruptura parcial con los
mecanismos de deshumanizacion propios del sistema colonial.

En este aspecto, Vieira anticipa una cuestién central de las teorias
contemporaneas del reconocimiento. Su defensa del indigena constituye una
temprana afirmacién de la alteridad frente a las dinamicas de exclusién que
acompaiaron a la expansion europea. Como ha sefialado Enrique Dussel, la
modernidad colonial se edific6 frecuentemente sobre el encubrimiento del
otro; Vieira representa uno de los intentos mas significativos de resistirse a
ese proceso desde el interior mismo de la estructura imperial (DUSSEL, 1992).

Asimismo, esta actuacion pone de manifiesto una caracteristica
fundamental de la conciencia de Vieira: su vocacion practica. La conciencia
verdadera no se agota en el juicio moral; exige traducirse en transformaciones
institucionales y juridicas.

12.2.4.- La cuestion africana

La reflexi6on sobre la esclavitud africana revela simultaneamente la
profundidad y los limites de la conciencia de Vieira. En los sermones dirigidos
a las cofradias de negros esclavizados de Bahia, especialmente en el Sermao
XIV do Rosario, denuncia con extraordinaria fuerza la brutalidad de los amos
y las condiciones inhumanas a las que eran sometidos los cautivos africanos
(VIEIRA, 2014).

Su célebre comparacién entre Brasil y el Egipto del Faraén constituye una
de las criticas méas severas formuladas contra la violencia esclavista en el
mundo colonial. Vieira advierte que la injusticia sistematica puede atraer
sobre la sociedad colonial un castigo semejante al que, segtin el relato biblico,
cay6 sobre Egipto. La conciencia aparece aqui como capacidad de percibir el
sufrimiento ajeno y denunciar pablicamente las estructuras que lo producen.

Sin embargo, la radicalidad de esta denuncia encuentra un limite
decisivo. Vieira no cuestiona de forma explicita la legitimidad de la esclavitud
africana como institucion. Su respuesta consiste mas bien en una
reinterpretacion religiosa del sufrimiento, presentado como ocasiéon de
redencion y salvaciéon. La igualdad que proclama es fundamentalmente
espiritual: igualdad de almas ante Dios, no igualdad social efectiva.
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Alfredo Bosi ha identificado en esta posicién una de las contradicciones
fundamentales del pensamiento colonial cristiano. La misma conciencia que
reconoce plenamente la libertad del indigena permanece incapaz de extender
idéntico reconocimiento al africano esclavizado (BOSI, 1992). Esta tension
revela como incluso las conciencias mas lacidas permanecen condicionadas
por los marcos culturales e institucionales de su tiempo.

Precisamente por ello, el caso de Vieira resulta especialmente instructivo
para una teoria critica de la conciencia. Muestra que el despertar moral no
constituye un proceso lineal ni completo. La conciencia puede alcanzar niveles
elevados de sensibilidad ética en determinados d4mbitos y continuar siendo
parcialmente ciega en otros. La autocritica permanente aparece asi, como
condicién indispensable del desarrollo de la conciencia.

12.2.5.- Profetismo y conciencia utopica

La dimensién profética constituye uno de los rasgos mas originales del
pensamiento de Vieira. En obras como la Histéria do Futuro y la Clavis
Prophetarum, Vieira desarrolla una interpretaciéon providencial de la historia
orientada hacia la realizaciéon futura del llamado Quinto Imperio, entendido
como culminacién espiritual de la humanidad bajo el reinado universal de
Cristo (VIEIRA, 1982).

Aunque esta visiéon se encuentra vinculada a elementos mesianicos y
providencialistas propios de la cultura barroca portuguesa, su importancia
para la filosofia de la conciencia trasciende ampliamente dichos
condicionamientos histéricos. Lo decisivo es la introduccién del futuro como
dimensién constitutiva de la conciencia humana.

La conciencia no se limita a registrar el presente ni a conservar el pasado.
Posee la capacidad de proyectarse hacia posibilidades todavia no realizadas.
Vive orientada por expectativas, promesas y horizontes de sentido. En Vieira,
esta orientaciéon adopta la forma de una esperanza histérica que impulsa la
accion transformadora.

En este aspecto puede establecerse un significativo paralelismo con la
filosofia de la esperanza desarrollada por Ernst Bloch. El «todavia-no» (Noch-
Nicht) blochiano expresa la capacidad humana de anticipar posibilidades
futuras y actuar en funcién de ellas (BLOCH, 2007). De manera anéloga, la
conciencia de Vieira se define por su apertura a lo posible y por su negativa a
identificar la realidad existente con la totalidad de lo real.

~ 255 ~



Ademés, la conciencia profética introduce una dimensién critica
fundamental: permite juzgar el presente desde la perspectiva de un futuro
mejor. La utopia no funciona como evasién de la historia, sino como criterio
para transformarla. En este sentido, Vieira contribuye a la configuraciéon de
una conciencia histérica orientada hacia la emancipacién y la renovacion
social.

12.2.6.- Tolerancia y critica del poder

Una dltima aportacién fundamental de Vieira consiste en la
configuraciéon de una conciencia critica capaz de confrontar piblicamente las
estructuras de poder. Su defensa de los cristianos nuevos, su oposiciéon a
numerosos abusos inquisitoriales y sus reiteradas denuncias de la corrupcion
politica y eclesistica revelan una comprensién particularmente avanzada de
la responsabilidad moral del intelectual y del predicador (HANSEN, 1989).

Vieira comprendi6 que la conciencia no puede reducirse a una
experiencia privada. La verdad exige manifestacion publica. Por ello utilizd
sistematicamente el ptlpito como espacio de intervencion civica, convirtiendo
la predicacion en un instrumento de critica social y politica.

Esta actitud se aproxima a lo que la tradici6on clasica y contemporanea ha
denominado parresia: el valor de decir la verdad frente al poder aun cuando
ello implique riesgos personales. Las persecuciones que sufrid, los conflictos
con sectores influyentes de la colonia y su encarcelamiento por la Inquisicién
muestran hasta qué punto asumio6 las consecuencias de esta postura.

La conciencia aparece aqui como instancia de juicio independiente
respecto de las presiones politicas, econémicas o institucionales. Su funciéon
no consiste inicamente en discernir el bien, sino también en hacerlo visible y
defendible en el espacio publico.

Desde esta perspectiva, Vieira anticipa una concepciéon moderna de la
conciencia como responsabilidad civica. La autenticidad moral no se verifica
Unicamente en la vida interior, sino en la disposicién a asumir piblicamente
la verdad reconocida. Esta dimension convierte su figura en un antecedente
significativo de las tradiciones contemporaneas de pensamiento critico,
compromiso intelectual y defensa de los derechos humanos.
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12.3.- Correlatos contemporaneos

La actualidad de Ant6nio Vieira no depende tinicamente de su relevancia
histérica ni del valor literario de sus sermones. Su verdadera vigencia radica
en que muchas de sus intuiciones fundamentales reaparecen, transformadas
y secularizadas, en algunos de los movimientos intelectuales, pedagogicos y
emancipatorios mas influyentes de los siglos XX y XXI. Su comprension de la
palabra como accibén, su defensa del oprimido, su concepcién integral del
conocimiento, su sensibilidad hacia la alteridad y su visién utépica de la
historia anticipan cuestiones que hoy ocupan un lugar central en la reflexiéon
sobre la conciencia.

No se trata, desde luego, de convertir a Vieira en un pensador
contemporaneo. Sus categorias permanecen ancladas en el horizonte
teoldgico y politico del Barroco catdlico. Sin embargo, precisamente por ello
resulta tan fecundo: porque permite observar coémo determinadas
preocupaciones modernas y contemporaneas —la emancipacion, la conciencia
critica, la complejidad, la esperanza histérica o la justicia social— poseen
raices mas profundas de lo que suele suponerse. Vieira aparece asi, como una
figura de transicidon capaz de tender puentes entre la tradicion religiosa ibérica
y algunos de los debates mas significativos de nuestro tiempo.

12.3.1.- Teologia de la liberacion

El correlato contemporaneo més evidente de Vieira se encuentra en la
teologia latinoamericana de la liberacion. Aunque separados por tres siglos y
contextos histéricos radicalmente distintos, Vieira y los teblogos de la
liberacién comparten una misma conviccion fundamental: la fe auténtica no
puede permanecer indiferente ante la injusticia.

Cuando Gustavo Gutiérrez define la teologia como una «reflexién critica
de la praxis histérica a la luz de la Palabra» (GUTIERREZ, 1971/2022),
desplaza el centro de gravedad de la reflexion teologica desde la especulaciéon
abstracta hacia la transformacion concreta de la realidad. Algo semejante
habia realizado Vieira al convertir el pulpito en espacio de denuncia de la
explotacion indigena, de critica a los abusos coloniales y de confrontaciéon con
los poderes econdmicos de su tiempo.

La afinidad resulta atin mas visible en la dimensién profética. Tanto
Vieira como Gutiérrez y Leonardo Boff entienden que la palabra religiosa
adquiere legitimidad tinicamente cuando se pone del lado de las victimas de
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la historia. En ambos casos, la conciencia aparece vinculada a la capacidad de
percibir el sufrimiento invisibilizado por las estructuras dominantes y de
interpretarlo como una interpelacion ética y espiritual (BOFF, 1972/2009).

Sin embargo, la comparacioén revela también diferencias decisivas. Vieira
denunciaba injusticias concretas sin cuestionar plenamente el orden colonial
que las hacia posibles. La teologia de la liberacion, en cambio, amplia el
analisis hacia las estructuras econdmicas, politicas y culturales generadoras
de exclusi6n. Alli donde Vieira identificaba abusos dentro del sistema, la
teologia de la liberacion examina criticamente el sistema mismo.

Desde esta perspectiva, Vieira puede considerarse un precursor parcial
de la conciencia liberadora. Su importancia reside tanto en sus logros como en
sus limitaciones. Precisamente porque no logré romper completamente con el
horizonte colonial de su época, permite comprender el largo proceso histérico
mediante el cual la conciencia ética fue ampliando progresivamente su campo
de reconocimiento.

12.3.2.- Paulo Freire

La proximidad entre Vieira y Paulo Freire constituye uno de los
paralelismos més sugerentes de la tradicion intelectual luso-brasilena. Ambos
comparten una misma confianza en el poder transformador de la palabra y
una misma preocupacién por la formacién de sujetos capaces de intervenir
criticamente en la realidad.

Para Freire, la educaciéon auténtica consiste en un proceso de
conscientizacdo: el despertar de una conciencia critica que permita a los
individuos comprender las estructuras que condicionan su existencia y actuar
para transformarlas (FREIRE, 1975). La palabra verdadera no describe
pasivamente el mundo; lo pronuncia, lo interpreta y contribuye a recrearlo.

Aunque formulada en un contexto radicalmente distinto, la concepcion
de Vieira de la predicacién presenta sorprendentes afinidades con esta idea.
El sermén no pretende transmitir informacion religiosa sino producir una
conversion de la mirada. Mediante imagenes, analogias y paradojas, obliga al
oyente a reconsiderar aquello que daba por supuesto y a asumir una
responsabilidad personal frente a la verdad descubierta.

La estructura pedagogica de los sermones anticipa, en cierto sentido, la
metodologia freireana. En ambos casos se parte de la experiencia concreta de
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los sujetos; se problematiza la realidad aparentemente natural; se genera una
toma de conciencia y se orienta finalmente hacia la acciéon transformadora. La
conciencia no es concebida como un estado sino como un proceso.

Existe ademas una afinidad antropolégica profunda. Tanto Vieira como
Freire consideran que el ser humano esta llamado a superar formas de
existencia marcadas por la pasividad, la alienacién o la resignacion. La
conciencia constituye precisamente esa capacidad de trascender lo dado para
abrir posibilidades inéditas de accion y de libertad.

No resulta exagerado afirmar que Vieira representa uno de los
antecedentes remotos de la tradicion pedagodgica critica brasilefia. Su palabra
sembradora, orientada a producir obras y no meros discursos, anuncia una
concepcion de la educaciébn como praxis que alcanzara en Freire una
formulacién sistematica y universal.

12.3.3.- Filosofia decolonial

Las corrientes decoloniales ofrecen un marco particularmente fértil para
reinterpretar la figura de Vieira. Autores como Enrique Dussel y Walter
Mignolo han mostrado que la modernidad europea se construyd
simultineamente como proyecto de emancipacién y como sistema de
dominacién colonial (DUSSEL, 1992; MIGNOLO, 2016). La conciencia
moderna surgi6 junto con formas de invisibilizacién y subordinacién de los
pueblos colonizados.

Vieira ocupa una posicién singular dentro de este proceso. Participa
plenamente de la cosmovision imperial portuguesa y comparte muchas de sus
premisas fundamentales. Sin embargo, al mismo tiempo desarrolla una
sensibilidad critica que le permite cuestionar algunos de los mecanismos de
exclusion sobre los que se asentaba el sistema colonial.

Su defensa de los indigenas constituye uno de los ejemplos mas
significativos de lo que Dussel denomina el descubrimiento ético del otro. El
indigena deja de aparecer Unicamente como objeto de evangelizaci6én o
explotacién para convertirse en sujeto portador de dignidad y derechos. La
conciencia se amplia al incorporar una alteridad previamente negada.

No obstante, la cuestiéon africana revela los limites de esta apertura.
Vieira permanece atrapado en categorias que le impiden reconocer
plenamente al esclavo africano como sujeto libre. Su pensamiento se sittia, por
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tanto, en una frontera compleja: avanza mas alla de las concepciones
dominantes de su tiempo, pero no consigue desprenderse completamente de
ellas.

Precisamente por esta ambivalencia resulta tan relevante para la filosofia
decolonial contemporanea. Vieira muestra como la conciencia critica suele
desarrollarse desde dentro de las estructuras que intenta transformar. Su
figura ilustra el caracter gradual, conflictivo e incompleto de los procesos de
descolonizacién del pensamiento.

Desde la perspectiva de la transmodernidad propuesta por Dussel, podria
afirmarse que Vieira representa una conciencia liminar: una conciencia que
comienza a percibir las contradicciones del sistema colonial antes de que
existan todavia las categorias capaces de superarlo plenamente.

12.3.4.- Complejidad, transdisciplinariedad y pedagogia
ecosistémica

Otro de los aspectos mas actuales del pensamiento de Vieira reside en su
concepcion integral del conocimiento. Frente a la fragmentacion disciplinaria
caracteristica de la modernidad tardia, Vieira entiende la realidad como una
totalidad interconectada en la que los distintos niveles de experiencia se
encuentran mutuamente vinculados.

Esta intuici6én adquiere una resonancia particular en el paradigma de la
complejidad desarrollado por Edgar Morin. Segin Morin, uno de los
principales problemas de la educacion contemporanea es la incapacidad para
relacionar conocimientos dispersos y comprender los fenémenos en su
contexto global (MORIN, 1999). El saber moderno ha ganado precision
analitica, pero frecuentemente ha perdido visiéon de conjunto.

La epistemologia de Vieira apunta justamente en direccién contraria. En
sus sermones, la naturaleza, la historia, la politica, la teologia y la experiencia
cotidiana aparecen integradas dentro de una misma arquitectura de sentido.
Cada realidad ilumina a las demés y adquiere significado a través de sus
conexiones.

Basarab Nicolescu ha formulado esta exigencia en términos de
transdisciplinariedad, entendida como una forma de conocimiento que
atraviesa y supera las fronteras disciplinarias para explorar distintos niveles
de realidad (NICOLESCU, 2009). Aunque formulada en un contexto
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epistemoloégico completamente diferente, la visién analégica de Vieira puede
interpretarse como una anticipacion remota de esta sensibilidad relacional.

La pedagogia ecosistémica de Maria Candida Moraes prolonga esta
misma linea de reflexiéon. Su propuesta considera el aprendizaje como un
proceso dinamico, autoorganizado y relacional, en el que sujeto, comunidad y
entorno forman un sistema complejo e inseparable (MORAES, 2021). Desde
esta perspectiva, la conciencia deja de entenderse como una facultad aislada
para concebirse como una emergencia de redes de interaccion.

La relevancia contemporianea de Vieira consiste precisamente en
recordar que la conciencia no se desarrolla mediante la acumulacién
fragmentaria de datos, sino a través de la integracion significativa de
experiencias, saberes y relaciones.

12.3.5.- El principio esperanza y la educacion del futuro

La reflexiobn contemporanea sobre la esperanza constituye quiza el
ambito donde la actualidad de Vieira resulta mas sorprendente. Su Historia
do Futuro expresa una conviccion fundamental: la conciencia humana
necesita orientarse hacia posibilidades que todavia no existen. Sin esa
apertura al porvenir, la accién histérica pierde direcciéon y sentido.

Esta intuicién encuentra una formulacion filosofica sistematica en Ernst
Bloch. En El principio esperanza, Bloch sostiene que el ser humano esta
habitado por una tensién permanente hacia lo que atin no ha llegado a ser. La
conciencia no se limita a reflejar el mundo existente; anticipa mundos posibles
y moviliza energias orientadas a realizarlos (BLOCH, 2007).

La afinidad con Vieira resulta notable. Ambos conciben la esperanza no
como espera pasiva, sino como fuerza activa de transformacién histérica. La
diferencia reside en que Bloch seculariza una estructura de pensamiento que
en Vieira permanece vinculada a una visién providencial y escatologica de la
historia.

Esta dimensién adquiere especial relevancia en el &mbito educativo.
Edgar Morin ha insistido en que una educaciéon adecuada para el siglo XXI
debe preparar a las personas para afrontar la incertidumbre, imaginar
alternativas y asumir responsabilidades globales (MORIN, 1999). La
formaciéon de la conciencia exige, por tanto, desarrollar capacidades de
anticipacion, creatividad y compromiso con el futuro.
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Vista desde esta perspectiva, la conciencia utépica de Vieira puede
reinterpretarse como una pedagogia de la esperanza historica. Despojada de
sus componentes mesianico-imperiales, conserva una ensehanza de
extraordinaria actualidad: toda transformacion social significativa comienza
por la capacidad de imaginar que la realidad existente no agota el horizonte
de lo posible.

La conciencia madura no se adapta simplemente al mundo; mantiene
abierta la pregunta por aquello que el mundo todavia puede llegar a ser.

12.4.- Principios educativos y pedagogicos

De la obra y la figura de Antonio Vieira pueden destilarse, para el proyecto
de una Educacidén de la Conciencia, los siguientes principios. No se presentan
como sistema cerrado, sino como orientaciones operativas que la practica
habra de encarnar y matizar.

1. La palabra es acto: sembrar palabras para cosechar obras.
Educar la conciencia es educar la palabra como praxis. Frente a una
ensefianza que «ladrilla» —que acumula informacion inerte y se ex-
hibe—, la pedagogia de Vieira invita a sembrar: a usar la palabra para
mover la voluntad, suscitar decisiones y transformar la vida. Una
clase, un texto, un discurso valen por las obras que germinan, no por
su brillo. El criterio tltimo de toda ensehanza es su fecundidad trans-
formadora.

2. Pedagogia profética: denunciar la injusticia, anunciar lo po-
sible. La conciencia se educa en el doble movimiento de denuncia y
anuncio. Denunciar la injusticia que deshumaniza —ayer la esclavi-
tud, hoy sus multiples herederas— y anunciar la posibilidad real de un
orden mas justo. Una educacién que s6lo describe el mundo sin nom-
brar su injusticia ni su promesa es una educacién domesticadora; la
pedagogia profética ensefia a leer criticamente la realidad y a com-
prometerse con su cambio.

3. Reconocer al Otro como sujeto: descolonizar la mirada. Fl
nucleo ético de la Educacion de la Conciencia es el reconocimiento del

otro como sujeto —dotado de dignidad, libertad y destino— y no como
instrumento. La defensa de Vieira del indigena ofrece el modelo posi-
tivo; su limite ante el africano, la advertencia. Descolonizar la mirada
significa interrogar continuamente a quién estamos encubriendo en
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nuestras practicas educativas, qué voces silenciamos, qué humanida-
des dejamos fuera del aula y del curriculo.

4. Vigilancia critica: educar también en los propios limites.
Ninguna conciencia, por despierta que sea, esta exenta de las estruc-
turas que la determinan. El caso de Vieira —liberador del indio y, a la
vez, reproductor de la ideologia esclavista respecto del africano— en-
sefia que la Educacién de la Conciencia debe incluir la autocritica per-
manente: examinar los propios puntos ciegos, reconocer al «opresor
alojado» en quien se cree liberado, resistir la hagiografia. Formar con-
ciencias criticas es, antes que nada, formar conciencias capaces de cri-
ticarse a si mismas.

5. La esperanza como categoria pedagoégica: educar el futuro.
Educar la conciencia es abrir el porvenir. Contra el presentismo y el
fatalismo, la pedagogia de la esperanza ensefia a habitar lo «todavia-
no»: a imaginar lo posible, a esperar activamente y a comprometerse
con la construccion de aquello que atin no es. El profetismo de Vieira,
despojado de su mesianismo nacional, se vuelve pedagogia del hori-
zonte: educar no para adaptarse al mundo dado, sino para anticipar y
gestar otro.

6. Integralidad del saber: religar teologia, ética, ciencia y poli-
tica. La unidad analégica de Vieira —donde ningtn saber se basta a

si mismo— prefigura la apuesta transdisciplinar por religar lo que la
fragmentacion separ6. Una Educacion de la Conciencia no comparti-
menta el conocimiento en casillas estancas: ensefa a percibir las rela-
ciones, a transitar entre los niveles de realidad, a comprender que la
verdad del corazén, la verdad de la razon y la verdad de la justicia se
pertenecen mutuamente.

7. El educador como testigo: coherencia entre palabra y vida.
Vieira pago6 con la cércel la coherencia de su palabra. La Educacién de
la Conciencia exige del educador no s6lo el dominio del decir, sino el
testimonio: la correspondencia entre lo que se ensefia y lo que se vive.
Soélo la palabra encarnada en una vida coherente posee autoridad para
despertar conciencias. El educador profético no es quien posee la
verdad, sino quien se compromete con ella pablicamente y asume sus
consecuencias.

Antonio Vieira clausura este capitulo como una lampara encendida en la
tormenta: una conciencia barroca que alcanzo6 su plenitud no en el repliegue
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introspectivo, sino en el clamor profético y en el riesgo de la palabra publica.
Sus luces —el reconocimiento del Otro, la palabra-praxis, la apertura del
futuro, la integralidad del saber— y también sus sombras —el limite ante la
esclavitud africana— componen juntas la leccién. Porque educar la conciencia
no es venerar a los que vieron del todo claro, sino aprender, con ellos y a pesar
de ellos, a ver un poco mas lejos. En la aurora de la interioridad que esta serie
ha venido siguiendo, Vieira aporta la prueba de que la luz interior sélo se
cumple cuando se hace, hacia fuera, justicia y esperanza.
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13.- Carlos de Sigiienza y Gongora y Juan de
Espinosa Medrano

«...Son el Cuerpo y el Alma (dixo Tertuliano) dos substancias
hermanas, que solo la muerte dirime con violencia: ambas
suben oy triunfando de el sepulcro, la vna porque ama, la otra
porque sirve...»

Juan de Espinosa Medrano “El Lunarejo” (1629-1688)
El arte de predicar (MOORE, 2000)

«...Advierto que ni su reverencia, ni otro alguin matematico,
aungque sea al mismo Ptolomeo, puede asentar dogmas en estas
ciencias, porque en ellas no sirve de cosa alguna la autoridad,
sino las pruebas y la demostracion...»

Carlos de Sigiienza y Gongora (1645-1700)
Libra astronomica y filosofica (1984)

Llega este volumen decimotercero a un umbral decisivo de nuestra
historia de la conciencia y de su educacién: el momento en que el pensamiento
nacido en el suelo americano deja de ser eco subordinado de las metrépolis
europeas y se afirma como voz propia, dotada de dignidad epistémica, de
memoria histérica y de proyecto cultural. Si el volumen consagrado al siglo
XVII europeo (Bacon, Galileo, Kepler, Descartes, Pascal, Comenio) describia
la aurora de la interioridad —el lento encenderse de la lampara de la
conciencia reflexiva en el corazén de Europa—, este capitulo muestra que esa
misma lampara se encendia simultaneamente, y con luz inconfundiblemente
americana, en la Nueva Espafia y en el Virreinato del Perd. La plenitud
barroca de la conciencia no es solo europea: es, de raiz, un acontecimiento
planetario y, por lo mismo, transdisciplinar y transcultural.

Hemos decidido reunir en un solo capitulo a dos figuras que la
historiografia suele tratar por separado —Carlos de Sigiienza y Goéngora, el
cosmografo novohispano, y Juan de Espinosa Medrano, EI Lunarejo, el
predicador y critico andino— porque juntas componen los dos polos
hemisféricos de un mismo fenémeno: el nacimiento de la conciencia criolla
y la defensa del pensamiento americano frente al prejuicio europeo de la
inferioridad intelectual y moral de quienes nacian en las Indias (BRADING,
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1991; MORANA, 1998; ALBERRO, 1999). Uno, desde la astronomia, la
matematica y la historia; otro, desde la retorica, la teologia y la critica literaria,
libraron una misma batalla: demostrar, con la obra misma, que el ingenio no
es patrimonio de ningin meridiano y que el Nuevo Mundo no era tierra de
barbaros, sino productora legitima de ciencia, de arte y de verdad.

Esta afirmacion tiene un alcance que rebasa lo erudito y toca el nticleo
mismo de una filosofia de la conciencia. Porque la conciencia, en la
perspectiva ecosistémica y compleja que orienta esta serie, no es una sustancia
abstracta ni una facultad ahistérica, sino un proceso situado: emerge en un
cuerpo, en una lengua, en un territorio y en una trama de relaciones de poder.
La conciencia criolla del Barroco de Indias es, en este sentido, uno de los
grandes laboratorios historicos de la autoconciencia: el momento en que un
sujeto colonizado se descubre capaz de pensar el mundo, de leer los cielos con
sus propias coordenadas y de pronunciar su palabra en su propia lengua. Es,
anticipadamente y a su modo, lo que Freire llamara conscientizacdo y lo que
Dussel nombrara el descubrimiento de la alteridad encubierta por la
modernidad eurocéntrica (FREIRE, 1975; DUSSEL, 1992).

El valor pedagogico de estas dos vidas es, por ello, inmenso. Siglienza
enseha que educar la conciencia es liberarla del miedo: separar la
supersticion de los hechos observables, sustituir el augurio por la
demostracion, el temor del cometa por el calculo de su 6rbita. El Lunarejo
ensena que educar la conciencia es restituir la dignidad de la palabra:
probar que la agudeza, la l6gica y la elocuencia florecen también en quien
habla quechua y nace en un pueblo perdido de los Andes. Ambos prefiguran
una pedagogia decolonial y liberadora que reconoce, en cada ser humano y en
cada cultura, una fuente legitima de conocimiento.

No es casual, ademés, que esta defensa del pensamiento americano
brotara en el mismo suelo donde, tres siglos después, naceria la teologia de la
liberacién de la mano del peruano Gustavo Gutiérrez (GUTIERREZ,
1971/2022), ni que su impulso resuene con la pedagogia del oprimido del
brasilefio Paulo Freire. Hay una linea subterranea —de dignidad herida y
reivindicada, de fe encarnada y de razén situada— que enlaza al Fénix criollo
del Cusco con las comunidades de base del siglo XX. Reconstruir esa linea,
hacer explicitas sus aportaciones a la filosofia de la conciencia y a su
educacion, es el proposito de este capitulo.
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13.1.- Apuntes biograficos

13.1.1.- Carlos de Sigiienza y Gongora (1645-1700)

L AR e WS

14 Carlos de Siglienza y Géngora (1645-1700) Humanista,
cientifico y escritor novohispano. Astrénomo, matematico,

cartografo e historiador, fue una de las figuras mas
destacadas del Barroco americano y un pionero en la defensa
del conocimiento racional en la Nueva Espafia. Los elementos

representados evocan sus aportaciones a la ciencia, la

historia y la identidad cultural hispanoamericana.

Reconstruccion artistica basada en fuentes historicas y en el
contexto intelectual de la Nueva Espafia del siglo XVII.

Nacido en la Ciudad
de México en 1645, en el seno
de una familia de origen pe-
ninsular, Carlos de Sigiienza
y Gongora —emparentado
espiritualmente, aunque no
por sangre, con el gran poeta
cordobés— ingres6 muy jo-
ven en la Compaiiia de Jesus,
de la que fue expulsado en
1668 por indisciplina, hecho
que marc6 toda su vida con el
anhelo, nunca satisfecho, de
readmision. Lejos de hun-
dirlo, la expulsién lo lanz6 a
una carrera secular de extra-
ordinaria fecundidad. En
1672 obtuvo, por oposicion,
la catedra de Matemaéticas y
Astrologia de la Real Univer-
sidad de México, que desem-
pen6 durante dos décadas
(LEONARD, 1974; TRA-
BULSE, 1974).

Fue cosmografo real
de Carlos II, cargo desde el
que levant6 en 1675 el primer

mapa general de la Nueva Espafia que abarcaba todo el virreinato, estudi6 el
drenaje de la cuenca de México y, en 1693, particip6 en la expedicién que re-
conoci6 la bahia de Pensacola y la desembocadura del Misisipi. Rechaz6 la in-
vitacién de Luis XIV a integrarse en su corte: prefiri6 pensar América desde
América. Poligrafo total —astronomo, matematico, cartégrafo, historiador,
anticuario, poeta—, reuni6é una de las mas valiosas colecciones de codices y
manuscritos indigenas de su tiempo, heredada en parte de los descendientes
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del cronista texcocano Fernando de Alva Ixtlilxochitl, salvaguardando asi la
memoria del pasado prehispanico (BRADING, 1991; ROSS, 1993).

Amigo e interlocutor intelectual de Sor Juana Inés de la Cruz, con quien
compartio la cumbre del Barroco novohispano, Siglienza encarn6 como nadie
la figura del letrado criollo. Entre sus obras destacan el Manifiesto filosdfico
contra los cometas (1681), el Teatro de virtudes politicas que constituyen a
un principe (1680), la célebre Libra astrondémica y filosdfica (1690) y los
Infortunios de Alonso Ramirez (1690), tenida por muchos como la primera
novela hispanoamericana. Muri6 en la Ciudad de México en 1700, pidiendo
que se le practicara la autopsia para el avance de la medicina: gesto final,
profundamente coherente, de una conciencia entregada al conocimiento.

13.1.2.- Juan de Espinosa Medrano, “El Lunarejo” (1629-
1688)

Si Sigiienza representa
al criollo urbano y corte-
sano, El Lunarejo encarna el
ascenso del talento desde los
margenes. Juan de Espinosa
Medrano naci6é hacia 1629
(las fuentes oscilan entre
1629 y 1632) en Calcauso,
humilde pueblo de la pro-
vincia de Aymaraes, en el ac-
tual departamento de Apu-
rimac, en plena sierra an-
dina. De origen modesto y
muy probablemente indi-
gena o mestizo —circuns-
tancia que sus detractores
nunca dejaron de recor-
darle—, hablante nativo de S -
quechua, debi6 su apodo a A~ \
los lunares que le marcaban B o N \\ ; oo 3
el rostro (TAMAYO RODRI- 15 Juan de Espinosa

Medrano, «El Lunarejo» (1629-1688).
GUEZ, 1971; GUIBOVICH Reconstruccion artistica basada en fuentes histdricas y en el
PEREZ, 1988). contexto cultural del Virreinato del Peru en el siglo XVII.
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Formado en el Seminario de San Antonio Abad del Cusco, donde fue des-
pués catedratico de Artes y Teologia, llego a ser canonigo magistral de la cate-
dral cusqueiia y el predicador mas célebre del virreinato. Sus contemporaneos,
deslumbrados por su erudiciéon y por la suntuosidad de su oratoria, lo corona-
ron con epitetos reveladores: “Doctor Sublime”, “Deméstenes indiano”, “Fé-
nix criollo” y “Tertuliano de la América”. En esos titulos late ya, condensada,
toda la tension de la conciencia criolla: el asombro —no exento de prejuicio—
ante un “indio” capaz de igualar y superar a los maestros europeos (CHANG-
RODRIGUEZ, 1991; MORANA, 1998).

Su produccidn es vasta y plurilingiie. En 1662 public6 en Lima su obra
mayor, el Apologético en favor de don Luis de Géongora, considerado el primer
tratado de critica literaria escrito en América. Compuso autos sacramentales
y comedias en castellano y en quechua —EI rapto de Proserpina y sueno de
Endimion, El hijo prédigo, Amar su propia muerte, El pobre mas rico—, la
Panegirica declamacion por la proteccion de las ciencias y estudios (1664) y
un Cursus philosophicus thomisticus en latin (Philosophia thomistica, 1688).
Treinta de sus sermones se reunieron péstumamente en La novena maravilla
(Valladolid, 1695). Muri6 en el Cusco el 13 de noviembre de 1688, dejando una
obra que es, en si misma, la prueba viviente de la tesis que defendi6 toda su
vida.

13.2.- Aportaciones fundamentales

El estudio de la historia de 1a conciencia suele concentrarse en las grandes
figuras europeas de la filosofia, la teologia o la ciencia. Sin embargo, durante
el siglo XVII, en los territorios americanos de la Monarquia Hispanica
surgieron pensadores que realizaron aportaciones de extraordinaria
relevancia para la comprension del conocimiento, la identidad, la racionalidad
y la formacion de la subjetividad. Entre ellos destacan Carlos de Sigiienza y
Goéngora y Juan de Espinosa Medrano, dos intelectuales barrocos que, desde
contextos distintos pero complementarios, contribuyeron decisivamente a la
afirmacion de una conciencia americana capaz de pensar por si misma.

Aunque ninguno de los dos elaboré una teoria sisteméatica de la
conciencia en el sentido moderno del término, sus obras abordan cuestiones
que hoy consideramos fundamentales para la filosofia de la conciencia: la
relacion entre razon y creencia, la autonomia del juicio, la construccion de la
identidad individual y colectiva, el valor de la memoria, la funcién formativa
del lenguaje, la dignidad universal de la inteligencia humana y el papel de la
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educacién en la transformacion de las personas y de los pueblos. En sus
escritos encontramos algunas de las primeras formulaciones americanas de
una conciencia critica que aspira a liberarse tanto de la supersticiéon como de
los prejuicios culturales y de las jerarquias intelectuales impuestas por el
orden colonial.

La importancia de Sigiienza y Espinosa Medrano trasciende, por ello, el
ambito estrictamente histérico o literario. Ambos representan momentos
tempranos de una reflexiéon sobre la capacidad humana para comprender el
mundo, comprenderse a si misma y construir formas méas amplias de libertad
intelectual. Desde la ciencia, la filosofia, la teologia, la historia, la literatura y
la educacion contribuyeron a configurar una tradicion de pensamiento que
anticipa preocupaciones centrales de la filosofia contemporianea de la
conciencia y de las actuales teorias sobre la formacién de la subjetividad, la
identidad cultural y la emancipacién del conocimiento. El examen de sus
aportaciones permite comprender mejor como, en el contexto del Barroco
hispanoamericano, comenzaron a desarrollarse algunas de las condiciones
intelectuales que harian posible el surgimiento de una conciencia cada vez mas
reflexiva, autbnoma y abierta a la pluralidad de experiencias humanas.

13.2.1.- Sigiienza y la liberacion de la mente frente al miedo

Uno de los aportes mas originales de Carlos de Siglienza y Géongora al
desarrollo histérico de la conciencia fue su defensa de la razén frente a las
creencias basadas en el temor. La ocasion que puso a prueba esta actitud fue
la aparicion de varios cometas visibles desde la Nueva Espaiia entre 1680 y
1681. Para gran parte de la poblacion, aquellos fenémenos celestes eran
anuncios de calamidades inminentes: guerras, epidemias, hambrunas o
castigos divinos. Tales interpretaciones contaban con una larga tradicion
intelectual y religiosa que se remontaba a la Antigiiedad y seguia gozando de
gran prestigio en el siglo XVII (TRABULSE, 1974; LEONARD, 1974).

Siglienza reaccion6 de manera distinta. En su Manifiesto filosdfico
contra los cometas (1681) sostuvo que los cometas eran fenémenos naturales
susceptibles de estudio racional. No negaba la dimension religiosa de la
existencia, pero rechazaba la identificacion automética entre un fenémeno
astronoémico y una intervenciéon sobrenatural. Esta postura implicaba algo
maés profundo que una discusion cientifica: suponia afirmar que el ser humano
puede comprender el mundo mediante la observacién y el razonamiento sin
quedar prisionero del miedo colectivo.
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La posterior publicacion de la Libra astronémica y filoséfica (1690) llevod
esta idea a su maxima expresion. Alli defendi6 que la verdad astronémica
debia apoyarse en célculos, observaciones y demostraciones, no en la mera
autoridad de quienes sostenian una opinién. En términos contemporaneos,
puede decirse que Sigiienza promovia una forma temprana de autonomia
cognitiva: la capacidad de pensar por uno mismo y someter las creencias a
examen critico (ROSS, 1993; TRABULSE, 1974).

Desde la perspectiva de la filosofia de la conciencia, esta aportaciéon
resulta fundamental porque vincula la madurez de la conciencia con la
superacion del miedo irracional. Una conciencia libre no es aquella que carece
de creencias, sino aquella que es capaz de examinarlas criticamente.

13.2.2.- Conciencia critica y derecho a pensar

La polémica de los cometas escondia una cuestion mas profunda: ¢quién
tiene autoridad para producir conocimiento? En la cultura colonial
predominaba la idea de que los grandes centros intelectuales europeos
poseian el monopolio del saber, mientras que las colonias americanas debian
limitarse a recibir y repetir ese conocimiento.

Sigiienza cuestiond abiertamente esta jerarquia. En sus escritos insisti6
en que las observaciones realizadas en México podian tener tanto valor
cientifico como las efectuadas en Europa. La experiencia directa del
observador americano era, para €él, una fuente legitima de conocimiento. No
se trataba tnicamente de defender una hipoétesis astronémica, sino de
reivindicar la capacidad intelectual de toda una comunidad cultural
(BRADING, 1991; CANIZARES-ESGUERRA, 2001).

Esta reivindicacién posee una dimension filosofica de gran alcance. La
conciencia no es solamente autoconocimiento individual; también puede
adoptar la forma de una conciencia colectiva que reconoce su propia
capacidad para interpretar la realidad. Mucho antes de las reflexiones
contemporaneas sobre la colonialidad del saber, Sigiienza comprendi6é que
negar la capacidad intelectual de los criollos era una forma de dominaci6én
simbélica (MORANA, 1998; QUIJANO, 2000).
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13.2.3.- La recuperacion de la memoria como fundamento
de la identidad

Otra contribuciéon decisiva de Sigiienza consiste en su defensa de la
memoria histérica. Mientras muchos intelectuales de su tiempo despreciaban
el pasado indigena o lo reducian a una simple curiosidad arqueolégica, él lo
incorporo al relato de la dignidad americana.

En el Teatro de virtudes politicas que constituyen a un principe (1680),
concebido para celebrar la llegada del nuevo virrey, sustituyd los habituales
ejemplos grecorromanos por figuras de la historia mexica. Los antiguos
gobernantes aztecas aparecian como modelos de prudencia, justicia y
sabiduria politica. Esta decisién tenia un enorme significado simbélico:
afirmaba que América poseia una tradicion propia capaz de dialogar en
igualdad con las grandes tradiciones de Europa (BRADING, 1991; ROSS,

1993).

A ello se suma su labor como coleccionista de codices, estudioso de la
historia indigena y conservador de documentos. Siglienza comprendié que
una comunidad pierde parte de su conciencia cuando pierde la memoria de su
pasado. Desde esta perspectiva, la conciencia colectiva se construye mediante
la preservacién y reinterpretacion de la experiencia histérica (ALBERRO,
1999).

13.2.4.- La conciencia ecoldgica y territorial

Un aspecto menos estudiado de Sigiienza, pero especialmente actual, es
su profundo interés por el territorio. Sus trabajos de cartografia, ingenieria
hidraulica, geografia e historia muestran una atencién constante a las
caracteristicas concretas de la Nueva Espana.

No concebia el conocimiento como una actividad abstracta desligada del
entorno. El estudio de los rios, los fenébmenos naturales, las ciudades y los
paisajes formaba parte de una comprensién integral del mundo. En este
sentido, anticipa una visi6n de la conciencia como relacién dindmica entre el
ser humano y su medio ambiente.

Puede afirmarse que en Sigiienza aparece una temprana conciencia
territorial: una percepciéon de la identidad ligada al espacio vivido y a la
responsabilidad hacia el entorno que sustenta la vida colectiva.
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13.2.5.- El conocimiento como sintesis de saberes

Sigiienza representa uno de los tltimos grandes ejemplos del sabio
universal barroco. Matemaético, astronomo, historiador, ingeniero, gebgrafo,
poeta y tedlogo, cultivd simultaneamente disciplinas que hoy suelen aparecer
separadas.

Esta amplitud intelectual revela una determinada concepciéon de la
conciencia. Para él, el conocimiento no consistia en acumular informaciones
aisladas, sino en comprender las conexiones entre los distintos 4mbitos de la
realidad. Su obra expresa una voluntad constante de integrar naturaleza,
historia, cultura y religion dentro de una visién unitaria del mundo
(TRABULSE, 1974).

Por ello puede considerarse un antecedente de las actuales propuestas de
complejidad y transdisciplinariedad, que entienden la conciencia como una
capacidad de relacionar perspectivas diversas en lugar de fragmentarlas
(MORIN, 1994; NICOLESCU, 20009).

13.2.6.- El Lunarejo y la afirmacion de la igualdad
intelectual

Si Sigiienza defendi6 la capacidad cientifica de América, Juan de
Espinosa Medrano defendié su capacidad intelectual y cultural. Su célebre
Apologético en favor de don Luis de Géngora (1662) constituye mucho mas
que una defensa literaria del poeta cordobés.

En realidad, el texto demuestra que un autor nacido en los Andes podia
participar al més alto nivel en los debates eruditos internacionales de su
tiempo. Dominando el latin, el griego, la filosofia escolastica y la retdrica
clasica, El Lunarejo refut6 en la practica el prejuicio que atribuia a los
americanos una supuesta inferioridad intelectual (MORANA, 1998;
LAVALLE, 1993).

Su obra representa una afirmacion de la igualdad esencial de la
inteligencia humana. La capacidad de comprender, razonar y crear no
depende del origen geografico, la condicion social o la pertenencia étnica. Esta
idea constituye uno de los fundamentos méas profundos de una filosofia
universal de la conciencia.
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13.2.7.- El plurilingiiismo y la conciencia intercultural

La figura de Espinosa Medrano adquiere una importancia singular por su
relacion con el mundo lingiiistico andino. En una época en la que las lenguas
indigenas eran frecuentemente consideradas inferiores para la expresion
filosofica o teologica, él demostré lo contrario mediante su actividad
intelectual y literaria.

Sus obras dramaticas y religiosas en quechua muestran que esta lengua
podia expresar conceptos abstractos, argumentos complejos y experiencias
espirituales de gran profundidad (CHANG-RODRIGUEZ, 1999).

Desde una perspectiva contemporéanea, ello supone reconocer que la
conciencia humana no se desarrolla en una tnica lengua ni en una tnica
tradicion cultural. Cada idioma ofrece formas particulares de percibir,
interpretar y organizar la experiencia. El Lunarejo anticipa asi una visién
intercultural de la conciencia basada en el didlogo entre diferentes universos
simbolicos.

13.2.8.- Filosofia del alma y universalidad de la razon

Como profesor universitario y filésofo escolastico, Espinosa Medrano
desarroll6 una so6lida reflexion sobre la naturaleza humana inspirada en
Aristételes y Tomas de Aquino. En su Philosophia thomistica (1688) sostiene
una concepcion del alma racional como principio comtn a todos los seres
humanos (TAMAYO RODRIGUEZ, 1971; BEUCHOT, 1996).

Esta tesis posee consecuencias filoséficas de enorme alcance. Si todos los
seres humanos participan de la misma racionalidad fundamental, entonces no
existe justificacion intelectual para establecer jerarquias basadas en la
procedencia étnica o cultural. La universalidad de la razon se convierte asi en
fundamento de la igualdad humana.

Desde el punto de vista de la historia de la conciencia, esta posicién
anticipa concepciones posteriores de los derechos humanos y de la dignidad
universal de la persona.

13.2.9.- La palabra como formacion de la conciencia

La actividad de Espinosa Medrano como predicador resulta igualmente
relevante. Los sermones reunidos en La novena maravilla (1695) muestran
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una extraordinaria capacidad para movilizar la reflexion moral, la
imaginacion y la sensibilidad de sus oyentes.

El serm6n barroco no era simplemente un discurso religioso. Constituia
uno de los principales medios de formacién cultural de la sociedad. A través
de él se transmitian valores, modelos de conducta y formas de comprender la
realidad.

El Lunarejo comprendi6é que la palabra posee un poder transformador.
Mediante la argumentacion, la narracion y la persuasion, la conciencia puede
ampliarse y profundizarse. Esta intuici6én conecta sorprendentemente con
planteamientos educativos modernos que consideran el didlogo y el lenguaje
como instrumentos fundamentales de transformacién personal y social.

13.2.10.- Dos caminos complementarios hacia una
conciencia americana

Aunque desarrollaron trayectorias muy distintas, Sigiienza y Espinosa
Medrano convergen en un mismo proyecto intelectual. Ambos lucharon
contra formas diferentes de subordinacién cultural.

Siglienza mostr6 que América podia producir ciencia rigurosa y
conocimiento original. Espinosa Medrano demostr6 que también podia
producir pensamiento, literatura y reflexion filosofica de primer nivel. Uno
defendi6 la autonomia del conocimiento; el otro, la igualdad del
entendimiento.

Ambos contribuyeron a la formacion de una conciencia americana
emergente, caracterizada por la confianza en sus propias capacidades
intelectuales, la recuperaciéon de la memoria histérica, la valoracion de la
diversidad cultural y la reivindicacién de la dignidad humana universal. Por
ello pueden considerarse dos de los grandes precursores de la autoconciencia
cultural latinoamericana y de las posteriores corrientes de emancipaciéon
intelectual desarrolladas en el continente (BRADING, 1991; MORANA, 1998;
ALBERRO, 1999).

13.3.- Correlatos contemporaneos

La fecundidad de estas dos figuras se mide por la amplitud de sus
resonancias en el pensamiento actual. La mas evidente es la del giro
decolonial. La defensa criolla del pensamiento americano prefigura la critica
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que Enrique Dussel dirige a la modernidad eurocéntrica: 1492 no inaugura
solo el “descubrimiento”, sino el encubrimiento del Otro, la negacion del
americano como sujeto pensante (DUSSEL, 1992). La reivindicacion de
Sigiienza y de El Lunarejo es, en germen, lo que Anibal Quijano teorizara como
critica de la colonialidad del poder y del saber: la denuncia de que la
geografia del conocimiento se trazé para subordinar los saberes del Sur
(QUIJANO, 2000; MORANA; DUSSEL; JAUREGUI, 2008).

Una segunda resonancia, profundamente significativa, es la teologia de
la liberacion. No deja de ser elocuente que la voz del Fénix criollo se alzara
en el mismo Cusco andino donde, tres siglos después, el peruano Gustavo
Gutiérrez formularia la opcion preferencial por los pobres y la fe como praxis
liberadora (GUTIERREZ, 1971/2022). La continuidad es de fondo: una
espiritualidad encarnada que dignifica al despreciado y convierte la fe en
motor de afirmacién humana. La obra de El Lunarejo —predicador del pueblo,
indio sublime— es una de las raices remotas de esa larga tradiciéon andina de
dignidad.

En tercer lugar, la vindicacion del ingenio americano halla su heredera
maés directa en la pedagogia de Paulo Freire. La conscientizacdo freiriana
—el proceso por el cual el oprimido toma conciencia de su situacién y
reconquista su derecho a “decir su palabra”— es la traduccion pedagogica
moderna de lo que El Lunarejo encarndé: la afirmacién de que el saber no tiene
duefios y de que todo ser humano es sujeto, nunca objeto, del conocimiento
(FREIRE, 1975; 1997).

Una cuarta resonancia atafie a la complejidad y la
transdisciplinariedad. El saber religado de Sigiienza —astronomia,
historia, cartografia, filosofia— es un precedente historico del pensamiento
complejo de Edgar Morin y de la transdisciplinariedad de Basarab Nicolescu,
asicomo del paradigma educativo ecosistémico que Maria Candida Moraes ha
desarrollado para América Latina (MORIN, 1994; NICOLESCU, 2009;
MORAES, 2021). La conciencia que estos autores reclaman para la educacién
del futuro —integradora, situada, religadora— tiene en el cosmografo
novohispano un antepasado insospechado.

Finalmente, la practica quechua de El Lunarejo anticipa los actuales
programas de educacion intercultural bilingiie y la defensa de las
lenguas originarias como patrimonio de la humanidad. Lo que en el siglo XVII
fue gesto solitario y heroico es hoy politica educativa y reivindicacion de
derechos: la conciencia de que cada lengua es un modo irreemplazable de
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habitar y comprender el mundo, y de que educar en y desde la lengua propia
es condicién de una conciencia libre.

13.4.- Principios educativos y pedagogicos

5. Principios educativos y pedagogicos

De la vida y la obra de Sigiienza y de El Lunarejo se desprende un haz de
principios que esta serie propone como orientaciones para una Educacion de
la Conciencia. Los formulamos como sigue.

Pedagogia de la dignidad epistémica. Toda persona, toda cultura y todo
territorio son fuentes legitimas de conocimiento. Educar es, ante todo,
comunicar la certeza de que el alumno —sea cual sea su origen, su lengua o su
condicién— posee la capacidad plena de pensar, crear y conocer. La existencia
misma de El Lunarejo es la refutacion viviente de toda pedagogia del déficit.

Educacioéon de la conciencia critica frente a la supersticion y el
dogma. Como hizo Sigiienza con el miedo a los cometas, educar es emancipar
la mente del temor irracional y de la autoridad no examinada, ensefiando a
distinguir la supersticion de los hechos, la opinién de la demostraciéon. La
conciencia critica es la primera de las libertades.

Valoracion del saber situado y local. Frente al universalismo abstracto
que descalifica lo propio, el educador parte del lugar, la historia y la
experiencia del que aprende. La “lectura de los cielos desde coordenadas
novohispanas” ensefia que conocer desde el propio territorio no es
provincianismo, sino raiz de un conocimiento auténtico y responsable.

Interculturalidad y educacién en la lengua propia. El cultivo del
quechua por El Lunarejo funda una pedagogia intercultural y plurilingie:
ninguna lengua es inferior, todas abren mundos. Educar la conciencia es
honrary desarrollar la lengua materna del que aprende, poniéndola en didlogo
—no en jerarquia— con las demas.

Recuperacion de la memoria histérica. Como Sigiienza salvo los
codices y dignifico el pasado indigena, educar es custodiar el archivo y restituir
la memoria de los silenciados. No hay conciencia libre sin memoria
recuperada: la pedagogia de la memoria es condicién de toda identidad ldcida
y de toda ciudadania democratica.
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Integracién transdisciplinar de los saberes. Contra la fragmentacion,
el ideal del saber religado encarnado por Sigiienza: formar conciencias
capaces de conectar disciplinas, de pensar la complejidad y de comprender la
totalidad sin mutilarla. La transdisciplinariedad no es lujo académico, sino
exigencia de una conciencia plena.

La palabra como accion que forma comunidad. La oratoria de El
Lunarejo ensefa que ensehar es “pronunciar el mundo”: la palabra del
educador no describe, transforma; no informa solamente, convoca y dignifica.
El aula, como el pulpito barroco, es lugar de formacién de una conciencia
colectiva.

Descolonizacion del curriculo y del canon. Incorporar a los
emperadores aztecas al canon de la virtud, defender al americano frente al

prejuicio europeo: ambos gestos invitan a revisar qué saberes, qué autores y
qué culturas reconocemos como dignos de transmision. Educar la conciencia
es ampliar el canon hasta abarcar la pluralidad real de la humanidad.

Educacién como practica de liberacién y de esperanza. Por encima
de todo, la conciencia criolla ensefia que conocer y educar son actos de
liberacion: del miedo, del prejuicio, de la subordinacion. En la estela que une
a El Lunarejo con Gutiérrez, Freire y Moraes, la educacién se entiende como
camino de humanizacién y de esperanza activa.

Encender la ldmpara de la conciencia, también en este capitulo, significa
reconocer que esa luz no tuvo un solo hogar. Mientras Europa vivia la aurora
de su interioridad, en los Andes y en la meseta del Andhuac un predicador de
lunares en el rostro y un cosmografo expulsado de los jesuitas demostraban,
cada uno a su modo, que el pensamiento americano habia alcanzado su
mayoria de edad. Recuperar su memoria es, para nosotros, un acto de justicia
y, sobre todo, una leccion perdurable de pedagogia de la dignidad.
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14.- Angelus Silesius (1624-1677)

«...No sé lo que soy; no soy lo que sé (...) El hombre debe ir mas
alla de si mismo y de toda criatura si quiere encontrar a Dios
(...) El ojo con que veo a Dios es el mismo ojo con que Dios me ve
(...) Dios no puede contemplarse a si mismo sin mi; si yo
desaparezco, necesariamente El pierde también de vista su
contemplacion (...) Cuanto mas sales de ti mismo, tanto mas
entra Dios en ti (...) Detente. ¢Adénde corres? El cielo estd
dentro de ti (...) Si buscas a Dios en otra parte, jamas lo
encontrards...»

El peregrino querubico (1657/2005)

Pocas figuras del siglo XVII condensan con tanta intensidad las tensiones
centrales de una historia de la filosofia de la conciencia como Johann
Scheffler, el médico silesio que pasb a la posteridad bajo el nombre que él
mismo se atribuy6: Angelus Silesius, «el mensajero de Silesia». Si el Volumen
12 de esta serie cartografi6 la aurora de la interioridad en el racionalismo
naciente —Descartes, el cogito, la mathesis universalis— y si este Volumen 13
se propone explorar la plenitud barroca de la conciencia, Silesius ocupa en ese
mapa un lugar singular y casi incomodo: el de quien, en pleno siglo de la raz6n
clara y distinta, sostiene que el conocimiento mas alto de la conciencia no se
alcanza por la via del concepto, sino por la de la paradoja, el silencio y el «sin
porqué». Mientras el cartesianismo funda la certeza en la transparencia del
sujeto ante si mismo, Silesius la funda en la oscuridad luminosa de un alma
que se vacia hasta coincidir con la Nada divina. Esta tensi6n no es anecdotica:
anticipa, en clave teoldgica y poética, problemas que la fenomenologia, la
filosofia de la mente y las ciencias contemplativas seguirian debatiendo tres
siglos mas tarde.

La justificacion de dedicar un capitulo monogréfico a Silesius descansa
en tres convicciones, coherentes con el pensamiento complejo y
transdisciplinar que vertebra toda esta obra. La primera es que la conciencia
no se deja agotar por su descripcién representacional: hay dimensiones de la
experiencia —la unidad, la inmediatez, la coincidencia de los opuestos— que
el lenguaje proposicional solo puede rodear, y que la paradoja poética acierta
a mostrar mejor que la definicion. La segunda es que la mistica no constituye
un residuo prerracional que el progreso del saber debiera disolver, sino una
forma de conocimiento de pleno derecho, una epistemologia de la interioridad
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cuyas intuiciones reaparecen, secularizadas, en la fenomenologia de la
atencion, en la critica de la razén instrumental y en los estudios sobre estados
no ordinarios de conciencia (JAMES, 1902/2017; STACE, 1987). La tercera es
que la obra de Silesius posee un valor formativo y pedagogico que excede su
contexto confesional: educar la conciencia implica, también, educar la
capacidad de habitar la paradoja, de suspender la pregunta utilitaria por el
«para qué» y de cultivar un modo de presencia que no se mide por su
rendimiento.

Conviene advertir, desde el inicio, contra dos reduccionismos simétricos.
El primero anexiona a Silesius a una espiritualidad intemporal y
descontextualizada, como si sus disticos flotaran fuera de la historia; el
segundo lo confina a la erudiciéon de la mistica barroca, negandole toda
interlocucion con el presente. Frente a ambos, este capitulo asume una lectura
transdisciplinar y critica: situar a Silesius en la densa trama de la
Contrarreforma y la Guerra de los Treinta Afos, reconocer las ambivalencias
de su itinerario —incluida su faceta polemista—, y a la vez rescatar la
fecundidad de sus intuiciones para una filosofia y una pedagogia de la
conciencia que hoy buscan superar el dualismo entre interioridad y mundo,
entre razon y experiencia, entre saber y sabiduria.

14.1.- Apuntes biograficos

La vida de Angelus Silesius estuvo marcada por una serie de experiencias
que ayudan a comprender la intensidad espiritual y la profundidad de una
obra que, siglos después, sigue siendo considerada una de las expresiones mas
radicales de la mistica occidental. Nacido como Johann Scheffler en Breslau
(en la actualidad Wroclaw, Polonia), en diciembre de 1624, llegd al mundo en
medio de una Europa desgarrada por la Guerra de los Treinta Afios. Durante
toda su infancia y juventud fue testigo de un continente devastado por la
violencia, las epidemias, las hambrunas y los enfrentamientos entre
confesiones cristianas. Aunque en sus escritos apenas encontramos
referencias directas a los acontecimientos bélicos, la huella de aquel clima de
incertidumbre y sufrimiento es perceptible en su constante insistencia sobre
la fugacidad de la existencia, la vanidad de las ambiciones humanas y la
necesidad de buscar una realidad mas profunda y permanente que el
cambiante mundo histérico. Como han senalado diversos estudiosos de la
espiritualidad barroca, la sensibilidad de Silesius se form6 en un horizonte
cultural dominado por la conciencia de la muerte, la precariedad y la busqueda
de una certeza trascendente (HAAS, 1999; WEHR, 1995).
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A esta experiencia
colectiva se sum6 una

experiencia personal
il igualmente  decisiva: la
| el L | temprana pérdida de sus

padres. Huérfano desde muy
joven, Scheffler conoci6
desde la infancia la fragilidad
de los vinculos humanos y la
inseguridad que acompana a
toda existencia. Resulta
dificil establecer relaciones
directas entre biografia y
pensamiento, pero no deja
de ser significativo que gran
parte de su obra gire en torno
al desapego, la interioridad y
la btsqueda de una patria
espiritual que no puede ser

SR s : arrebatada por las
16 Angelus Silesius (1624-1677) Médico, sacerdote y poeta  circunstancias externas. La
mistico aleman, una de las voces mas profundas de la
espiritualidad cristiana del siglo XVII. Su obra, especialmente .
El peregrino quertibico, explora la union del alma con lo divino de la vida parece haber

mediante breves sentencias poéticas de gran densidad alimentado en él una

contemplativa. Los simbolos representados evocan su temprana inclinacién hacia

itinerario interior, la busqueda de la sabiduria espiritual y la
experiencia de la conciencia como apertura al misterio.

conciencia de la precariedad

las cuestiones Gltimas y una
sensibilidad especialmente
receptiva hacia las corrientes misticas que proponian una unién inmediata
con lo absoluto (WEHR, 1995).

Su brillante formaci6n académica constituy6 otro elemento fundamental
de su trayectoria. Estudié medicina, filosofia y ciencias naturales en algunas
de las universidades més prestigiosas de Europa, como Estrasburgo, Leiden y
Padua. Estas instituciones se encontraban entre los centros intelectuales mas
avanzados de su tiempo y eran lugares donde comenzaba a consolidarse la
nueva vision cientifica del mundo. Scheffler adquirié asi un conocimiento
profundo de la anatomia, la fisiologia y los métodos racionales de
investigacion. Sin embargo, cuanto més avanzaba en el conocimiento del
cuerpo y de la naturaleza, més consciente parecia hacerse de los limites de ese
saber. La ciencia podia describir los procesos fisicos de la vida, pero no
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responder a las preguntas sobre el sentido de la existencia, la experiencia
interior o la naturaleza ultima de la conciencia. Esta tensién entre
conocimiento objetivo y experiencia subjetiva acompafiara toda su obra y
explica en parte por qué un médico formado en las ciencias mas avanzadas de
su época terminé orientando su btisqueda hacia la mistica (STORIG, 2004;
HAAS, 1999).

El encuentro con Abraham von Franckenberg supuso un auténtico punto
de inflexion. Franckenberg era uno de los principales difusores del
pensamiento de Jacob Bohme y pertenecia a una corriente espiritual que
buscaba una experiencia directa de Dios més alla de las disputas dogmaéticas.
Gracias a él, Scheffler descubri6 la obra de Bohme, asi como la tradicion de los
grandes misticos renanos, especialmente Maestro Eckhart, Johannes Tauler y
Jan van Ruusbroec. Aquellas lecturas transformaron profundamente su
horizonte intelectual. Frente a una religion centrada principalmente en la
doctrina, encontré una vision en la que la experiencia interior ocupaba el lugar
central. Aprendi6 que el fondo del alma podia ser entendido como lugar de
encuentro con lo divino, que el conocimiento mas elevado no era conceptual
sino experiencial y que la unioén con Dios implicaba trascender las categorias
ordinarias del pensamiento. Muchos de los aforismos que mas tarde
apareceran condensados en El peregrino queriibico nacen directamente de
esta herencia espiritual y muestran la influencia decisiva de la mistica
especulativa alemana (HAAS, 1909; MCGINN, 2005).

Sin embargo, estas ideas no fueron bien recibidas en los ambientes
luteranos mas ortodoxos en los que vivia. Las autoridades religiosas veian con
recelo cualquier forma de espiritualidad que pareciera privilegiar la
experiencia interior sobre la doctrina establecida. Algunos de sus escritos
fueron considerados sospechosos de entusiasmo religioso e incluso de
panteismo. La tensién entre su creciente orientaciéon mistica y las exigencias
de la ortodoxia confesional fue aumentando hasta desembocar en una
profunda crisis personal y religiosa. La conversion al catolicismo en 1653 fue
la consecuencia méas visible de este proceso. Se trat6 de una decision de
enorme trascendencia, no solo espiritual, sino también social y politica. En
una Europa atin marcada por los conflictos entre confesiones, cambiar de
religibn suponia asumir riesgos personales considerables. Al adoptar el
nombre de Johann Angelus Silesius, Scheffler quiso simbolizar una nueva
etapa de su vida y una nueva identidad espiritual (WEHR, 1995; HAAS, 1999).
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La conversion, sin embargo, introdujo una paradoja que acompaiiaria el
resto de su existencia. Por una parte, encontramos al poeta contemplativo que
escribe algunos de los textos mas universales de la mistica cristiana,
insistiendo en la superacion del ego, la union de todas las cosas en Dios y la
experiencia del silencio interior. Por otra, aparece el polemista comprometido
con la causa de la Contrarreforma, autor de numerosos escritos destinados a
combatir las posiciones protestantes. Esta dualidad ha llamado la atenciéon de
numerosos investigadores. El mismo hombre que escribi6 algunos de los
versos mas abiertos y universales de la tradicion mistica participé también
activamente en las controversias religiosas de su tiempo. Comprender esta
tension resulta esencial para evitar una imagen simplificada de su figura y
permite apreciar mejor la complejidad de una personalidad situada entre la
experiencia contemplativa y las exigencias institucionales de la Iglesia de su
época (MCGINN, 2005).

La publicacién de El peregrino queribico en 1657 representd la
culminaciéon de un largo proceso interior. En sus mais de mil seiscientos
epigramas, Silesius logr6 condensar décadas de lecturas, meditaciones y
experiencias espirituales. La brevedad extrema de estos textos no debe
engafar: detrds de cada aforismo se encuentra una compleja sintesis de
teologia negativa, neoplatonismo, mistica renana y teosofia boehmianase. Su
propdsito no era transmitir doctrinas sisteméticas, sino provocar una
transformacion de la mirada. Muchos de sus versos funcionan como
auténticas paradojas destinadas a desestabilizar las categorias habituales del
pensamiento y conducir al lector hacia una experiencia directa de la realidad.
En este sentido, su obra se aproxima a otras grandes tradiciones
contemplativas de la humanidad, desde los koan del budismo zen hasta las
paradojas de Meister Eckhart o los dichos de los misticos sufies (SILESIUS,
2005; MCGINN, 2005).

Durante los tltimos afios de su vida, ya como sacerdote catolico, continu6
escribiendo y ampliando su obra. La edicion definitiva de EI peregrino

30 La llamada teosofia boehmiana designa la corriente espiritual desarrollada por Jacob
Bohme (1575-1624), mistico aleman cuya influencia fue decisiva en autores como Angelus
Silesius. Combina elementos de la mistica cristiana, el neoplatonismo y la teologia
especulativa, sosteniendo que en el fondo del alma humana existe una dimensién capaz de
participar directamente de la vida divina. Para Bohme, el verdadero conocimiento no procede
Gnicamente de la razon discursiva, sino de una transformacion interior de la conciencia que
permite acceder experiencialmente a la realidad tltima. Sus ideas fueron difundidas en el siglo
XVII por Abraham von Franckenberg y ejercieron una profunda influencia sobre la mistica
alemana posterior
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quertibico, publicada en 1675, incorpord un sexto libro y fijé la forma por la
que seria conocida en la posteridad. Cuando muri6 en Breslau el 9 de julio de
1677, dejaba tras de si una obra singular que trascendia ampliamente las
controversias religiosas de su tiempo. Mientras sus escritos polémicos fueron
perdiendo relevancia, sus aforismos misticos continuaron siendo leidos por
generaciones de filosofos, tedlogos y poetas. Leibniz encontré en ellos una
formulacién particularmente intensa de la relacion entre lo finito y lo infinito;
los romanticos alemanes admiraron su lenguaje simbdlico; Heidegger vio en
algunas de sus intuiciones una anticipacién de cuestiones ontologicas
fundamentales; y numerosos investigadores contemporaneos de la conciencia
han reconocido en sus textos una de las expresiones mas profundas de la
experiencia no dual en la tradici6n cristiana occidental (HEIDEGGER, 2013;
MCGINN, 2005). La raz6n de esta permanencia radica probablemente en que
Silesius no se limit6 a hablar de Dios o de la religion: explord, con una
intensidad excepcional, las posibilidades mas profundas de la experiencia
humana y las transformaciones de la conciencia que pueden surgir cuando el
individuo se vuelve hacia su propia interioridad en busca de lo absoluto.

14.2.- Aportaciones fundamentales

La importancia de Angelus Silesius para una historia de la conciencia
trasciende ampliamente el &mbito de la mistica cristiana en el que se gest6 su
obra. Aunque no elabor6 una teoria sistemética de la conciencia en sentido
filos6fico moderno, sus disticos3! contienen algunas de las reflexiones mas
profundas de la tradicion occidental sobre la interioridad, el conocimiento de
si y las posibilidades de transformaciéon de la experiencia humana. Su
originalidad radica en haber explorado dimensiones de la conciencia que
desbordan los limites de la racionalidad discursiva sin renunciar por ello al
rigor de la indagaci6n espiritual.

A través de un lenguaje extraordinariamente condensado, Silesius
abordd cuestiones que contintian ocupando a la filosofia, la psicologia y las
ciencias de la conciencia contemporéineas: la naturaleza de la experiencia
subjetiva, los limites del conocimiento conceptual, la relacién entre identidad
y transformacioén, la experiencia de unidad y la posibilidad de formas
ampliadas de conciencia. Su obra constituye asi un testimonio privilegiado de

31 Los disticos son composiciones poéticas breves de dos versos que expresan una idea completa.
En El peregrino quertibico, Silesius emplea esta forma para condensar intuiciones misticas y
filosoficas mediante aforismos paraddjicos destinados a provocar una transformacion de la
conciencia mas que a desarrollar una argumentacion sistemética
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la capacidad humana para explorar las profundidades de la interioridad y
ofrece una de las expresiones mas maduras y radicales de la conciencia
contemplativa en la tradicion occidental. Las aportaciones que se exponen a
continuacién permiten apreciar tanto la riqueza de su pensamiento como la
sorprendente actualidad de muchas de sus intuiciones.

14.2.1.- La paradoja como epistemologia de la conciencia

La aportacion mas caracteristica de Silesius es haber hecho de la paradoja
no un mero recurso retérico, sino un auténtico 6rgano de conocimiento. Sus
disticos operan sistematicamente mediante inversiones, antitesis, oximoros y
coincidencias de contrarios: el alma es a la vez nada y plenitud, la criatura
sostiene a su creador, el tiempo contiene la eternidad, el hombre debe
desaparecer para llegar a ser plenamente él mismo. Esta l6gica hunde sus
raices en la docta ignorantia y la coincidentia oppositorum de Nicolas de
Cusa, asi como en la tradicion de la teologia negativa que busca ascender a
Dios mediante la negacion de toda determinacion conceptual.

Lo decisivo, para una historia de la conciencia, es que Silesius sugiere que
la autoconciencia mas profunda no se alcanza refinando indefinidamente las
representaciones del yo, sino llevando al limite las categorias del pensamiento
hasta que revelan su insuficiencia. Alli donde la raz6én analitica encuentra
contradicciéon, la conciencia contemplativa descubre una unidad maés
profunda. La paradoja funciona asi, como un instrumento destinado a
desarticular los habitos cognitivos ordinarios y a abrir un espacio para una
forma de conocimiento distinta de la mera representacion conceptual.

Uno de los ejemplos més significativos es el conocido distico: «No sé lo
que soy; no soy lo que sé» (SILESIUS, 2005).

En apenas dos versos queda expresada una critica radical a la
identificacion entre conciencia y conocimiento conceptual. El sujeto descubre
que existe una distancia irreductible entre aquello que es y aquello que puede
pensar o decir acerca de si mismo. La conciencia no coincide con las imagenes
que produce sobre si; existe en ella una profundidad que desborda toda
definicion.

Esta intuicién anticipa una problematica que reaparecerd siglos mas
tarde en la fenomenologia y en las filosofias de la existencia. Tanto Edmund
Husserl como Martin Heidegger insistirdn en que la experiencia originaria
precede a las construcciones conceptuales que elaboramos sobre ella. De
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modo semejante, Silesius invita a reconocer que la conciencia no se deja
reducir a sus contenidos ni a las categorias con las que intentamos apresarla.

La paradoja desempefia también una funcién transformadora. No busca
transmitir informacién, sino provocar una modificaciéon en quien la escucha o
la lee. En este sentido, los disticos de EI peregrino quertibico se aproximan
funcionalmente a los koan del budismo zen o a ciertas sentencias de Maestro
Eckhart: su finalidad consiste en suspender temporalmente el pensamiento
habitual para hacer posible una percepcion maés directa de la realidad.

Desde una perspectiva contemporanea, puede afirmarse que Silesius
anticipa una concepcién compleja de la conciencia en la que los opuestos no
se excluyen necesariamente, sino que pueden coexistir en un nivel superior de
integracion. Esta intuicién encuentra resonancias en la teoria del pensamiento
complejo de Edgar Morin, para quien las realidades fundamentales exigen una
légica capaz de mantener simultineamente la unidad y la diferencia, la
identidad y la contradiccion.

La paradoja se convierte asi en una auténtica epistemologia de la
conciencia: no un fracaso del pensamiento, sino la forma que adopta el
conocimiento cuando se aproxima a aquello que excede toda objetivacion.
Para Silesius, las verdades mas profundas de la existencia no pueden ser
poseidas como conceptos; inicamente pueden ser vislumbradas mediante un
lenguaje que sefiale mas alla de si mismo.

14.2.2.- Conciencia mas alla de la razoén instrumental

El distico méas famoso de toda la obra de Silesius constituye también una
de sus contribuciones méas fecundas a la filosofia de la conciencia: «La rosa es
sin porqué; florece porque florece,no se preocupa de st misma, no pregunta
st alguien la ve» (SILESIUS, 2005).

Estos versos han fascinado durante siglos a fil6sofos, teblogos y poetas
porque condensan una critica radical a la logica instrumental que gobierna
gran parte de la experiencia humana. La rosa no necesita justificar su
existencia mediante una finalidad externa. Su ser coincide plenamente con su
florecer. No existe separacion entre lo que es y lo que hace.

Silesius traslada esta imagen a la conciencia humana. El alma
plenamente realizada no vive orientada exclusivamente por -calculos,
recompensas o utilidades. Existe una forma de presencia que se basta a si
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misma y que encuentra su plenitud en el acto mismo de existir. Esta actitud
constituye una critica implicita a toda concepcion de la conciencia reducida a
instrumento de adaptacion, supervivencia o rendimiento.

La influencia de Maestro Eckhart resulta aqui evidente. Como el
dominico renano, Silesius entiende el desasimiento como liberacion respecto
de toda apropiacion interesada. La conciencia madura cuando deja de utilizar
incluso a Dios como objeto de deseo o posesion y aprende a habitar la realidad
desde una gratuidad radical.

Esta idea posee una sorprendente actualidad. Buena parte de la cultura
contemporianea se encuentra organizada en torno a la logica de la
productividad, la eficacia y el rendimiento. El valor de las acciones suele
medirse por los resultados que producen y no por la calidad intrinseca de la
experiencia vivida. Frente a ello, el «sin porqué» silesiano propone una
modalidad de conciencia caracterizada por la atencion, la receptividad y la
presencia.

Martin Heidegger reconocié la importancia filosofica de este distico al
convertirlo en uno de los ejes de su reflexiéon sobre el principio de razoén. En
su interpretacion, la rosa representa una forma de ser que escapa a la exigencia
moderna de fundamentar y justificar todas las cosas mediante causas, razones
y célculos. La flor simplemente es; y precisamente por ello revela una
dimensi6n de la realidad inaccesible para el pensamiento puramente técnico
(HEIDEGGER, 1991).

La cuestion afecta directamente a la conciencia. Cuando toda experiencia
es sometida a la pregunta «épara qué sirve?», la realidad corre el riesgo de
convertirse exclusivamente en objeto de utilizaciéon. Silesius recuerda la
existencia de otra forma de presencia: una conciencia capaz de contemplar sin
poseer, de conocer sin dominar y de habitar el mundo sin reducirlo a recurso.

Esta intuiciébn reaparece en numerosas corrientes contemporaneas,
desde las pedagogias de la interioridad hasta las précticas contemplativas
estudiadas por las ciencias cognitivas. La atencién plena, la contemplacion
estética o la experiencia espiritual comparten precisamente este rasgo:
suspenden momentaneamente la l6gica utilitaria para abrir un espacio de
presencia desinteresada.

Por ello, el «sin porqué» constituye mucho més que una bella imagen
poética. Expresa una auténtica filosofia de la conciencia segin la cual la
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plenitud humana no se alcanza mediante la acumulaciéon de fines, sino
mediante una presencia capaz de descansar en el acto mismo de ser. En un
mundo cada vez mas dominado por la aceleracion, la productividad y la
optimizacion constante, la rosa de Silesius continda ofreciendo una de las
criticas mas profundas a la razon instrumental y una de las defensas més
radicales de la gratuidad de la conciencia.

14.2.3.- El nacimiento de Dios en el alma

Silesius recoge y radicaliza uno de los motivos centrales de la mistica
renana: el nacimiento de Dios en el fondo del alma (Gottesgeburt im
Seelengrund). Procedente principalmente de Maestro Eckhart, esta doctrina
sostiene que la experiencia espiritual més elevada no consiste simplemente en
contemplar a Dios como una realidad externa y trascendente, sino en
descubrir que la presencia divina puede nacer y manifestarse en la
interioridad més profunda del ser humano. La conciencia aparece asi no como
un recipiente pasivo, sino como el dmbito vivo donde se produce un
acontecimiento ontol6gico de maxima importancia.

Esta intuicién encuentra una formulacion especialmente clara en uno de
los disticos méas conocidos de Silesius: «Debo ser el cielo, si en mi ha de nacer
Dios.»

La afirmaciéon no pretende atribuir al ser humano una divinidad
auténoma ni borrar la diferencia entre criatura y creador en sentido teologico
estricto. Lo que expresa es que la experiencia de Dios no acontece fuera de la
conciencia, sino precisamente en su profundidad mas intima. El alma debe
convertirse en un espacio de acogida, apertura y receptividad para que pueda
producirse ese nacimiento espiritual.

Desde esta perspectiva, la autoconciencia adquiere un significado
completamente nuevo. Conocerse a si mismo ya no significa simplemente
identificar rasgos psicolégicos o construir una imagen coherente de la propia
personalidad. Significa descender hacia una dimensién mas profunda donde
el sujeto descubre una apertura constitutiva hacia lo absoluto. La interioridad
deja de ser una esfera privada y cerrada para convertirse en lugar de encuentro
con una realidad que la trasciende y, al mismo tiempo, la fundamenta.

La influencia de la teosofia boehmiana resulta particularmente visible en
este punto. Jacob Bohme habia desarrollado la idea del Ungrund o «sin-
fondo», una profundidad originaria que precede a toda determinacién y de la
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cual emergen tanto el mundo como la conciencia. Silesius retoma esta
intuicion y la integra en una vision donde el fondo del alma y el misterio divino
aparecen vinculados de manera inseparable. La conciencia humana no es una
realidad aislada dentro del universo, sino una manifestacion singular de una
profundidad ontol6gica comiin a todas las cosas (WEHR, 1995).

Uno de los aforismos més audaces del Peregrino quertibico expresa esta
reciprocidad de manera extrema: «Dios no puede contemplarse a si mismo
sin mi; si yo desaparezco, necesariamente El pierde también de vista su
contemplacion.»

Leido fuera de contexto, el texto podria parecer una exageracion
antropocéntrica. Sin embargo, dentro de la tradicién mistica expresa la idea
de que la conciencia humana constituye uno de los lugares donde la vida
divina se hace consciente de si misma. No se trata de afirmar la independencia
del ser humano respecto de Dios, sino de subrayar la profundidad de la
relacion entre ambos.

Desde una perspectiva contemporanea, esta concepcién anticipa algunas
intuiciones presentes en las filosofias de la inmanencia y en ciertas corrientes
fenomenolbgicas interesadas en comprender la conciencia como lugar de
manifestaciéon del sentido. Aunque expresada en lenguaje teologico, la idea
central conserva toda su fuerza: la verdad mas profunda no se encuentra fuera
de la experiencia, sino en la transformaciéon de la propia experiencia
consciente.

Por ello, la doctrina del nacimiento de Dios en el alma constituye una de
las contribuciones més importantes de Silesius a la historia de la conciencia.
Frente a las concepciones que entienden la conciencia como mera facultad
cognitiva, él la presenta como acontecimiento, apertura y lugar de revelacion.
La conciencia no es simplemente algo que conoce; es también aquello en lo
que puede hacerse presente una dimensién mas profunda de la realidad.

14.2.4.- La Nada y el desasimiento

Coherente con la tradicion apofitica que atraviesa toda la mistica
cristiana, Silesius afirma repetidamente que la realidad Gltima no puede ser
capturada por ningin concepto positivo. Dios aparece descrito como una
«Nada pura» (ein lauter Nichts), expresion que no debe interpretarse en
sentido nihilista, sino como reconocimiento de la absoluta trascendencia de lo
divino respecto de todas las categorias humanas.
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Uno de sus disticos mas conocidos declara: «Dios es una pura Nada;
ningun ahora ni aqui lo toca: cuanto mas intentas apresarlo, mas se te
escapa.»

La paradoja es evidente. Dios es presentado simultineamente como la
realidad méas plena y como aquello que no puede ser objetivado de ninguna
manera. La Nada de la que habla Silesius no designa ausencia o vacio absoluto,
sino una plenitud tan radical que desborda cualquier determinacién
conceptual. Todo nombre resulta insuficiente para contenerla.

Esta comprension tiene consecuencias decisivas para la filosofia de la
conciencia. Si la realidad Gltima no puede convertirse en objeto, tampoco
puede ser conocida mediante los procedimientos habituales del pensamiento
representacional. El acceso a ella exige una transformacion del sujeto mismo.
De ahi la importancia del desasimiento (Gelassenheit), nocién heredada de
Maestro Eckhart que ocupa un lugar central en la espiritualidad silesiana.

El desasimiento implica un progresivo vaciamiento de las apropiaciones
del yo. No se trata inicamente de renunciar a bienes materiales, sino también
a imagenes, expectativas, deseos de control e incluso a las representaciones
que el sujeto tiene acerca de si mismo. La conciencia debe aprender a dejar
ser, a soltar, a permanecer disponible.

Silesius expresa esta exigencia con extraordinaria contundencia:
«Cuanto mas sales de ti mismo, tanto mas entra Dios en ti.»

La frase resume una de las intuiciones fundamentales de toda la mistica
occidental: la plenitud no se alcanza mediante la acumulaciéon, sino mediante
el vaciamiento. Alli donde la conciencia ordinaria busca poseer, controlar y
afirmar su identidad, la conciencia contemplativa aprende a desprenderse de
aquello que la limita.

Esta dindmica presenta sorprendentes analogias con desarrollos
posteriores de la filosofia y la psicologia. La fenomenologia husserliana
propondra la epojé como suspensién de los juicios y presupuestos habituales
para acceder a la experiencia originaria. De manera semejante, diversas
practicas contemplativas contemporaneas estudian cémo la reduccion de la
actividad discursiva favorece estados de atencién mas abiertos y receptivos.

Sin embargo, Silesius va mas alla de una simple técnica de atencion. El
desasimiento posee una dimensidon ontologica. No se trata tnicamente de
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observar los contenidos de la conciencia con mayor claridad, sino de permitir
que emerja una forma diferente de ser. La conciencia alcanza su plenitud
precisamente cuando deja de aferrarse a si misma.

Esta paradoja aparece condensada en otro de sus aforismos: «Si quieres
ser todo, debes convertirte en nada.»

Lejos de constituir una negacion de la existencia humana, la frase expresa
una transformacion de la identidad. El yo empirico, limitado y autocentrado,
debe ceder paso a una conciencia mas amplia y abierta a la totalidad. La Nada
se convierte asi en condicidon de posibilidad de la plenitud.

Desde la perspectiva de una historia de la conciencia, esta doctrina
representa una aportaciéon de enorme alcance. Silesius sugiere que los estados
mas elevados de conciencia no se caracterizan por una mayor acumulacién de
contenidos mentales, sino por una creciente capacidad de desapego respecto
de ellos. La conciencia madura no es la que posee mas pensamientos, sino la
que puede permanecer libre frente a ellos.

En este sentido, la reflexion de Silesius sobre la Nada y el desasimiento
constituye una de las formulaciones méas profundas de la relacién entre
vaciamiento, libertad interior y transformacién de la conciencia en toda la
tradicion mistica occidental.

14.2.5.- La coincidencia de los opuestos y la no-dualidad

El pensamiento de Silesius se mueve constantemente en el horizonte de
una realidad donde las oposiciones que estructuran la conciencia ordinaria
pierden su caricter absoluto. La separacion entre dentro y fuera, sujeto y
objeto, tiempo y eternidad, criatura y creador constituye, para él, una forma
limitada de percepcién propia del entendimiento discursivo. La experiencia
mistica, en cambio, permite acceder a un nivel mas profundo donde tales
dualidades aparecen integradas en una unidad superior.

Uno de los aforismos mas representativos de esta intuici6n afirma:
«Detente. (Adonde corres? El cielo esta en ti; si buscas a Dios en otra parte,
jamas lo encontrards.»

La paradoja consiste en que aquello que el ser humano busca como una
realidad exterior se encuentra ya presente en la profundidad de su propia
conciencia. El sujeto y el objeto de la bisqueda terminan revelandose como
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aspectos de una misma realidad. La distancia que parecia separar al buscador
de lo buscado se desvanece.

Esta experiencia remite directamente a la tradicién de la coincidentia
oppositorum formulada por Nicolas de Cusa, segin la cual los contrarios
coinciden en el infinito. Silesius adopta esta logica y la traslada al &mbito de la
conciencia. Alli donde el pensamiento analitico distingue y separa, la
experiencia contemplativa descubre relaciones de unidad. La conciencia
ordinaria percibe fragmentos; la conciencia transformada accede a la
totalidad.

La expresion més célebre de esta superacion de la dualidad aparece en el
conocido distico: «El ojo con que veo a Dios es el mismo ojo con que Dios me
ve.»

La frase ha sido considerada una de las formulaciones mas radicales de
la experiencia mistica occidental. En ella desaparece la distancia entre el
sujeto que conoce y el objeto conocido. No se afirma una identidad psicolbgica
entre Dios y el ser humano, sino una unidad en el acto mismo del
conocimiento. La conciencia deja de experimentar la realidad como algo
exterior y separado para participar de una relacion de mutua interioridad.

Esta intuici6n posee una extraordinaria relevancia para la filosofia de la
conciencia. Gran parte del pensamiento moderno se construyd sobre la
oposicion entre sujeto y objeto, entre una conciencia que observa y un mundo
observado. Silesius cuestiona radicalmente esta estructura dual. Para él, la
conciencia méas profunda no consiste en contemplar algo desde fuera, sino en
participar de aquello que conoce.

Las resonancias interculturales de esta propuesta son evidentes. Diversos
estudios han sefnalado las analogias existentes entre la experiencia descrita
por Silesius y ciertas formulaciones de la tradicion advaita vedanta, donde el
conocimiento supremo consiste en reconocer la identidad entre el si mismo
profundo (atman) y la realidad absoluta (brahman), o con algunas corrientes
del budismo mahayana, que subrayan la vacuidad de las separaciones rigidas
entre sujeto y objeto (STACE, 1987). Sin embargo, la experiencia silesiana
conserva siempre un trasfondo especificamente cristiano, centrado en la
relacién amorosa entre criatura y creador.

Desde una perspectiva contemporanea, esta concepcion anticipa algunas
de las investigaciones sobre estados no-duales de conciencia desarrolladas por
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la psicologia transpersonal, las ciencias contemplativas y los estudios
comparados de la experiencia religiosa. Estas corrientes han mostrado que
determinadas formas de conciencia parecen caracterizarse precisamente por
una disminucién de la sensacion de separacion entre el yo y el mundo.

La aportacion de Silesius radica en haber expresado esta posibilidad
mediante un lenguaje poético de extraordinaria precision. Su obra muestra
que la conciencia puede experimentar formas de unidad que trascienden las
categorias binarias habituales sin anular por ello la riqueza de la diferencia.
La no-dualidad no implica uniformidad, sino una integracién mas profunda
de aquello que el pensamiento ordinario percibe como separado.

14.2.6.- La conciencia como transformacion del ser

Entre todos los aforismos de Silesius, pocos poseen tanta fuerza
antropoldgica como el célebre: «iHombre, hazte esencial! Pues cuando el
mundo pasa,la casualidad desaparece, la esencia permanece.»

Estas palabras condensan una de las contribuciones mas originales del
autor a la filosofia de la conciencia: la idea de que la conciencia no es una
facultad estatica ni una propiedad dada de una vez para siempre, sino una
tarea de transformacion permanente.

A diferencia de las concepciones que entienden la conciencia como
simple capacidad de conocer o reflexionar, Silesius la presenta como un
proceso de realizacién ontoldgica. El ser humano vive inicialmente disperso
entre miltiples identificaciones, deseos, preocupaciones y
condicionamientos. Su existencia cotidiana transcurre en el nivel de lo
accidental, de aquello que cambia y desaparece. La verdadera madurez
consiste en acceder a una dimensién mas profunda y estable: la esencia.

La nocion de esencia no debe entenderse aqui en un sentido abstracto o
meramente metafisico. Para Silesius, hacerse esencial significa llegar a ser
plenamente aquello que uno estd llamado a ser. Implica un proceso de
purificacién interior, de autoconocimiento y de transformacién espiritual que
afecta a la totalidad de la existencia.

Esta perspectiva introduce una dimensién dindmica en la comprensién
de la conciencia. El sujeto no se limita a observarse a si mismo; participa
activamente en su propia configuracion. La conciencia es, al mismo tiempo,
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conocimiento y creacién de si. No describe simplemente una realidad dada,
sino que contribuye a producirla.

Numerosos aforismos del Peregrino queriibico expresan esta idea de
transformacion. Particularmente significativo resulta el siguiente: «Si no
llegas a ser aquello que eres, jamas sabras quién eres.»

La paradoja subraya que la identidad auténtica no puede descubrirse
Gnicamente mediante la introspeccion intelectual. Es necesario recorrer un
camino de realizacion. El conocimiento de si depende inseparablemente de la
transformacion de si. La conciencia se comprende verdaderamente solo en la
medida en que se desarrolla.

Esta intuicion aproxima a Silesius a corrientes filosoficas muy
posteriores. La idea de que el ser humano es un proyecto inacabado reaparece
en la filosofia existencial, en las pedagogias transformadoras y en las teorias
contemporaneas del desarrollo humano. También Paulo Freire insistird en
que la conciencia no es una estructura cerrada, sino una realidad abierta a
procesos continuos de humanizacién.

Desde el punto de vista educativo, esta concepcién posee consecuencias
especialmente relevantes. Si la conciencia es una tarea, educar no consiste
Gnicamente en transmitir conocimientos, sino en acompafar procesos de
transformaciéon personal. La finalidad dltima de la formacién no seria la
acumulacién de informacién, sino el acceso progresivo a una existencia mas
consciente, més libre y mas auténtica.

La invitacion a «hacerse esencial» contiene ademaés una critica implicita
a las formas superficiales de identidad promovidas por la sociedad. Frente a
una cultura que tiende a definir al individuo por sus posesiones, funciones o
éxitos, Silesius recuerda que existe una dimensiéon mas profunda que
permanece cuando todo lo demas desaparece. La conciencia auténtica se
orienta hacia aquello que no depende de las circunstancias cambiantes del
mundo.

Por ello, este aforismo puede considerarse una sintesis de toda la
antropologia silesiana. La conciencia no es tUnicamente una facultad de
conocimiento, ni siquiera una experiencia de interioridad. Es un proceso de
devenir, una llamada a realizar la propia esencia mediante una transformacion
continua del modo de ser. En este sentido, Silesius anticipa algunas de las
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formulaciones mas fecundas de la filosofia contemporidnea sobre la
subjetividad como proyecto, tarea y camino de realizacion.

14.2.7.- La poesia como forma de conocimiento

La eleccion de la forma poética constituye en si misma una de las
aportaciones mas originales de Silesius a la filosofia de la conciencia. A
diferencia de otros autores de su época que desarrollaron extensos tratados
teologicos o filosoficos, Silesius optd6 por expresar sus intuiciones
fundamentales mediante disticos breves, paraddjicos y altamente
condensados. Esta decision no responde unicamente a una preferencia
literaria, sino que encierra una profunda conviccién epistemologica: existen
dimensiones de la conciencia que no pueden ser adecuadamente comunicadas
por medio del discurso conceptual ordinario.

Los mas de mil seiscientos disticos que componen El peregrino
quertibico no pretenden demostrar una doctrina ni construir un sistema. Su
finalidad es provocar una experiencia. Cada aforismo actia como una
interrupcion del pensamiento habitual, como una invitacién a contemplar la
realidad desde una perspectiva diferente. En este sentido, la forma poética se
convierte en un método de conocimiento.

La importancia de esta opcidon puede apreciarse en numerosos textos de
la obra. Uno de ellos afirma: «Amigo, ya basta. Si quieres seguir leyendo,
conviértete til mismo en Escritura y en esencia.»

Con estas palabras, que cierran la obra, Silesius senala el limite de todo
conocimiento transmitido externamente. Ningtn libro puede sustituir la
experiencia directa. La verdadera comprensiéon no consiste en acumular
informacién, sino en transformarse interiormente hasta convertirse uno
mismo en aquello que busca conocer.

La conciencia aparece asi, como una realidad que exige una forma
especifica de lenguaje. El discurso légico y analitico resulta indispensable para
muchas tareas del conocimiento, pero encuentra dificultades cuando intenta
expresar experiencias caracterizadas por la unidad, la interioridad o la
trascendencia. La poesia, en cambio, puede sugerir, evocar y abrir espacios de
significado que escapan a las categorias estrictamente conceptuales.

Esta intuicién posee una larga tradicion en la historia del pensamiento.
Desde Platéon hasta los roméanticos alemanes, numerosos autores han
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reconocido que ciertas verdades solo pueden manifestarse indirectamente
mediante simbolos, metaforas o iméagenes. Silesius lleva esta conviccién hasta
sus ultimas consecuencias. Su lenguaje no busca definir, sino despertar; no
pretende describir exhaustivamente la realidad, sino conducir hacia ella.

La estructura paraddjica de muchos disticos cumple precisamente esta
funcién. Al enfrentarse a afirmaciones que parecen contradictorias, la
conciencia del lector se ve obligada a abandonar sus esquemas habituales de
interpretacion. El texto no ofrece una respuesta cerrada, sino que genera una
tension interior que puede desembocar en una comprensién mas profunda. La
poesia se convierte, de este modo, en una practica de transformacién de la
conciencia.

Desde una perspectiva contemporinea, esta concepcidén anticipa
enfoques que reconocen la importancia de los lenguajes simbolicos y
narrativos en la construccion de la experiencia humana. Las ciencias
cognitivas han mostrado que la comprensién no depende exclusivamente de
procesos loégicos, sino también de metaforas, imagenes y estructuras
narrativas que organizan nuestra percepcion del mundo. Silesius parece intuir
que algunas dimensiones fundamentales de la conciencia solo pueden ser
abordadas mediante formas expresivas capaces de implicar a la persona en su
totalidad.

Ademas, la brevedad caracteristica de los disticos posee una funcion
especifica. La concision obliga a una lectura lenta y reflexiva. Cada aforismo
actia como una semilla de contemplaciéon que debe desarrollarse en la
interioridad del lector. El conocimiento no es entregado ya elaborado, sino que
requiere una participacion activa de la conciencia. Leer a Silesius significa
continuar interiormente aquello que el texto apenas inicia.

Por todo ello, la poesia aparece en EI peregrino quertibico no como un
simple vehiculo ornamental, sino como una auténtica via de acceso al
conocimiento. Silesius muestra que la conciencia puede ser educada y
transformada mediante la palabra poética, anticipando asi una concepciéon de
la literatura como experiencia formativa que seguira ejerciendo una profunda
influencia en la filosofia, la estética y las pedagogias de la sensibilidad.

14.2.8.- El instante eterno: tiempo, presencia y conciencia

Otra de las aportaciones mas profundas de Silesius a la filosofia de la
conciencia se refiere a la experiencia del tiempo. A lo largo de El peregrino
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querubico aparece reiteradamente la idea de que la eternidad no debe
entenderse como una duracién infinita situada mas alla del tiempo, sino como
una dimensioén accesible en el instante presente. La conciencia humana posee
la capacidad de experimentar, en determinadas condiciones, una forma de
presencia en la que el tiempo y la eternidad dejan de aparecer como realidades
opuestas.

Esta intuicion encuentra una formulacion particularmente clara en el
célebre distico: «El tiempo es como la eternidad, y la eternidad como el
tiempo, st tit mismo no estableces entre ambos diferencia.»

La afirmacion cuestiona una de las distinciones més arraigadas en la
experiencia ordinaria. Habitualmente percibimos el tiempo como sucesion,
cambio y transitoriedad, mientras que la eternidad aparece como
permanencia absoluta. Silesius sugiere, sin embargo, que esta oposicién
depende en gran medida de la forma habitual de percibir. Cuando la
conciencia alcanza un determinado grado de profundidad, descubre una
dimension del presente donde ambas realidades convergen.

La clave de esta experiencia se encuentra en la nocion de presencia. La
conciencia ordinaria suele oscilar entre el recuerdo del pasado y la
anticipacion del futuro. Rara vez permanece plenamente instalada en el
instante presente. La dispersion temporal genera inquietud, ansiedad y
fragmentaciéon. El sujeto se encuentra continuamente proyectado hacia
aquello que ya no existe o hacia aquello que todavia no ha llegado.

Frente a esta dispersion, Silesius propone una forma de atenciéon capaz
de habitar plenamente el ahora. No se trata de una mera concentraciéon
psicoldgica, sino de una transformacion de la relacion misma con el tiempo.
El presente deja de ser un punto fugaz entre pasado y futuro para convertirse
en el lugar donde la eternidad puede manifestarse.

Otro aforismo expresa esta misma idea desde una perspectiva distinta:
«Detente. (Adonde corres? El cielo esta en ti.»

La invitacion a detenerse posee una profunda significacién temporal. La
basqueda incesante, el movimiento constante y la proyeccion hacia metas fu-
turas pueden impedir el acceso a la realidad que ya se encuentra presente. La
conciencia alcanza una nueva profundidad cuando cesa momentaneamente su
huida hacia adelante y aprende a permanecer en el instante.
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Esta valoracion del presente conecta a Silesius con una larga tradicion
contemplativa. Desde san Agustin hasta los grandes maestros de la mistica
cristiana, numerosos autores habian senalado que la experiencia de Dios
acontece siempre en el presente vivido. Sin embargo, Silesius expresa esta
intuicién con una radicalidad particular al insistir en la proximidad entre
tiempo y eternidad.

Desde la perspectiva de la historia de la conciencia, esta concepcién
anticipa desarrollos posteriores de la fenomenologia. Edmund Husserl
mostrara que la conciencia del tiempo constituye una de las estructuras
fundamentales de toda experiencia. Martin Heidegger analizara la relacion
entre temporalidad y existencia humana. Por su parte, diversas corrientes
contemporaneas de la psicologia contemplativa han estudiado los efectos
transformadores asociados a la atencion plena al momento presente. Aunque
los lenguajes son diferentes, todos estos enfoques comparten la intuiciéon de
que la forma en que experimentamos el tiempo condiciona profundamente
nuestra manera de estar en el mundo.

La reflexion de Silesius adquiere ademés una notable actualidad en un
contexto cultural caracterizado por la aceleracion permanente. La
subjetividad moderna vive frecuentemente atrapada en la urgencia, la
planificacion y la anticipacion constante del futuro. Frente a esta dindmica, el
mistico silesiano propone una conciencia capaz de demorarse, de habitar el
presente y de descubrir en él una profundidad que la prisa cotidiana suele
ocultar.

En dltima instancia, la doctrina del instante eterno constituye una
invitacién a reconsiderar la naturaleza misma de la experiencia consciente. La
plenitud no se encuentra necesariamente en un futuro lejano ni en una
realidad separada del mundo. Puede manifestarse aqui y ahora, en la
profundidad de un presente vivido con suficiente atencion. La conciencia
alcanza entonces una forma de unidad en la que tiempo y eternidad dejan de
enfrentarse y se revelan como dimensiones complementarias de una misma
realidad.

14.2.9.- Critica de la identidad egoica

Entre las aportaciones mas originales de Silesius a la filosofia de la
conciencia destaca su critica de la identidad egoica. Mucho antes de que la
fenomenologia, la psicologia profunda o las teorias contemporaneas del yo
cuestionaran la idea de un sujeto plenamente transparente a si mismo, el
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mistico silesiano habia advertido que la conciencia ordinaria vive atrapada en
imagenes, conceptos e identificaciones que terminan ocultando su verdadera
profundidad. El problema fundamental del ser humano no consiste en carecer
de identidad, sino en confundirse con una identidad demasiado estrecha.

En numerosos aforismos de El peregrino quertibico, la conciencia
aparece llamada a desprenderse de las representaciones que construye acerca
de si misma. El yo cotidiano, preocupado por afirmarse, defenderse y
distinguirse, constituye para Silesius una etapa necesaria pero insuficiente del
desarrollo espiritual. La auténtica transformacién comienza cuando el
individuo descubre que no coincide plenamente con aquello que cree ser.

Esta intuici6n alcanza una formulacién especialmente significativa en el
conocido distico: «No sé lo que soy; no soy lo que sé.»

La fuerza filosofica de esta afirmacion reside en la distancia que establece
entre el ser y el conocimiento de si. El sujeto advierte que ninguna definici6én
conceptual puede agotar la realidad de su propia existencia. Existe siempre
una dimensiébn de la conciencia que permanece mas alla de las
representaciones mediante las cuales intenta comprenderse.

De este modo, Silesius introduce una critica implicita a toda concepcion
excesivamente intelectualista de la autoconciencia. Conocerse no significa
simplemente poseer informaciéon sobre uno mismo. Tampoco equivale a
construir una descripcién exhaustiva de la propia personalidad. La conciencia
mas profunda comienza precisamente alli donde el sujeto reconoce los limites
de sus autoimagenes y se abre a una realidad interior que excede toda
formulacion conceptual.

La critica del ego aparece estrechamente vinculada al tema del
desasimiento desarrollado en los apartados anteriores. El yo ordinario se
caracteriza por una constante tendencia a la apropiaciéon: desea poseer,
controlar, definir y asegurar su identidad. La conciencia contemplativa, por el
contrario, aprende a desprenderse de esas fijaciones. No busca eliminar la
individualidad, sino liberarla de la rigidez que la mantiene encerrada en si
misma.

Esta dindmica puede observarse también en otro de los aforismos
silesianos: «Cuanto mas sales de ti mismo, tanto mas entra Dios en ti.»
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La frase resume una de las paradojas fundamentales de la experiencia
mistica. La plenitud no se alcanza mediante una intensificaciéon indefinida de
la autoafirmacion, sino mediante una apertura que relativiza la centralidad del
yo. La conciencia se expande precisamente cuando deja de girar
exclusivamente alrededor de si misma.

Desde la perspectiva de la historia de la conciencia, esta intuicion resulta
extraordinariamente fecunda. Diversas corrientes contemporaneas han
mostrado que la experiencia subjetiva no se reduce a una identidad fija y
sustancial. La fenomenologia ha insistido en el caracter dinamico e
intencional de la conciencia; el psicoanalisis ha puesto de relieve la influencia
de dimensiones inconscientes que escapan al control del yo; las ciencias
cognitivas han cuestionado la existencia de un centro tinico y permanente que
gobierne la experiencia. Aunque expresadas en lenguajes muy distintos, estas
perspectivas convergen parcialmente con la sospecha silesiana de que el yo
ordinario no constituye el nivel Gltimo de la conciencia.

Por ello, puede afirmarse que Silesius anticipa una comprension
descentralizada de la subjetividad. La conciencia no encuentra su verdad
encerrandose en una identidad rigida, sino descubriendo una apertura que la
conecta con una realidad méas amplia que ella misma. El descentramiento no
implica pérdida de identidad, sino acceso a una forma mas profunda y
universal de ser.

14.2.10.- La conciencia como lugar de manifestacion de lo
absoluto

Una de las contribuciones méas audaces de Silesius consiste en concebir
la conciencia como el lugar privilegiado donde la realidad absoluta se
manifiesta y llega a conocerse. Esta tesis prolonga la tradicion de Maestro
Eckhart y de la mistica renana, pero adquiere en El peregrino quertibico una
formulacion particularmente intensa y radical.

Mientras gran parte de la filosofia moderna tenderd a considerar la
conciencia como una facultad destinada a representar el mundo, Silesius la
entiende como un acontecimiento ontologico. La conciencia no es tinicamente
aquello mediante lo cual conocemos la realidad; es también el &mbito donde
la realidad mas profunda puede revelarse. En consecuencia, el conocimiento
de si y el conocimiento de lo absoluto aparecen inseparablemente vinculados.
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El distico més célebre en este sentido es, sin duda: «EI ojo con que veo a
Dios es el mismo ojo con que Dios me ve.»

Esta afirmacién constituye una de las expresiones mas elevadas de la
experiencia mistica occidental. El sujeto que conoce y la realidad conocida
dejan de aparecer como entidades radicalmente separadas. No se trata de una
simple identificacion psicolégica, sino de una unidad en el acto mismo del
conocimiento. La conciencia descubre que la distancia entre quien contempla
y aquello que es contemplado puede ser superada en una experiencia de
participacion reciproca.

La importancia de esta intuicién para una filosofia de la conciencia es
considerable. Frente al paradigma moderno que concibe el conocimiento
como relaciéon entre un sujeto observador y un objeto observado, Silesius
propone una experiencia de copertenencia. La conciencia no permanece frente
alarealidad como un espectador externo; participa de aquello que conoce y es
transformada por ello.

La misma idea aparece desarrollada en otro de sus aforismos mas
provocadores: «Dios no puede contemplarse a si mismo sin mi; si yo
desaparezco, necesariamente El pierde también de vista su contemplacion.»

Lejos de expresar una exaltacién antropocéntrica, el texto pretende
subrayar la extraordinaria dignidad de la conciencia humana. El ser humano
no ocupa simplemente un lugar entre los demas seres; constituye uno de los
ambitos donde la realidad divina puede manifestarse y hacerse consciente de
si misma. La conciencia se convierte asi en un espacio de revelacion.

Esta perspectiva transforma profundamente el significado de la
interioridad. El camino hacia el interior ya no conduce a un aislamiento
subjetivo, sino a una apertura hacia lo universal. Descender al fondo de la
propia conciencia significa aproximarse simultidneamente al fundamento de
toda realidad. De ahi que Silesius pueda afirmar: «Debo ser el cielo, si en mi
ha de nacer Dios.»

La interioridad no es un refugio privado, sino el lugar donde puede
acontecer una experiencia de alcance universal. En el fondo del alma, la
conciencia descubre una dimensiéon que trasciende las limitaciones del yo
empirico y la conecta con el origen mismo del ser.
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Desde una perspectiva contemporanea, esta concepcion mantiene un
notable interés filoséfico. Aunque expresada en lenguaje teolégico, plantea
una cuestiéon que sigue ocupando a diversas corrientes fenomenolégicas y
hermenéuticas: la relaciéon entre conciencia y manifestacion del sentido.
También numerosos estudios sobre la experiencia contemplativa han
sefnalado que ciertos estados de conciencia parecen caracterizarse por una
percepcion ampliada de unidad, significado e interconexion.

La aportacion de Silesius consiste en haber formulado esta posibilidad
con una radicalidad excepcional. Para él, la conciencia no es simplemente una
facultad psicolégica ni una estructura cognitiva. Es el lugar donde la realidad
puede revelarse a si misma. En este sentido, la conciencia humana adquiere
una dignidad ontolégica singular y se convierte en uno de los temas centrales
de toda basqueda espiritual y filosoéfica.

14.2.11.- Conocimiento conceptual y experiencial

Toda la obra de Silesius est4 atravesada por una distinciéon fundamental,
aunque rara vez formulada de manera explicita: la diferencia entre el
conocimiento conceptual y el conocimiento experiencial. Esta distincion
constituye uno de los pilares de su comprension de la conciencia y explica
tanto la forma literaria de El peregrino queriibico como la orientaciéon general
de su pensamiento. Para Silesius, no todo conocimiento posee la misma
naturaleza. Existe un saber discursivo, analitico y conceptual, indispensable
para la vida practica y para la investigacion racional, pero existe también un
saber mas profundo que surge de la experiencia transformadora de la
conciencia.

La importancia de esta diferencia se comprende mejor si se recuerda el
contexto intelectual en el que vivi6. Formado en medicina, filosofia y ciencias
naturales en algunas de las universidades mas prestigiosas de Europa,
Scheffler conocia perfectamente el valor del conocimiento racional. Sin
embargo, lleg6 a la conviccion de que las cuestiones tultimas relativas a Dios,
al alma y a la conciencia no podian resolverse tnicamente mediante
conceptos. El pensamiento discursivo podia sefialar una direccion, pero no
sustituir la experiencia directa.

Esta conviccion aparece reflejada en numerosos aforismos.
Particularmente revelador resulta el siguiente: «Amigo, ya basta. Si quieres
seguir leyendo, conviértete ti mismo en Escritura y en esencia.»
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La sentencia, que cierra El peregrino queribico, constituye una
verdadera declaracion epistemologica. El lector es invitado a abandonar la
dependencia exclusiva de los textos y a convertirse él mismo en el lugar donde
la verdad pueda hacerse experiencia viva. El conocimiento méas importante no
consiste en leer acerca de la realidad, sino en transformarse hasta participar
de ella.

Desde esta perspectiva, la conciencia aparece como algo mas que una
facultad cognitiva. Es un ambito de experiencia donde el conocimiento se
convierte en modo de ser. Saber y existir dejan de ser actividades separadas.
La verdad no se posee como una informacién acumulada, sino que se encarna
progresivamente en la vida del sujeto.

Esta idea se encuentra estrechamente relacionada con la tradicién
mistica occidental. Desde los Padres de la Iglesia hasta Maestro Eckhart,
numerosos autores habian insistido en que existe una diferencia esencial entre
conocer algo acerca de Dios y conocer a Dios por experiencia. Silesius
radicaliza esta distincion y la convierte en uno de los ejes de su antropologia
espiritual. El conocimiento conceptual permanece necesariamente exterior; el
conocimiento experiencial transforma al sujeto desde dentro.

La relevancia contemporanea de esta intuicién resulta notable. Una de
las cuestiones centrales en los estudios actuales sobre la conciencia consiste
precisamente en la diferencia entre la descripcion objetiva de una experiencia
y la vivencia subjetiva de esa experiencia. Las ciencias cognitivas pueden
estudiar los correlatos neuronales de determinados estados mentales, pero la
experiencia en primera persona conserva una dimension irreductible que no
puede ser completamente capturada por descripciones externas.

Aunque expresada en un lenguaje muy diferente, la posicién de Silesius
anticipa esta problematica. Sus disticos sugieren constantemente que la
conciencia posee una profundidad que no puede ser sustituida por
explicaciones conceptuales. Por ello, el proposito de su obra no consiste en
transmitir informacién doctrinal, sino en suscitar una transformacion interior
que permita acceder a una forma distinta de conocimiento.

La propia estructura de EI peregrino queriibico responde a esta
intencién. Cada aforismo funciona como una invitacién a la contemplacion. El
lector no recibe una conclusion cerrada, sino un estimulo que debe desarrollar
en su propia experiencia. La conciencia es llamada a participar activamente
en la produccion del sentido.
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En consecuencia, una de las aportaciones mas significativas de Silesius a
la filosofia de la conciencia consiste en haber mostrado que conocer y
transformarse son procesos inseparables. La verdad mas profunda no se
encuentra dnicamente en los conceptos que la describen, sino en la
experiencia que la hace presente.

14.2.12.- Sintesis: una conciencia transformadora

Consideradas en conjunto, las aportaciones de Silesius permiten delinear
una concepcion de la conciencia notablemente distinta de la que se impondra
en gran parte de la modernidad filos6fica. Mientras el racionalismo tendi6 a
identificar la conciencia con la representaciéon clara y distinta de objetos,
Silesius la entiende principalmente como un proceso de transformaciéon del
ser. La conciencia no alcanza su plenitud mediante la acumulacién de
conocimientos, sino mediante una progresiva liberacion respecto de las
limitaciones que la mantienen encerrada en si misma.

Esta orientacién aparece ya en la estructura general de EI peregrino
queriubico. Los disticos no buscan construir una teoria sistematica de la
conciencia. Su finalidad es conducir al lector hacia una modificaciéon de la
mirada, una ampliacién de la experiencia y una transformaciéon de la
existencia. La conciencia es concebida como camino antes que como estado,
como proceso antes que como sustancia.

Los diversos temas analizados a lo largo de este capitulo convergen en esa
misma direccion. La paradoja cuestiona las categorias rigidas del pensamiento
ordinario y abre el acceso a formas més complejas de comprension. El «sin
porqué» libera a la conciencia de la l6gica instrumental y la orienta hacia la
gratuidad del ser. El nacimiento de Dios en el alma muestra la interioridad
como lugar de manifestaciéon de lo absoluto. El desasimiento invita a superar
la identificacion con los contenidos pasajeros de la experiencia. La
coincidencia de los opuestos sefiala la posibilidad de una conciencia no-dual.
Elllamado a «hacerse esencial» presenta la existencia humana como una tarea
permanente de realizacién. La poesia aparece como una via privilegiada de
acceso a dimensiones de la experiencia que escapan al discurso conceptual.
Finalmente, la reflexién sobre el tiempo revela la posibilidad de una presencia
capaz de integrar el instante y la eternidad.

Vista desde esta perspectiva, la conciencia silesiana no puede describirse
adecuadamente como una simple facultad psicoldgica. Se trata mas bien de
una realidad dindmica y transformadora que implica a la totalidad de la
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persona. La conciencia no se limita a reflejar el mundo; participa activamente
en la constitucion del sentido y en la transformacion del sujeto que conoce.

Una de las consecuencias méas importantes de esta concepcion es la rela-
tivizacion del ego como centro absoluto de la experiencia. La conciencia al-
canza su mayor profundidad precisamente cuando deja de girar exclusiva-
mente alrededor de si misma y se abre a una realidad méas amplia. El autoco-
nocimiento culmina paradéjicamente en una forma de descentramiento. El yo
descubre que no constituye el fundamento tltimo de su propia existencia.

Desde una perspectiva historica, esta comprension sitia a Silesius en una
posicion singular dentro de la evolucién de las teorias de la conciencia. Su
pensamiento se encuentra todavia profundamente arraigado en la tradicion
mistica cristiana, pero anticipa cuestiones que reapareceran siglos después en
la fenomenologia, la filosofia de la existencia, las teorias de la complejidad, la
psicologia transpersonal y los estudios comparados de la experiencia
contemplativa. Aunque los marcos conceptuales hayan cambiado, muchas de
las preguntas que plantea siguen siendo sorprendentemente actuales.

La vigencia de Silesius radica precisamente en esta capacidad para
mostrar que la conciencia no es solamente un problema teérico, sino también
una posibilidad existencial. La pregunta por la conciencia remite, en tltimo
término, a la pregunta por la transformacion del ser humano. Conocerse a si
mismo significa participar en un proceso de profundizacién interior que
conduce mas alla de las representaciones habituales del yo y abre la
posibilidad de una relacién diferente con el mundo, con los demés y con el
fundamento tltimo de la realidad.

Por ello, la aportacion de Silesius a la historia de la conciencia no consiste
tinicamente en haber formulado determinadas ideas filosoficas o teologicas,
sino en haber propuesto una comprension integral de la conciencia como
experiencia de transformacion, apertura y plenitud. Su obra constituye uno de
los testimonios més profundos de la tradicion occidental acerca de las
posibilidades de desarrollo de la interioridad humana y contintia ofreciendo
un valioso punto de encuentro entre filosofia, espiritualidad y estudios
contemporaneos de la conciencia.

14.3.- Correlatos contemporaneos

La relevancia histérica de una teoria o de una intuicién acerca de la
conciencia no se mide Gnicamente por el contexto en el que surgi6, sino
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también por su capacidad para seguir dialogando con preguntas, problemas y
enfoques posteriores. En este sentido, la obra de Angelus Silesius constituye
un caso especialmente significativo. Aunque elaborada en el marco de la
mistica cristiana del siglo XVII, muchas de sus reflexiones han mostrado una
notable capacidad de resonancia mas alla de su horizonte original,
encontrando prolongaciones, reinterpretaciones y puntos de encuentro en
corrientes filosoficas, psicoldgicas y cientificas muy alejadas de sus
presupuestos teoldgicos.

El estudio de estos correlatos contemporaneos no pretende establecer
dependencias directas alli donde no las hubo ni reducir la singularidad de la
experiencia mistica a categorias modernas. Su finalidad es mostrar como
determinadas intuiciones formuladas por Silesius contindan ofreciendo
recursos conceptuales y fenomenolégicos para comprender cuestiones que
siguen ocupando a la investigacién actual sobre la conciencia. Examinar estas
convergencias permite apreciar tanto la vigencia de su pensamiento como la
capacidad de ciertas experiencias fundamentales de la conciencia humana
para atravesar épocas, lenguajes y tradiciones intelectuales diferentes.

14.3.1.- Fenomenologia de la conciencia y experiencia en
primera persona

Uno de los didlogos mas fecundos entre Silesius y las teorias
contemporaneas de la conciencia puede establecerse con la tradici6on
fenomenolbgica. Aunque separado por siglos de distancia histérica y por
presupuestos filos6ficos muy distintos, Silesius comparte con la
fenomenologia el interés por describir la experiencia tal como se da a la
conciencia antes de ser reducida a explicaciones causales o a construcciones
teoricas. Sus disticos no pretenden explicar por qué ocurre una experiencia
espiritual, sino mostrar como se vive desde dentro.

En este sentido, El peregrino queribico puede leerse como una coleccién
de descripciones fenomenolégicas condensadas de estados de conciencia
excepcionales. La insistencia en la presencia inmediata, la suspension de las
categorias habituales y la atencion a la experiencia vivida encuentra
resonancias en el programa inaugurado por Husserl y desarrollado
posteriormente por Merleau-Ponty. Particularmente significativa resulta la
idea de que la realidad no aparece como un objeto completamente separado
del sujeto, sino como un horizonte de sentido en el que la conciencia participa
activamente.
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La importancia contemporanea de esta convergencia se manifiesta en el
creciente interés de las ciencias cognitivas por los métodos en primera
persona. Frente a los enfoques exclusivamente objetivistas, numerosos
investigadores reconocen hoy la necesidad de incorporar descripciones
rigurosas de la experiencia subjetiva para comprender adecuadamente la
conciencia. Desde esta perspectiva, los aforismos de Silesius constituyen
valiosos testimonios fenomenolégicos de transformaciones profundas de la
experiencia consciente (THOMPSON, 2015).

14.3.2.- Conciencia no ordinaria y estados alterados

Durante las ltimas décadas, los estudios sobre la conciencia han
prestado una atencién creciente a los llamados estados no ordinarios de
conciencia. Experiencias contemplativas, estados misticos, absorcion
profunda, experiencias cumbre y diversos estados modificados han pasado a
ser objeto de investigacion sistematica en psicologia, neurociencia y filosofia
de la mente. En este contexto, la obra de Silesius adquiere una relevancia
renovada como testimonio excepcional de tales modalidades de experiencia.

Lo que distingue a Silesius de muchos otros autores es la precision con la
que describe transformaciones concretas de la percepcion del yo, del tiempo,
del espacio y de la relaciéon entre sujeto y mundo. Sus disticos permiten
reconstruir una fenomenologia de la conciencia ampliada caracterizada por la
disminucion de la autorreferencialidad, la intensificacién de la presencia, la
experiencia de unidad y la percepciéon de una profundidad ontoldgica que
trasciende la experiencia cotidiana.

Investigadores contemporaneos han sehalado que muchos relatos
misticos presentan estructuras fenomenolégicas sorprendentemente
recurrentes a través de distintas culturas y tradiciones religiosas. Aunque las
interpretaciones doctrinales varian, ciertos rasgos fundamentales parecen
repetirse con notable consistencia. La obra de Silesius constituye uno de los
ejemplos mas refinados de esta tradicién experiencial y proporciona un
material de gran interés para los estudios comparados de la conciencia
(FORMAN, 1999).

14.3.3.- Conciencia, autotrascendencia y psicologia
positiva

Otro A&mbito donde las intuiciones de Silesius encuentran prolongaciones
contemporaneas es el estudio de la autotrascendencia. Mientras gran parte de
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la psicologia clasica se concentr6 en la adaptaciéon del individuo a su entorno,
diversas corrientes recientes han comenzado a investigar experiencias
caracterizadas por la expansion de la identidad més alld de los limites
habituales del yo.

Autores como Viktor Frankl, Abraham Maslow y posteriormente la
psicologia positiva han destacado la importancia de experiencias de
significado, plenitud y trascendencia para el desarrollo humano. Aunque
formuladas en un lenguaje secular, muchas de estas investigaciones coinciden
con la conviccibn silesiana de que la conciencia alcanza niveles superiores de
realizaci6én cuando supera la autorreferencialidad y se orienta hacia realidades
mas amplias que el interés individual inmediato.

Particularmente relevante resulta el concepto de autotrascendencia
desarrollado por Frankl. Segtin esta perspectiva, el ser humano se realiza
precisamente cuando dirige su atencion hacia valores, personas o significados
que lo exceden. La idea presenta evidentes afinidades con la critica silesiana
del ego y con su insistencia en que la plenitud no surge de la autoafirmacion,
sino de la apertura (FRANKL, 2015).

En este contexto, la obra de Silesius puede interpretarse como una
temprana exploracion de los procesos de autotrascendencia, mostrando como
determinadas transformaciones de la conciencia permiten acceder a
experiencias de sentido y unidad que modifican profundamente la existencia.

14.3.4.- Filosofia intercultural

Uno de los desarrollos mas interesantes de las tiltimas décadas ha sido la
consolidacion de una filosofia intercultural de la conciencia interesada en
comparar tradiciones contemplativas procedentes de diferentes contextos
histéricos y culturales. En este marco, Silesius ocupa una posicién
particularmente significativa, ya que sus descripciones de la experiencia
mistica han sido puestas en didlogo con corrientes tan diversas como el
advaita vedanta, el budismo mahayana, el sufismo islamico y ciertas formas
de taoismo.

La relevancia de estas comparaciones no reside en diluir las diferencias
doctrinales, sino en identificar estructuras fenomenolbgicas comunes.
Experiencias de unidad, superacion de la dualidad sujeto-objeto, suspensién
de la temporalidad ordinaria o percepcion de una realidad fundamental
compartida aparecen descritas con notable semejanza en contextos culturales
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muy diversos. Ello ha llevado a algunos investigadores a plantear la
posibilidad de dimensiones universales de la experiencia consciente
(VELASCO, 2003).

Desde esta perspectiva, Silesius se convierte en un interlocutor
privilegiado para los estudios comparados de la conciencia. Su obra permite
examinar como determinadas transformaciones de la experiencia pueden
expresarse mediante lenguajes religiosos distintos sin perder por ello ciertos
rasgos estructurales comunes. El resultado es una comprensién més amplia y
plural de la conciencia humana, capaz de integrar perspectivas procedentes de
tradiciones intelectuales diversas.

14.3.5.- Crisis ecolégica, desaceleracion y recuperacion de
la contemplacion

Finalmente, las intuiciones de Silesius adquieren una inesperada
actualidad en el contexto de las crisis culturales y ecoldgicas contemporaneas.
Diversos autores han sefialado que muchos de los problemas actuales —
agotamiento psicologico, hiperaceleracion, instrumentalizacion de la
naturaleza y pérdida de profundidad experiencial— estan relacionados con
una forma de conciencia centrada casi exclusivamente en la utilidad, el
rendimiento y el control.

En este escenario, la figura de la rosa que «florece porque florece»
adquiere una nueva dimension critica. La gratuidad contemplativa defendida
por Silesius cuestiona una visiéon del mundo que reduce todos los seres a
recursos disponibles para la explotacion técnica. La naturaleza deja de
aparecer como objeto de apropiacion para convertirse en realidad dotada de
valor intrinseco.

Esta sensibilidad conecta con corrientes contemporaneas de filosofia
ambiental, ecologia profunda y ética del cuidado, que subrayan la necesidad
de transformar no solo nuestras estructuras econdémicas, sino también
nuestras formas de conciencia. El problema ecologico aparece entonces
inseparable de una cuestion més profunda: la forma en que percibimos
nuestra relaciéon con el mundo.

En este contexto, la obra de Silesius puede leerse como una invitacién a
recuperar modalidades de atenci6on més lentas, receptivas y contemplativas.
Su propuesta no constituye una alternativa técnica a los problemas
contemporaneos, pero si ofrece una critica de los supuestos antropolégicos y
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cognitivos que contribuyen a generarlos. La conciencia contemplativa emerge
asi, como una posible fuente de resistencia frente a la aceleracion, la
fragmentacion y la 16gica de la disponibilidad permanente que caracterizan
amplios sectores de la cultura contemporanea (HAN, 2012; 2015).

14.4.- Principios educativos y pedagogicos

La traslaciéon de la obra de Angelus Silesius al &mbito educativo requiere
una mediaciéon hermenéutica cuidadosa. Sus escritos no contienen una teoria
pedagobgica explicita ni fueron concebidos con fines educativos en sentido
moderno. Sin embargo, la riqueza antropoldgica de su reflexiéon sobre la
conciencia permite extraer una serie de principios capaces de dialogar con los
desafios contemporaneos de la educaci6on. Lejos de limitarse a una
espiritualidad privada, la mistica silesiana ofrece una comprensién de la
formaciéon humana centrada en el desarrollo de la interioridad, la
transformaciéon del sujeto, la apertura a la complejidad y la bisqueda de
sentido. En una época marcada por la fragmentacion de la experiencia, la
aceleracion cultural y la creciente instrumentalizaciéon del conocimiento, sus
intuiciones proporcionan recursos valiosos para una pedagogia de la
conciencia orientada a la formacién integral de la persona (MORIN, 1999;
MORAES, 2021).

14.4.1.- Educar la interioridad: el cielo esta en ti

Uno de los aportes mas significativos de Silesius para la educaciéon
contemporanea consiste en la recuperacion de la interioridad como dimensi6n
esencial del proceso formativo. En una cultura que privilegia la exterioridad,
la informacion y el rendimiento visible, la afirmacion «El cielo esta en ti»
adquiere una profunda relevancia pedagbgica. Educar no significa inicamente
proporcionar conocimientos acerca del mundo, sino también ayudar a
descubrir el espacio interior desde el que esos conocimientos adquieren
significado.

La educacibn moderna ha logrado extraordinarios avances en el
desarrollo de competencias cognitivas y técnicas, pero con frecuencia ha
relegado a un segundo plano la formacion de la vida interior. El resultado es
una paradoja caracteristica de nuestro tiempo: individuos cada vez mas
informados, pero no necesariamente mas conscientes de si mismos. La
pedagogia inspirada en Silesius invita a equilibrar esta situacién mediante
practicas que favorezcan la reflexion personal, la autocomprension, la
capacidad de escucha interior y la construccion de sentido.
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La interioridad, ademés, no aparece aqui como refugio individualista. En
la tradicion silesiana, cuanto mas profundamente desciende el sujeto hacia si
mismo, mas descubre su pertenencia a una realidad compartida. La educacion
de la interioridad se convierte asi en fundamento de la empatia, la
responsabilidad y la apertura al otro. Lejos de oponerse a la ciudadania o al
compromiso social, las fortalece desde su raiz antropologica mas profunda.

14.4.2.- Una pedagogia de la paradoja

La obra de Silesius constituye una auténtica escuela de pensamiento
paraddjico. Sus disticos obligan constantemente a superar simplificaciones,
cuestionar dualismos rigidos y sostener tensiones aparentemente irresolubles.
Desde una perspectiva pedagogica, esta actitud posee un valor extraordinario
en un mundo caracterizado por problemas complejos que raramente admiten
soluciones lineales.

La educacién tradicional ha privilegiado con frecuencia respuestas tnicas
y esquemas dicotémicos. Sin embargo, los desafios contemporaneos exigen
capacidades intelectuales diferentes: pensar simultaneamente la unidad y la
diversidad, la autonomia y la interdependencia, la certeza y la incertidumbre.
La paradoja deja entonces de ser un obstaculo para convertirse en una
herramienta formativa.

En este sentido, los aforismos silesianos funcionan como ejercicios de
flexibilizacién cognitiva. Ensefian a convivir con la ambigiiedad, a resistir la
tentacion de respuestas prematuras y a desarrollar una inteligencia capaz de
integrar perspectivas aparentemente contradictorias. Esta capacidad
constituye uno de los fundamentos del pensamiento complejo defendido por
Morin y de la logica transdisciplinaria propuesta por Nicolescu (MORIN,
1994; 19991; NICOLESCU, 2009).

14.4.3.- Contra el productivismo pedagégico

La imagen de la rosa que florece «sin porqué» representa una de las
criticas més radicales a la instrumentalizacién contempordnea de la
educacion. Cada vez con mayor frecuencia, el valor de los aprendizajes se mide
exclusivamente en términos de utilidad econémica, rendimiento profesional o
productividad futura. Bajo esta 16gica, el conocimiento vale en la medida en
que produce resultados cuantificables.

Silesius ofrece una perspectiva alternativa. Existen experiencias
educativas cuyo valor reside precisamente en no estar subordinadas a una
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finalidad externa inmediata. La contemplacién de una obra de arte, la lectura
de un poema, la reflexion filosofica, la experiencia del asombro o el simple
placer de comprender algo nuevo poseen una dignidad propia que no puede
reducirse a criterios de utilidad.

Educar «sin porqué» significa preservar espacios donde el aprendizaje
conserve su dimensién gratuita. No implica rechazar la formacién profesional
ni la adquisicién de competencias, sino recordar que la educacién también
tiene como finalidad la expansién de la conciencia y el cultivo de formas de
experiencia que enriquecen la existencia humana independientemente de su
rentabilidad. En este punto, Silesius anticipa criticas contemporineas a la
colonizacion productivista de la vida educativa (HAN, 2012).

14.4.4.- El silencio y la contemplacion

La pedagogia contemporanea se desarrolla frecuentemente en entornos
saturados de estimulos, informacioén y actividad constante. Frente a esta
tendencia, Silesius recuerda el valor formativo del silencio. El silencio no
aparece como ausencia de aprendizaje, sino como condicién de posibilidad
para determinadas formas de conocimiento.

La contemplaciéon constituye una modalidad especifica de atencién
caracterizada por la receptividad, la profundidad y la capacidad de
permanecer ante una realidad sin necesidad inmediata de intervenir sobre
ella. Esta disposicion favorece procesos de observacion, comprensiéon y
autoconocimiento que dificilmente pueden desarrollarse en contextos
dominados por la prisa y la fragmentacion.

Diversas investigaciones contemporaneas sobre practicas contemplativas
en educaciéon han mostrado efectos positivos en la atencién, la regulacién
emocional, la empatia y la capacidad reflexiva. Aunque el contexto sea muy
diferente del horizonte religioso de Silesius, existe una convergencia
significativa en la valoracion de la pausa consciente como dimension esencial
del desarrollo humano.

14.4.5.- La poesia y el lenguaje simbélico

La eleccién de la poesia como medio privilegiado de expresion revela una
profunda intuiciébn pedagobgica. Silesius comprende que no todas las
dimensiones de la conciencia pueden ser alcanzadas mediante el lenguaje
puramente conceptual. Existen experiencias, emociones y comprensiones que
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requieren formas simbdlicas, metaforicas y narrativas para ser expresadas y
desarrolladas.

Desde esta perspectiva, la educacion integral debe incluir una formaciéon
de la sensibilidad simbdlica. La poesia, la literatura, las artes y las narrativas
culturales no constituyen simples adornos -curriculares, sino medios
privilegiados para ampliar la percepcidn, cultivar la imaginacién y enriquecer
la comprension de la condicion humana.

Esta dimension adquiere especial relevancia en una época en la que las
humanidades deben justificar continuamente su presencia frente a criterios
exclusivamente utilitaristas. La obra de Silesius recuerda que la formacion de
la conciencia exige también educar la capacidad de simbolizar, imaginar y
contemplar (NUSSBAUM, 2010).

14.4.6.- El desasimiento del educador y la educaciéon como
acompaiiamiento

La nocion silesiana de Gelassenheit posee importantes implicaciones
parala figura del educador. Tradicionalmente, la ensefianza ha sido concebida
en ocasiones como una actividad de modelado o transmisién unilateral. Desde
la perspectiva del desasimiento, el papel del educador se transforma.

Educar significa crear condiciones para el crecimiento del otro, no
imponerle una forma predeterminada de desarrollo. El maestro acompaiia,
orienta y estimula, pero reconoce que la transformacion profunda pertenece
al propio educando. Esta actitud exige humildad intelectual, respeto por los
procesos individuales y confianza en las posibilidades de desarrollo de cada
persona.

La pedagogia liberadora de Paulo Freire ofrece importantes puntos de
convergencia con esta vision. En ambos casos, educar implica favorecer
procesos de autonomia y emancipacién mas que reproducir relaciones de
dependencia o dominacion (FREIRE, 1997).

14.4.7.- Educar para la transformacion y no solo para la
informacion

Una consecuencia directa de la antropologia silesiana consiste en
comprender la educacién como transformacién del ser y no inicamente como
adquisicién de conocimientos. El aprendizaje significativo modifica la forma
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en que el sujeto percibe el mundo, se relaciona consigo mismo y orienta su
existencia.

Esta perspectiva invita a superar la identificacién entre educaciéon y
acumulacion de informacién. Los contenidos siguen siendo importantes, pero
adquieren su verdadero sentido cuando contribuyen a la formacién integral
de la persona. La pregunta pedagdgica fundamental deja entonces de ser
Gnicamente «équé sabe el estudiante?», para convertirse también en «éen
quién se esta convirtiendo?».

Tal enfoque conecta con las corrientes contemporaneas que conciben la
educacion como proceso de humanizacion y desarrollo integral, mas alla de la
mera capacitacién técnica.

14.4.8.- La educacion del asombro y de la admiracion

Una dimension especialmente relevante en la obra de Silesius es la
capacidad de asombro. Sus disticos buscan interrumpir la percepciéon
rutinaria y abrir la conciencia a una mirada renovada sobre la realidad. Esta
actitud posee profundas implicaciones educativas.

El asombro constituye histéricamente uno de los origenes tanto de la
filosofia como de la ciencia. Sin embargo, los sistemas educativos
contemporaneos corren el riesgo de sustituirlo por una mera acumulaciéon de
datos y procedimientos. Educar la conciencia implica preservar y cultivar la
capacidad de admirarse ante el mundo, formular preguntas significativas y
mantener viva la curiosidad intelectual y existencial.

La admiracién favorece una relacién mas abierta con el conocimiento,
estimula la creatividad y fortalece la motivacioén intrinseca para aprender. En
este sentido, la pedagogia silesiana puede interpretarse como una pedagogia
del despertar, orientada a mantener viva la capacidad de sorprenderse ante la
realidad.

14.4.9.- Educar para la presencia

Finalmente, la insistencia de Silesius en el valor del instante presente
sugiere un principio pedagogico particularmente pertinente para nuestro
tiempo. Vivimos en una cultura caracterizada por la dispersion atencional, la
multitarea y la aceleracién permanente. La conciencia se encuentra
frecuentemente fragmentada entre multiples estimulos y preocupaciones.
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Frente a esta situacion, educar para la presencia significa desarrollar la
capacidad de atencién profunda, escucha auténtica y participacidon consciente
en la experiencia inmediata. No se trata tinicamente de una técnica de
concentracion, sino de una forma de habitar el mundo con mayor plenitud y
profundidad.

La educacion de la presencia favorece aprendizajes mas significativos,
relaciones humanas méas auténticas y una mayor capacidad para encontrar
sentido en la experiencia cotidiana. En este aspecto, la herencia de Silesius
dialoga directamente con las actuales pedagogias contemplativas y con las
investigaciones sobre atencién consciente desarrolladas en las ultimas
décadas.

En conjunto, los principios pedagodgicos inspirados en Angelus Silesius
configuran una auténtica pedagogia de la conciencia. Su objetivo no consiste
Gnicamente en formar individuos competentes, sino personas capaces de
desarrollar interioridad, sentido critico, presencia, creatividad, apertura y
profundidad humana. En un contexto cultural dominado por la aceleracion, la
fragmentacion y la logica del rendimiento, estas propuestas conservan una
notable actualidad y ofrecen valiosos recursos para repensar el significado
mismo de educar.

~ 315~






15.- Miguel de Molinos (1628-1696)

«...Has de saber que tu alma es el centro, la morada y el reino
de Dios. Que para que el gran Rey descanse en ese trono de tu
alma, has de procurar tenerla limpia, quieta, vacia y
pacifica...».

Guia espiritual, Libro I (1675/2020)

«...Tres maneras hay de silencio: el primero es de palabras, el
segundo de deseos y el tercero de pensamientos. El primero es
perfecto, el segundo mds perfecto y el tercero perfectisimo...».

Guia espiritual, Libro I (1675/2020)

«...El camino interior no es para los muchos, sino para los que
han sido llamados a la quietud, al silencio y al descanso de la
nada...».

Guia espiritual, Libro I1II (1675/2020)

«...La sociedad del rendimiento y de la actividad genera un
cansancio que aisla y divide. La vida contemplativa no es
pasividad, sino otra forma, mas alta, de actividad...».

Byung-Chul Han
Vida contemplativa (2023)

Pocas figuras del siglo XVII condensan con tanta intensidad la tensién
entre la interioridad de la conciencia y los dispositivos institucionales de
control como Miguel de Molinos. Sacerdote aragonés afincado en Roma,
director espiritual de extraordinaria influencia y autor de la Guia espiritual
(1675), Molinos formul6 una doctrina —el llamado quietismo— que ofrecia un
mapa preciso del territorio interior del alma y, a la vez, desafiaba el régimen
barroco de la devociéon multiplicada, externa y meritoria. Su condena por la
Inquisicién romana en 1687, mediante la bula Coelestis Pastor de Inocencio
X1, y su muerte en prisiéon en 1696, lo convirtieron en uno de los grandes
silenciados de la historia de la espiritualidad occidental (MENENDEZ
PELAYO, 2007; MORENO, 1992; RODRIGUEZ LOPEZ-ROS, 2023).
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La inclusi6on de Molinos en una historia transdisciplinar de la filosofia de
la conciencia no es un gesto erudito ni meramente compensatorio. Responde
a una conviccidn que recorre toda esta serie: que la mistica contemplativa —y
de manera muy sefialada la mistica del vacio y de la nada— constituye un
laboratorio precoz y de gran finura para el estudio fenomenoléogico de los
estados de conciencia, de la atencién, de la pasividad receptiva y de la
disolucion del yo. Mucho antes de que la psicologia, la fenomenologia o las
neurociencias contemplativas dispusieran de un vocabulario cientifico, los
contemplativos como Molinos cartografiaron con precisiéon asombrosa lo que
hoy llamariamos desautomatizaciéon de la conciencia, atenciéon desnuda o
reposo del modo narrativo del yo (DE CERTEAU, 2006; VARELA;
THOMPSON; ROSCH, 1992).

El interés filos6fico de Molinos reside, ante todo, en su radical
fenomenologia de la pasividad. Frente a una tradicién que concebia la oracién
como esfuerzo discursivo, imaginativo y voluntario, Molinos describe un
modo de conciencia caracterizado por el dejar de hacer, por el silencio de los
pensamientos y por la suspensiéon de la actividad representacional. Esta
«oracion de quietud» plantea, en términos rigurosamente filoséficos, una
pregunta capital: ¢qué queda de la conciencia cuando cesan los contenidos, las
imagenes y los actos voluntarios? La respuesta de Molinos —una presencia
desnuda, un estar sin objeto, una receptividad pura— anticipa intuiciones que
reapareceran en la fenomenologia de la atencion, en la psicologia
transpersonal y en la investigaciéon empirica sobre la meditacion (JAMES,
2017; GOLEMAN; DAVIDSON, 2018).

Conviene, sin embargo, una valoracién critica y matizada. El quietismo
encierra un riesgo que la tradicion liberadora no puede pasar por alto: la
deriva hacia una pasividad que abdica de la responsabilidad histérica, que
confunde la quietud interior con la indiferencia ante la injusticia y que puede
degenerar en quietismo politico y social. Una lectura desde la pedagogia critica
(FREIRE, 1975) y desde la teologia de la liberacion (BOFF, 2001,
GUTIERREZ, 2022) exige distinguir cuidadosamente entre la quietud como
receptividad fecunda —preambulo de una accion mas licida y desprendida—
yla quietud como anestesia que desactiva el compromiso. Este capitulo asume
esa tension no como un defecto a ocultar, sino como el nudo problematico del
que extraer las aportaciones més fecundas de Molinos para una Educacion de
la Conciencia que sea, a la vez, contemplativa y transformadora.

Recuperar a Molinos hoy es, ademas, un acto de justicia epistémica. Su
rehabilitacion literaria y filoséfica, impulsada en lengua espafiola sobre todo
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por el poeta José Angel Valente (2020), restituy a un autor injustamente
reducido a la categoria de hereje y devolvi6 a la cultura hispanica una de sus
voces mas originales sobre el silencio, el vacio y la interioridad. En el marco
del pensamiento complejo (MORIN, 1994) y de la transdisciplinariedad
(NICOLESCU, 2009), Molinos se nos aparece como un pensador de las
fronteras: entre teologia y psicologia, entre experiencia y dogma, entre la
palabra y su agotamiento en el silencio.

15.1.- Apuntes biograficos

Miguel de Molinos Zuxia naci6 el 29 de junio de 1628 en Muniesa
(Teruel), en una familia de posicion relativamente acomodada vinculada a la
pequeha burguesia rural aragonesa. Aunque la tradicion biografica mas
difundida situé durante mucho tiempo su nacimiento el 21 de junio, las
investigaciones documentales modernas han confirmado la fecha del 29 de
junio (RODRIGUEZ LOPEZ-ROS, 2022). Desde sus primeros afios quedd
inserto en un contexto marcado por la espiritualidad de la Contrarreforma, la
expansion de las 6rdenes religiosas reformadas y el fortalecimiento de los
mecanismos de control doctrinal impulsados por la monarquia hispanica y la
Iglesia postridentina.

A los dieciocho ahos abandoné su localidad natal para trasladarse a
Valencia, uno de los principales centros intelectuales y religiosos de la Corona
de Aragon. Alli ingreso en el Colegio de San Pablo de los jesuitas, donde recibid
una sélida formacién teologica y espiritual. La influencia ignaciana resulté
decisiva en su primera etapa intelectual. El énfasis en el examen interior, el
discernimiento de los movimientos del alma y la centralidad de la experiencia
espiritual dejaron una huella permanente en su pensamiento posterior
(RODRIGUEZ LOPEZ-ROS, 2023).

Su ordenacibn sacerdotal en 1652 y la obtencién posterior del doctorado
en teologia consolidaron una trayectoria inicialmente convencional dentro de
la Iglesia de su tiempo. Sin embargo, ya durante estos afios comenz6 a mostrar
una inclinacién particular hacia la direccién espiritual y la vida interior, mas
interesada por la transformacion del alma que por las disputas escolasticas.
Diversos testimonios contemporaneos lo describen como un sacerdote
prudente, moderado y dotado de una notable capacidad para el
acompafamiento espiritual (TELLECHEA IDIGORAS, 1987).
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15.1.1.- Valencia: laboratorio de una espiritualidad interior

La etapa valenciana fue mucho mas que un periodo de formaciéon
académica. Constituyd el verdadero laboratorio donde se gestaron las
intuiciones fundamentales que mas tarde cristalizarian en la Guia espiritual.

Molinos ejercioé como beneficiado de la iglesia de San Andrés y mantuvo
estrechos contactos con instituciones que representaban algunas de las
corrientes espirituales mas vivas de la época. Frecuent6 el Oratorio de San
Felipe Neri, donde encontré un modelo de espiritualidad centrada en la
interiorizacion de la fe y en la uni6n entre contemplacién y caridad. Asimismo,
estuvo vinculado a ambientes franciscanos descalzos y participd activamente
en la Escuela de Cristo, asociacion dedicada a la practica de la oraciéon mental,
la penitencia, la humildad y la transformacién interior (RODRIGUEZ LOPEZ-
ROS, 2023).

La importancia de esta experiencia dificilmente puede exagerarse. En la
Escuela de Cristo encontrd una sintesis practica entre ascetismo, examen de
conciencia y oraciéon contemplativa que anticipa muchos de los elementos que
desarrollara posteriormente. Alli aprendi6 que la vida espiritual no consistia
GUnicamente en la observancia exterior ni en la acumulaciéon de conocimientos
teologicos, sino en una progresiva transformacion interior que debia
desembocar en la conformidad de la voluntad humana con la voluntad divina.

Durante estos afios redact6 también su primera obra conocida, Devocién
de la buena muerte con ejercicios de meditacién (1662), publicada bajo
pseudénimo. El texto revela ya una preocupacion constante por la
interiorizacion de la experiencia religiosa y por la preparaciéon del alma para
el encuentro con Dios.

15.1.2.- Roma: maduracion y expansion de una propuesta
espiritual

En 1663 Molinos viaj6 a Roma como postulador de la causa de
beatificaciéon del venerable Francisco Jerénimo Simé. Lo que inicialmente
parecia una mision temporal termin6 convirtiéndose en un traslado definitivo.
La Ciudad Eterna se transformé en el escenario donde alcanzaria tanto su
maxima influencia como su caida.
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La Roma barroca cons- o
MIGUEL

tituia entonces el centro es- "%, pE MOLINOS

Wb ¥

piritual y politico del catoli-
cismo mundial. En ella con-
vergian corrientes teologi-
cas, intereses diplomaéticos,
conflictos entre 6rdenes reli-
giosas y proyectos de re-
forma espiritual. Molinos
supo integrarse rapidamente
en ese complejo ambiente
gracias a su reputacién como
director espiritual y a sus ex-
traordinarias  habilidades
para el acompanamiento de
almas.

Su circulo de influencia
creci6 de forma constante.
Entre sus discipulos y pro-
tectores figuraron nobles, re- 17 Miguel de Molinos (1628-1696) Sacerdote y mistico

ligiosos, cardenales y perso- espafiol, figura central del quietismo y autor de la célebre
najes proximos a la curia Guia espiritual. .L’os simbolos presentgs en Ia. composicion

o evocan la oracién contemplativa, la libertad interior y las
pontificia. Entre ellos des- vicisitudes que marcaron su vida y su legado espiritual.
tac6 especialmente Bene-

detto Odescalchi, futuro papa Inocencio XI, quien durante afios mostré apre-
cio y confianza hacia el sacerdote aragonés (MENENDEZ PELAYO,
1882/2007; TELLECHEA IDIGORAS, 1987).

La actividad principal de Molinos en Roma fue la direcci6én espiritual. Mi-
les de personas acudieron a él en busca de orientacién. La abundante corres-
pondencia que mantuvo durante aquellos afios —se calcula que escribi6 varios
miles de cartas— muestra hasta qué punto su influencia se habia extendido
por amplios sectores de la sociedad romana (RODRIGUEZ LOPEZ-ROS,

2023, p. 30-32).

Esta experiencia pastoral fue decisiva para la elaboracion de su
pensamiento. A diferencia de muchos te6logos de gabinete, Molinos construy6
su doctrina a partir de problemas concretos surgidos en la direccion espiritual.
La Guia espiritual no naci6 como un tratado abstracto, sino como la
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sistematizacion de décadas de observacion de los procesos interiores de
quienes buscaban una vida mas profunda de uni6én con Dios.

15.1.3.- El nacimiento de la Guia espiritual

En 1675 apareci6é en Roma la obra que aseguraria la fama de Molinos:
Guia espiritual que desembaraza al alma y la conduce por el interior camino
para alcanzar la perfecta contemplacién y el rico tesoro de la interior paz.

El libro sintetizaba una larga tradicién espiritual que incluia influencias
agustinianas, ignacianas, carmelitanas, franciscanas y renano-flamencas. Sin
embargo, su originalidad radicaba en la radicalidad con la que proponia el
camino del desapego interior. Para Molinos, el progreso espiritual requeria
una progresiva liberacion de los apegos, imagenes, discursos mentales y
movimientos egocéntricos que impedian la accién transformadora de Dios en
el alma.

La enorme difusion de la obra demuestra que respondia a inquietudes
espirituales muy extendidas en la Europa del siglo XVII. En pocos afios fue
traducida a numerosas lenguas y conocié multiples ediciones. Su éxito
revelaba la existencia de una sensibilidad religiosa que buscaba formas mas
interiores de experiencia espiritual en una época caracterizada por la
proliferacion de practicas devocionales externas (MOLINOS, 1675/2020;
VALENTE, 1989).

15.1.4.- Entre la renovacion espiritual y la sospecha
doctrinal

Precisamente aquello que explicaba el éxito de Molinos fue también la
causa de su progresivo aislamiento.

Su insistencia en la oracién interior, la contemplacién silenciosa y el
abandono de la propia voluntad comenzd a despertar suspicacias entre
sectores eclesiasticos preocupados por la posible minimizaciéon de los
sacramentos, de la ascética tradicional y de las mediaciones institucionales.
Las tensiones teologicas se vieron agravadas por rivalidades entre 6rdenes
religiosas, intereses politicos internacionales y conflictos internos de la curia
romana.

Las investigaciones historicas modernas muestran que la controversia en
torno a Molinos no puede explicarse exclusivamente en términos doctrinales.
Factores eclesiasticos, diplomaéticos y personales desempenaron también un
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papel decisivo. Su creciente prestigio y la amplitud de su red de influencia
terminaron convirtiéndolo en una figura incobmoda para distintos grupos de
poder (TELLECHEA IDIGORAS, 1987; RODRIGUEZ LOPEZ-ROS, 2022).

15.1.5.- El proceso inquisitorial y los afios de prision

En 1685 Molinos fue arrestado por orden del Santo Oficio. Comenz6
entonces un largo proceso que examind minuciosamente sus escritos, su
correspondencia y su actividad como director espiritual.

La bula Coelestis Pastor, promulgada por Inocencio XI en 1687, condend
sesenta y ocho proposiciones atribuidas a Molinos. Tras la abjuracion publica,
fue condenado a reclusiéon perpetua.

Pas6 los dltimos nueve anos de su vida en prisién, donde muri6 el 28 de
diciembre de 1696. La desaparicion posterior de gran parte de la
documentacion procesal dificult6é durante siglos una valoracion equilibrada de
su figura. Como sefiala Javier Melloni en el prélogo de la obra “Cartas para el
ejercicio de la oracién mental” (2023), la destrucciéon de numerosas actas del
proceso contribuydé decisivamente a que durante mucho tiempo
predominaran las interpretaciones polémicas sobre su pensamiento antes que
el estudio directo de sus escritos.

Paraddjicamente, la experiencia del encarcelamiento parece haber
confirmado existencialmente algunos de los temas centrales de su obra: el
abandono, la renuncia al control, la aceptacion radical de la adversidad y la
transformacion interior mediante el vaciamiento de si mismo.

15.1.6.- Redescubrimiento contemporaneo

Durante mas de dos siglos el nombre de Molinos permaneci6é asociado
casi exclusivamente a la condena del quietismo. Sin embargo, a partir del siglo
XX comenz6 un proceso de revision historiografica que modifico
profundamente esta imagen.

Las investigaciones documentales de José Ignacio Tellechea Idigoras
permitieron reconstruir con rigor histérico el contexto del proceso
inquisitorial y distinguir entre la doctrina efectivamente ensehada por
Molinos y las interpretaciones posteriores de sus adversarios. Paralelamente,
autores como José Angel Valente destacaron la profundidad literaria y
espiritual de su pensamiento, presentandolo como uno de los grandes
maestros occidentales de la interioridad.
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Hoy Miguel de Molinos es considerado una figura clave para comprender
la tradiciéon contemplativa cristiana. Su obra se estudia en didlogo con la
mistica carmelitana, la tradicién renana, la espiritualidad oriental y las
modernas investigaciones sobre la experiencia contemplativa, la atenciéon y la
transformacion de la conciencia. La trayectoria vital que lo condujo desde la
pequeiia localidad aragonesa de Muniesa hasta las carceles de la Inquisicién
romana constituye, al mismo tiempo, una de las historias méas fascinantes y
complejas de la espiritualidad europea moderna.

15.2.- Aportaciones fundamentales

La relevancia de Miguel de Molinos para una filosofia de la conciencia no
reside tnicamente en su condicién de maestro espiritual del siglo XVII, sino
en haber elaborado una de las descripciones mas precisas y radicales de la
experiencia interior en la tradicién occidental. Su obra constituye una
auténtica fenomenologia de la conciencia contemplativa, construida a partir
de la observacion sistematica de los procesos de atencion, recogimiento,
silencio, desapego y transformacién del yo. En una época dominada por las
controversias teologicas y por los sistemas metafisicos de la modernidad
naciente, Molinos desplaz6 el centro de gravedad hacia la experiencia
inmediata de la interioridad, explorando dimensiones de la conciencia que
solo siglos después volverian a ser objeto de interés para la fenomenologia, la
psicologia de la atencidén, los estudios sobre la meditaciéon y las ciencias
contemplativas.

Lejos de limitarse a una doctrina ascética, su propuesta constituye una
reflexion sobre las posibilidades mas profundas de la experiencia consciente:
la relacion entre actividad y receptividad, entre pensamiento y silencio, entre
identidad y desapropiacion, entre presencia y representaciéon. Desde esta
perspectiva, la obra molinosiana puede entenderse como una de las
contribuciones més originales de la tradicibn mistica occidental a la
comprensién de la naturaleza y el desarrollo de la conciencia.

15.2.1.- La distincion entre meditacion y contemplacion

La aportaciéon arquitecténica fundamental de Molinos consiste en la
distincién rigurosa entre meditaciéon y contemplacién, concebidas no como
grados cuantitativos de una misma actividad, sino como modalidades
cualitativamente diferentes de funcionamiento de la conciencia.
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La meditacion pertenece al 4mbito de la actividad psicologica ordinaria.
En ella intervienen la memoria, la imaginacién, el razonamiento, la reflexiéon
discursiva y los afectos voluntarios. La conciencia trabaja sobre
representaciones, conceptos e imagenes con el propodsito de orientar la
voluntad hacia Dios. En sus tempranas Cartas para el ejercicio de la oracion
mental, Molinos describe con detalle este proceso, mostrando céomo la
memoria evoca contenidos, el entendimiento los examina y la voluntad
responde mediante afectos de amor, arrepentimiento o gratitud (MOLINOS,
2023).

La contemplaci6n, por el contrario, inaugura un régimen completamente
distinto. Cuando la conciencia alcanza cierto grado de maduracion interior,
cesa progresivamente la necesidad de producir pensamientos, imigenes o
razonamientos. La atencion deja de orientarse hacia objetos particulares y
descansa en una presencia simple, inmediata y silenciosa. Como afirma
Molinos, al llegar al puerto de la contemplaciéon «deben entonces cercenar los
discursos y reposar quieta, con una atencion amorosa y sencilla vista de
Dios» (MOLINOS, 2023).

Desde una perspectiva fenomenoldgica, esta distincién anticipa la
diferencia entre una conciencia intencional orientada hacia contenidos y una
conciencia caracterizada por la pura presencia atencional. Aunque formulada
en lenguaje teologico, la intuicién resulta extraordinariamente moderna: la
conciencia no se identifica necesariamente con la produccién constante de
pensamientos, sino que puede adoptar modos de presencia no discursivos y
no representacionales.

Esta observacion anticipa cuestiones que reapareceran posteriormente
en William James, Edmund Husserl, Maurice Merleau-Ponty y en numerosas
investigaciones contempordneas sobre la atencidén plena y los estados
contemplativos (JAMES, 2017; VARELA; THOMPSON; ROSCH, 1992).

15.2.2.- La oracion de quietud y la fenomenologia de la
pasividad

El ntcleo més original del pensamiento de Molinos es probablemente su
analisis de la llamada oracién de quietud. En ella el sujeto abandona el
esfuerzo por producir experiencias espirituales y aprende a permanecer
receptivamente abierto a una realidad que no puede ser fabricada por la
voluntad.
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Esta descripcion constituye una auténtica fenomenologia de la pasividad.
Frente a la tradiciéon filosofica occidental dominante, que identifica la
conciencia con operaciones activas como pensar, juzgar, decidir o representar,
Molinos sitia en el centro una modalidad receptiva de la experiencia. La
plenitud de la conciencia no se alcanza mediante una intensificacion de la
actividad mental, sino mediante la capacidad de dejar de intervenir.

Esta inversion posee profundas implicaciones filoso6ficas. Sugiere que
existen formas superiores de presencia que no dependen de la iniciativa del
sujeto, sino de su disponibilidad. La conciencia aparece asi menos como una
instancia productora y mas como un espacio de acogida.

En este sentido, Molinos anticipa reflexiones contemporaneas sobre la
receptividad desarrolladas por autores como Emmanuel Levinas, Jean-Louis
Chrétien o Michel Henry, para quienes la experiencia humana fundamental
consiste muchas veces en recibir antes que en producir (HENRY, 2001;
CHRETIEN, 2024).

La pasividad en Moinos no implica inercia ni inconsciencia. Se trata de
una vigilancia silenciosa, una atencién sostenida que renuncia al control sin
perder lucidez. Esta combinacion de alerta y desapropiaciéon constituye una de
las aportaciones més refinadas de su psicologia espiritual.

15.2.3.- El silencio interior y los tres silencios

Otro de los aportes més originales de Molinos es su anélisis del silencio
interior como condiciéon de profundizacién de la conciencia.

Su conocida doctrina de los tres silencios —silencio de palabras, silencio
de deseos y silencio de pensamientos— puede interpretarse como una
cartografia fenomenologica de los distintos niveles de aquietamiento de la
experiencia consciente.

El primer silencio suspende la verbalizacion exterior. El segundo atentia
la actividad volitiva y el impulso constante hacia la satisfaccion de deseos. El
tercero alcanza el nivel mas profundo al aquietar la corriente habitual de
representaciones mentales.

La importancia de esta gradacién radica en que identifica con notable
precision tres dimensiones fundamentales del psiquismo humano: lenguaje,
voluntad y pensamiento. La transformacion de la conciencia exige trabajar
progresivamente sobre cada una de ellas.
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Molinos no entiende el silencio como mera ausencia de actividad, sino
como una modalidad positiva de conocimiento. Se trata de un saber que no
surge de la acumulaciéon de informacién, sino del despejamiento de
obstaculos. En esta perspectiva converge con la tradicion apofatica de Dionisio
Areopagita, la doctrina del «no saber sabiendo» de san Juan de la Cruz y la
teologia negativa medieval (DE CERTEAU, 2006).

Desde una perspectiva contempordnea, sus observaciones resultan
especialmente relevantes porque anticipan fenémenos estudiados
actualmente por la neurociencia contemplativa, particularmente la
disminucién de la actividad asociativa espontanea y del denominado mind
wandering o divagaciéon mental.

15.2.4.- La nada, la aniquilacion y la transformacion del yo

Pocas categorias han sido tan mal comprendidas en la obra de Molinos
como la nocion de aniquilacion.

Lejos de designar la destruccién del sujeto, la aniquilacién expresa un
proceso de descentramiento progresivo mediante el cual el individuo deja de
organizar toda experiencia alrededor de su propio interés, voluntad o
autoafirmacién. Lo que desaparece no es la conciencia, sino la apropiaciéon
egocéntrica de la experiencia.

La «nada» de Molinos constituye asi una categoria antropolégica antes
que metafisica. Designa el vaciamiento de las estructuras de posesi6on
psicoldgica que mantienen encerrada a la conciencia en si misma. Cuanto mas
se debilita esta autoafirmacién permanente, mas abierta queda la conciencia
a una realidad que la trasciende.

Desde el punto de vista filoséfico, esta concepcién introduce una critica
radical de la subjetividad autosuficiente que comenzaba a configurarse en la
modernidad. Frente al sujeto autocentrado y dueno de si mismo, Molinos
presenta una subjetividad dinamica, receptiva y transformable.

Las resonancias con las tradiciones contemplativas orientales son
evidentes. Sin identificarse con ellas, la doctrina de Molinos converge con
determinadas formulaciones budistas del no-yo (anatta) y con concepciones
contemporaneas de la identidad como proceso emergente y no como sustancia
fija (PANIKKAR, 2005).
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La aniquilaciéon no conduce al vacio nihilista, sino a una forma més
amplia de presencia. El yo disminuye para que la conciencia pueda expandirse
mas alla de sus limites habituales.

15.2.5.- La interioridad como morada y centro

La concepcion de Molinos de la interioridad constituye otra de sus
contribuciones fundamentales.

Heredero de san Agustin y de Teresa de Jests, Molinos concibe la
conciencia como un centro interior donde acontece el encuentro decisivo con
la realidad tltima. Sin embargo, simplifica considerablemente las elaboradas
arquitecturas simbolicas de la tradicion precedente y reduce la experiencia
espiritual a su ndcleo esencial: el recogimiento silencioso.

La conciencia aparece asi, como una morada mas que como una facultad.
No se define prioritariamente por sus operaciones cognitivas, sino por su
capacidad de hospedar una presencia transformadora.

Esta comprension topolégica de la conciencia posee importantes
implicaciones filos6ficas y pedagogicas. Frente a una cultura orientada hacia
la exterioridad, la aceleracion y la dispersion, Molinos afirma la necesidad de
regresar continuamente a un centro interior que actiia como principio de
integracion personal.

La interioridad no constituye un repliegue narcisista ni una huida del
mundo. Por el contrario, es la condiciéon que permite una relacion mas libre,
mas licida y menos reactiva con la realidad.

15.2.6.- La critica de la dispersion

Una ultima aportacion de notable actualidad es su critica de la dispersion.

Molinos observa que la acumulaciéon de practicas religiosas, lecturas,
ejercicios y devociones puede convertirse paradéjicamente en un obstaculo
para la transformacién interior cuando sustituye el verdadero trabajo de
recogimiento. Su critica no se dirige contra las practicas en si mismas, sino
contra su proliferacién indiscriminada y contra la ilusion de que la cantidad
pueda reemplazar a la profundidad.

Desde una perspectiva contemporanea, esta reflexion adquiere una
sorprendente vigencia. El problema descrito por Molinos en el ambito
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religioso reaparece hoy en el ambito cognitivo y cultural bajo la forma de
hiperestimulacién, sobrecarga informativa y fragmentacién de la atenci6n.

Su propuesta puede interpretarse como una temprana fenomenologia de
la economia de la atencién. La conciencia dispersa entre multiples estimulos
pierde profundidad, continuidad y capacidad de presencia. Solo mediante el
recogimiento puede recuperar su unidad fundamental.

En este punto, las intuiciones de Molinos encuentran resonancias
notables en las criticas contemporaneas de la sociedad del rendimiento y de la
hiperactividad desarrolladas por Byung-Chul Han, quien ha mostrado como
la proliferacién de estimulos y exigencias conduce a formas cada vez mas
profundas de agotamiento atencional y existencial (HAN, 2012; 2023).

En conjunto, la obra de Miguel de Molinos ofrece una de las
exploraciones mas profundas de la conciencia realizadas en la tradici6n
occidental. Sus analisis de la atenciéon, el silencio, la receptividad, la
transformacion del yo y la interioridad contintian dialogando fecundamente
con la fenomenologia, la psicologia contemplativa y las investigaciones
actuales sobre la naturaleza de la experiencia consciente.

15.3.- Correlatos contemporaneos

La recuperacion historiografica y filos6fica de Miguel de Molinos durante
el siglo XX ha permitido descubrir que muchas de sus intuiciones trascienden
ampliamente el contexto religioso en el que fueron formuladas. Leidas desde
las ciencias de la conciencia, la fenomenologia, la psicologia contemplativa o
las teorias contemporaneas de la complejidad, sus descripciones de la
atencion, el silencio, la receptividad y la transformacion del yo revelan una
sorprendente actualidad. Sin anacronismos ni identificaciones simplistas,
resulta posible establecer un fecundo didlogo entre la experiencia
contemplativa descrita por Molinos y algunos de los desarrollos més
significativos del pensamiento contemporaneo sobre la mente, la subjetividad
y la condicién humana.

15.3.1.- Neurociencia contemplativa y meditacién

Uno de los campos donde las intuiciones de Molinos encuentran
resonancias mas evidentes es la neurociencia contemplativa, disciplina que
estudia los efectos de las practicas meditativas y contemplativas sobre el
cerebro, la cognicién y la experiencia subjetiva.
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Durante las altimas décadas, investigaciones basadas en neuroimagen
funcional han mostrado que los estados meditativos profundos suelen ir
acompafiados de modificaciones en la denominada Default Mode Network
(DMN), la red neuronal asociada a la actividad autorreferencial, la
construccién narrativa del yo y la divagaciéon mental espontanea. Los estudios
realizados con meditadores expertos indican una disminucion significativa de
la actividad asociada a la rumiacion, la autoproyecciéon y el pensamiento
repetitivo, acompafnada por un aumento de la estabilidad atencional y de la
regulacién emocional (GOLEMAN; DAVIDSON, 2017).

Estas observaciones recuerdan de manera notable las descripciones de
Molinos del «silencio de los pensamientos» y de la «quietud interior». Cuando
Molinos propone suspender gradualmente el flujo discursivo de la mente para
acceder a una atencion simple y recogida, esti describiendo fenémenos que
hoy pueden estudiarse mediante metodologias experimentales sin que ello
implique reducir la experiencia contemplativa a sus correlatos
neurobiolégicos.

Particularmente relevante resulta la convergencia entre la distincion de
Molinos entre meditacién y contemplacioén y la diferenciacién contemporanea
entre focused attention (atencidn focalizada) y open monitoring (monitoreo
abierto). Mientras la primera implica dirigir deliberadamente la atencion
hacia un objeto determinado, la segunda consiste en mantener una conciencia
abierta y receptiva de la experiencia sin focalizaciéon exclusiva. La
contemplacion descrita por Molinos presenta numerosas analogias con esta
segunda modalidad.

Asimismo, la nocién de «atenciéon desnuda» (bare attention)
desarrollada en el &ambito del mindfulness contemporaneo puede
interpretarse como una reformulacion secularizada de procesos de
observacidn interior que la tradiciéon contemplativa cristiana habia explorado
durante siglos (KABAT-ZINN, 2004). Desde esta perspectiva, Molinos
aparece como un precursor de la investigaciéon sistematica de los estados de
conciencia caracterizados por una atencion estable, silenciosa y no reactiva.

15.3.2.- Fenomenologia, neurofenomenologia y ciencias de
la mente

La fenomenologia constituye probablemente el marco filoséfico mas
fértil para comprender la actualidad de Molinos. Su obra puede leerse como
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una descripcién minuciosa de transformaciones de la experiencia consciente
realizadas desde una perspectiva rigurosamente introspectiva.

La insistencia de Molinos en la diferencia entre actividad mental y
receptividad remite directamente a las investigaciones de Edmund Husserl
sobre las sintesis pasivas, es decir, aquellos procesos mediante los cuales la
experiencia se constituye sin intervencion explicita de la voluntad. Del mismo
modo, la descripcién de una conciencia capaz de permanecer abierta sin
producir constantemente representaciones encuentra paralelos en la
fenomenologia de la atencion desarrollada posteriormente por autores como
Merleau-Ponty, Michel Henry o Jean-Louis Chrétien.

Especialmente significativo resulta el dialogo con la neurofenomenologia
propuesta por Francisco Varela. Este programa pretende integrar las
descripciones en primera persona de la experiencia vivida con los estudios
neurocientificos en tercera persona, evitando tanto el reduccionismo biologico
como el subjetivismo puro (VARELA; THOMPSON; ROSCH, 1992).

Desde esta perspectiva, los relatos contemplativos de Molinos adquieren
un valor epistemolégico singular. No constituyen Gnicamente documentos
espirituales, sino también observaciones refinadas sobre estados de
conciencia poco accesibles a la introspeccion ordinaria. La tradicion
contemplativa aparece asi, como una auténtica «tecnologia de observaciéon de
la experiencia», capaz de producir descripciones sistematicas susceptibles de
dialogo con las ciencias cognitivas contemporaneas.

15.3.3.- Plasticidad del yo y las nuevas teorias de la
subjetividad

Uno de los aspectos més sorprendentes de la actualidad de Molinos
reside en su concepcion de la identidad personal.

La filosofia moderna heredé ampliamente la imagen cartesiana del sujeto
como entidad estable, autoconsciente y autosuficiente. Sin embargo, gran
parte del pensamiento contemporaneo ha cuestionado esta visiéon
sustancialista. Desde la fenomenologia, la psicologia cognitiva, las
neurociencias y las teorias narrativas del yo, la subjetividad aparece cada vez
méas como un proceso dinidmico y emergente.

La doctrina de Molinos de la aniquilacién puede reinterpretarse en este
contexto como una reflexién sobre la plasticidad de la identidad. Lo que
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Molinos propone no es la destruccion del sujeto, sino la transformacion de las
estructuras egocéntricas que organizan la experiencia. El yo deja de ocupar
una posicion absoluta y se convierte en un proceso abierto de relacion,
recepcion y transformacion.

Esta intuicion converge con numerosas investigaciones actuales que
muestran que la identidad personal es menos una sustancia fija que una
construccién dinamica dependiente de procesos biograficos, corporales,
culturales y relacionales (DAMASIO, 2018).

Asimismo, las analogias con determinadas tradiciones contemplativas
orientales han sido ampliamente sefialadas. Sin ignorar las diferencias
doctrinales, la critica de Molinos del apego al yo presenta notables afinidades
con las reflexiones budistas sobre el caricter procesual y no sustancial de la
identidad (PANIKKAR, 2005).

15.3.4.- Byung-Chul Han y la critica de la sociedad del
rendimiento

Probablemente ningtn filésofo contemporaneo ha contribuido tanto a
revalorizar la dimensién contemplativa de la existencia como Byung-Chul
Han.

Su diagnéstico de la sociedad actual describe una cultura dominada por
la hiperactividad, la aceleracion, la sobreexposicién informativa y la presion
permanente hacia el rendimiento. En este contexto, la experiencia
contemplativa deja de aparecer como una reliquia del pasado para convertirse
en una necesidad antropolégica fundamental.

Han sostiene que la crisis contemporanea no deriva principalmente de la
represion, sino del exceso de positividad, productividad y autoexplotacién. El
sujeto moderno vive sometido a una constante movilizacién de si mismo que
dificulta profundamente la atencién sostenida, el recogimiento y la
experiencia de profundidad temporal (HAN, 2012).

Las criticas formuladas por Molinos contra la dispersion de la atencion,
la multiplicacion de practicas externas y la incapacidad para permanecer en
silencio adquieren aqui una nueva relevancia. Lo que en el siglo XVII aparecia
como una advertencia espiritual puede interpretarse hoy como una critica
anticipada a los mecanismos de fragmentacion cognitiva caracteristicos de la
cultura digital.
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Particularmente significativa resulta la obra Vida contemplativa: elogio
de la inactividad (HAN, 2023), donde la contemplacion deja de entenderse
como mera pasividad para convertirse en una forma superior de presencia.
Esta reinterpretacién permite corregir algunas caricaturas histdricas del
quietismo. La quietud de Molinos no equivale a inaccion ni a indiferencia, sino
a una modalidad de conciencia capaz de actuar desde una mayor libertad
interior.

La contemplacion no aparece entonces como negacion de la accibén, sino
como condicion de posibilidad de una accién mas licida, menos reactiva y mas
profundamente humana.

15.3.5.- Psicologia contemplativa, mindfulness y bienestar
integral

Otro ambito donde la influencia indirecta de intuiciones semejantes a las
de Molinos resulta especialmente visible es la psicologia contemplativa.

Las investigaciones actuales sobre mindfulness, compasion, regulacién
emocional y bienestar psicologico han mostrado que determinadas practicas
de atencién consciente favorecen una reduccion del estrés, una mayor
estabilidad afectiva y una percepcion menos reactiva de la experiencia
(DAVIDSON; GOLEMAN, 2017).

Aunque estos enfoques suelen desarrollarse en contextos seculares y
terapéuticos, comparten con Molinos varios elementos fundamentales: la
observacion de los pensamientos sin identificacién automaética, la reduccién
de la reactividad emocional, el cultivo del silencio interior y la importancia de
la presencia consciente.

Sin embargo, existe también una diferencia importante. Mientras
muchos programas contemporaneos se orientan prioritariamente al bienestar
psicolégico, la propuesta de Molinos persigue una transformacion integral del
sujeto que incluye dimensiones éticas, espirituales y existenciales maés
amplias. Esta diferencia recuerda la necesidad de evitar reducciones
psicologizantes de la experiencia contemplativa.

15.3.6.- Dialogo interreligioso y mistica comparada

La recuperacion contemporanea de la mistica ha favorecido también un
renovado diilogo entre tradiciones religiosas.
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Las categorias de Molinos de silencio, vacio, desapego y descentramiento
permiten establecer puentes con experiencias descritas en contextos
culturales muy diversos. Numerosos estudios comparativos han sefialado
analogias entre la contemplacion cristiana, la vacuidad budista (Sunyata), el
anatta o no-yo, el silencio zen, la experiencia sufi del aniquilamiento (fana) y
diversas formas de espiritualidad advaita.

Autores como Thomas Merton, Raimon Panikkar y Henri Le Saux
mostraron que las grandes tradiciones contemplativas comparten ciertas
estructuras experienciales fundamentales, aunque las interpreten mediante
marcos doctrinales diferentes (PANIKKAR, 2005).

Desde esta perspectiva, Molinos puede ser leido como uno de los
representantes occidentales mas significativos de wuna antropologia
contemplativa universal centrada en la transformaciéon de la conciencia
mediante el desapego y la interiorizacion.

15.3.7.- Pensamiento complejo y transdisciplinariedad

Las experiencias descritas por Molinos desafian cualquier intento de
explicacion reduccionista. Su comprension exige articular dimensiones
psicologicas, filosoficas, culturales, neurobiolbgicas, espirituales y educativas.

Precisamente por ello, el pensamiento complejo de Edgar Morin ofrece
un marco particularmente adecuado para abordar la experiencia
contemplativa. Morin insiste en que los fenémenos humanos no pueden
comprenderse mediante explicaciones lineales o fragmentarias, sino a través
de enfoques capaces de integrar miltiples niveles de realidad (MORIN, 1994).

La transdisciplinariedad desarrollada por Basarab Nicolescu amplia esta
perspectiva al proponer metodologias que permitan el didlogo entre saberes
tradicionalmente separados, incluyendo las ciencias, las humanidades y las
tradiciones de sabiduria (NICOLESCU, 2009).

Vista desde este horizonte, la obra de Molinos constituye un objeto
paradigmatico de investigacion transdisciplinar. Sus descripciones de la
conciencia no pertenecen exclusivamente a la teologia, la filosofia o la
psicologia, sino que se sitan precisamente en la interseccién entre todas ellas.

La experiencia contemplativa aparece asi, como un fenémeno complejo
que involucra simultineamente procesos neurocognitivos, dindmicas
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emocionales, estructuras culturales, précticas corporales, significados
simbdlicos y transformaciones existenciales.

15.3.8.- Educacion de la atencion y pedagogias de la
interioridad

Un correlato especialmente relevante para el siglo XXI se encuentra en
las pedagogias de la interioridad y de la atencion.

Diversos autores han sefialado que uno de los principales desafios
educativos contemporaneos consiste en formar sujetos capaces de sostener la
atencion, gestionar la sobrecarga informativa y desarrollar espacios de
reflexion profunda. La crisis de la concentracion y la fragmentacién cognitiva
constituyen hoy problemas centrales en contextos educativos de todos los
niveles.

En este escenario, la propuesta de Molinos adquiere una inesperada
actualidad. Su insistencia en el recogimiento, el silencio interior, la
simplificacion de los estimulos y el cultivo de una atenciéon estable puede
interpretarse como una auténtica pedagogia de la conciencia.

Sin trasladar mecénicamente categorias espirituales a contextos
educativos contemporaneos, Molinos ofrece una intuicion fundamental: la
calidad de la conciencia depende en gran medida de la calidad de la atencién.
Alli donde la atencién se dispersa continuamente, la experiencia pierde
profundidad; alli donde se recoge y estabiliza, emergen nuevas posibilidades
de comprension, libertad y transformacién personal.

15.4.- Principios educativos y pedagogicos

La obra de Miguel de Molinos constituye una de las expresiones mas
elaboradas de la tradici6n occidental de la interioridad. Aunque concebida
originalmente en el ambito de la direccién espiritual y de la experiencia
contemplativa cristiana, sus intuiciones fundamentales pueden dialogar
fecundamente con los desafios educativos contemporaneos. La creciente
preocupacion por la dispersion atencional, la hiperestimulacién cognitiva, la
fragilidad emocional, la crisis de sentido y la necesidad de una formacion
integral de la persona ha favorecido la recuperacién de enfoques pedagbgicos
centrados en la conciencia, la atencion y la interioridad.
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Naturalmente, una lectura pedagbgica de Molinos exige discernimiento
critico. No se trata de trasladar literalmente categorias ascéticas del siglo XVII
a los sistemas educativos actuales, sino de reinterpretar sus intuiciones a la
luz de los conocimientos contemporaneos sobre el aprendizaje, la
subjetividad, la regulaciéon emocional y el desarrollo humano. Desde esta
perspectiva, la pedagogia derivada de Molinos puede entenderse como una
pedagogia contemplativa de la conciencia, orientada a la formacién de sujetos
capaces de atender, escuchar, discernir, integrar y actuar con mayor libertad
interior.

15.4.1.- Pedagogia del silencio y de la atencion

La aportaciéon pedagbgica méas evidente de Molinos es su reivindicacion
del silencio como condicién formativa fundamental.

Las instituciones educativas contemporaneas se desarrollan en contextos
caracterizados por una sobreabundancia de estimulos, informaciéon e
interrupciones constantes. Diversas investigaciones han mostrado que la
fragmentacion de la atencion constituye uno de los principales obstaculos para
los procesos profundos de aprendizaje, comprensiéon y creatividad (HAN,
2015; DAVIDSON; GOLEMAN, 2017).

La doctrina de Molinos de los tres silencios puede reinterpretarse
pedagbgicamente como una secuencia de educacion atencional.

El primer nivel corresponde al silencio exterior: aprender a escuchar,
respetar los tiempos de palabra, desarrollar la capacidad de concentracion y
reducir la dependencia de la estimulacién permanente. El segundo implica la
educacion de los impulsos y deseos inmediatos, favoreciendo la
autorregulacion y la tolerancia a la frustracion. El tercero remite al desarrollo
de una atenci6on profunda capaz de sostenerse més alla de la dispersion
habitual de los pensamientos.

Desde esta perspectiva, el silencio deja de ser mera ausencia de ruido
para convertirse en una competencia educativa fundamental. Se transforma
en el espacio donde emergen la reflexién, la comprensioén significativa y la
capacidad de escucha de uno mismo y de los demaés.

En una cultura dominada por la economia de la atencién, educar para el
silencio constituye también una forma de resistencia pedagogica frente a la
colonizacion permanente de la conciencia por estimulos externos.
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15.4.2.- Pedagogia de la receptividad: aprender a recibir

La educacion moderna ha privilegiado tradicionalmente dimensiones
activas del aprendizaje: producir, resolver, intervenir, crear, competir y
rendir.

Sin negar la importancia de estas capacidades, Molinos introduce una
dimension frecuentemente olvidada: la receptividad.

La experiencia contemplativa le lleva a descubrir que los procesos mas
profundos de transformacion no siempre son resultado de una accién directa
de la voluntad. Existen aprendizajes que requieren espera, escucha,
maduracién y apertura.

Esta intuicibn encuentra apoyo en numerosas corrientes
contemporaneas. La psicologia del aprendizaje reconoce que la comprensiéon
significativa exige periodos de incubacién y asimilacion; la creatividad
requiere espacios de suspension y maduracion; la formacion ética demanda
escucha y reflexion antes que reacci6on inmediata.

Desde esta perspectiva, educar la receptividad significa ensefiar a los
estudiantes a convivir con la incertidumbre, a escuchar antes de juzgar, a
contemplar antes de intervenir y a aceptar que no todo conocimiento surge de
la produccién constante de respuestas.

La receptividad se convierte asi en una competencia cognitiva y ética
esencial para sociedades complejas que exigen capacidad de didlogo, escucha
intercultural y apertura a la diferencia.

15.4.3.- Pedagogia de la interioridad y del centramiento

Uno de los principios més fecundos derivados de Molinos es la
consideracion de la interioridad como espacio educativo.

La tradicion escolar moderna ha privilegiado frecuentemente la
transmisiéon de contenidos externos, relegando a un segundo plano la
exploracion del mundo interior de los estudiantes. Sin embargo, las
investigaciones actuales sobre inteligencia emocional, bienestar psicologico y
aprendizaje socioemocional muestran que la calidad de la experiencia
educativa depende en gran medida de la relacion que cada persona mantiene
consigo misma.
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La imagen de Molinos de la conciencia como centro y morada permite
fundamentar una pedagogia orientada al autoconocimiento, la reflexion y la
integracién personal.

Educar la interioridad implica ayudar al estudiante a reconocer
emociones, pensamientos, motivaciones y valores; desarrollar capacidad de
introspeccion; cultivar espacios de silencio reflexivo; y construir una relaciéon
consciente con su propia experiencia.

Lejos de promover el aislamiento individualista, esta pedagogia favorece
una presencia mas equilibrada en el mundo y una relacién mas auténtica con
los demés.

Numerosos programas contemporaneos de educacion contemplativa,
aprendizaje socioemocional y mindfulness educativo se inscriben
precisamente en esta direccion (KABAT-ZINN, 2004).

15.4.4.- Pedagogia del desasimiento y del descentramiento
del ego

La reinterpretacion pedagoégica de la doctrina de Molinos de la
aniquilacién constituye uno de los aspectos més delicados y al mismo tiempo
mas prometedores de su legado.

Despojada de su terminologia ascética, la aniquilacién puede entenderse
como un proceso de descentramiento del egocentrismo. No se trata de negar
la individualidad ni la autoestima, sino de superar formas inmaduras de
autoafirmacién que dificultan la convivencia y el crecimiento personal.

La educacién contemporanea reconoce cada vez mas la importancia de
desarrollar competencias como la empatia, la cooperacion, la solidaridad y la
conciencia ética. Todas ellas requieren la capacidad de trascender
perspectivas exclusivamente autocentradas.

Molinos aporta aqui una intuicién decisiva: el crecimiento humano
implica una progresiva liberaciéon de la necesidad de poseer, controlar y
dominar.

Pedagogicamente, este principio favorece metodologias cooperativas,

practicas de didlogo, aprendizaje-servicio y experiencias de responsabilidad
compartida. La madurez no consiste inicamente en afirmar el yo, sino
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también en aprender a situarlo dentro de horizontes mas amplios de relacion
y cuidado.

En este sentido, la propuesta de Molinos converge con la ética del
desarrollo humano y de las capacidades defendida por Martha Nussbaum
(2012).

15.4.5.- Pedagogia de la simplicidad y del desaprendizaje

Un aspecto menos explorado, pero extraordinariamente actual, es la
pedagogia de la simplicidad implicita en la obra de Molinos.

La Guia espiritual insiste reiteradamente en la necesidad de
desprenderse de acumulaciones innecesarias: excesos de imagenes, discursos,
preocupaciones y practicas que dificultan la claridad interior.

Traducida al &mbito educativo, esta intuicién conduce a una pedagogia
del desaprendizaje. No todo crecimiento consiste en incorporar nuevos
contenidos; muchas veces implica revisar prejuicios, simplificar esquemas
mentales rigidos y abandonar habitos cognitivos poco funcionales.

Edgar Morin ha insistido en la necesidad de ensenar a detectar errores,
ilusiones y cegueras del conocimiento como condicién para un pensamiento
verdaderamente complejo (MORIN, 1999).

Molinos anticipa esta preocupaciéon al mostrar que la conciencia debe
aprender no solo a adquirir saberes, sino también a liberarse de aquello que
obstaculiza una comprensién mas profunda de la realidad.

15.4.6.- Pedagogia del tiempo interior y de la lentitud

La experiencia contemplativa descrita por Molinos implica una
transformacién profunda de la relacién con el tiempo.

Frente a la aceleraciéon permanente, la contemplacion introduce ritmos
de demora, maduraciéon y profundidad. El aprendizaje deja de concebirse
exclusivamente como acumulacién rapida de resultados y pasa a entenderse
como proceso gradual de integracion.

Esta intuicion resulta particularmente relevante en un contexto
educativo cada vez mas sometido a indicadores cuantitativos, evaluaciones
continuas y exigencias de rendimiento inmediato.
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Autores contemporaneos como Byung-Chul Han han sefalado que la
pérdida de la capacidad de demorarse constituye una de las principales
patologias culturales de nuestro tiempo (HAN, 2023).

La pedagogia inspirada en Molinos reivindica la necesidad de tiempos
lentos para la lectura profunda, la contemplacién, la creatividad, la reflexién
y el crecimiento personal.

Educar supone también ensefiar a habitar el tiempo de manera maés
consciente y menos compulsiva.

15.4.7.- La tension critica: contemplacion y compromiso
liberador

Toda recepcidon pedagodgica de Molinos debe afrontar una cuestidon
fundamental: la relacién entre interioridad y transformacién social.

La historia del quietismo muestra los riesgos de interpretar la
contemplaciéon como indiferencia ante las injusticias o como renuncia a la
accion transformadora. Precisamente por ello resulta indispensable releer a
Molinos desde una perspectiva critica y liberadora.

Las pedagogias emancipadoras contemporaneas recuerdan que la
Educacion de la Conciencia no puede separarse de la responsabilidad ética y
social. Paulo Freire insiste en que toda auténtica toma de conciencia
desemboca en praxis transformadora (FREIRE, 1975).

Desde esta perspectiva, la contemplacién no constituye una alternativa al
compromiso, sino su fundamento mas profundo. La interioridad auténtica
conduce a una percepciéon més licida de la realidad y favorece formas de
accién menos dominadas por la agresividad, el miedo o la bisqueda de poder.

La quietud deja entonces de ser pasividad para convertirse en fuente de
discernimiento, libertad y responsabilidad.

15.4.8.- Hacia una pedagogia contemplativa
transdisciplinar

La sintesis de los principios anteriores conduce a una pedagogia
contemplativa transdisciplinar que integra interioridad, atencidn,
pensamiento critico y compromiso transformador.
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Esta perspectiva dialoga con el paradigma ecosistémico y complejo
desarrollado por Morin, Nicolescu y Moraes. El ser humano aparece como una
realidad multidimensional en la que interactian dimensiones cognitivas,
emocionales, corporales, sociales, éticas y espirituales.

La Educacion de la Conciencia no puede reducirse a la adquisiciéon de
informacio6n ni a la formaciéon de competencias instrumentales. Debe incluir
el cultivo de la atencién, la interioridad, la receptividad, la compasion, el
discernimiento y la capacidad de actuar responsablemente en contextos
complejos.

Molinos aporta a esta visibn una conviccion fundamental: la
transformacion exterior requiere una transformacion interior que la sostenga.
La calidad de la accién depende en gran medida de la calidad de la conciencia
desde la que se acttia.

Su legado pedagbgico puede resumirse, por tanto, en una idea central de
extraordinaria actualidad: educar es ayudar a las personas a habitar
conscientemente su propia interioridad para que puedan relacionarse con los
demés y con el mundo desde mayores niveles de libertad, atencion,
profundidad y responsabilidad.

La paradoja histérica de Miguel de Molinos —condenado por ensefiar el
silencio y redescubierto en una época marcada por la saturacion informativa—
convierte hoy su obra en una referencia especialmente valiosa para repensar
la Educacion de la Conciencia en el siglo XXI.
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16.- Madame Guyon y Francois Fénelon

«...Todos son capaces de oracién, y es una gran desgracia que
casi todos se hayan persuadido de no estar llamados a ella. [...]
Elmétodo es muy facil: basta con volver el corazén hacia dentro
y amar...»

Jeanne-Marie Guyon (1648-1717)
Le moyen court et autres écrits spirituels (1685/1995)

«...El amor puro es el que ama a Dios por El mismo, sin mezcla
alguna de interés propio, ni por el temor del castigo ni por la
esperanza de la recompensa...»

Francois de Fénelon (1651-1715)
Explication des maximes des saints
sur la vie intérieure (1697/1997)

Si el siglo XVII abre, como hemos venido sosteniendo a lo largo de estos
volimenes, la aurora de la interioridad —la lenta conquista de un adentro de
la conciencia como territorio propio del saber y de la experiencia—, entonces
la pareja formada por Jeanne-Marie Guyon y Frangois de Fénelon ocupa en
esa historia un lugar a la vez culminante y crepuscular. Culminante, porque
con ellos la tradicién mistica occidental alcanza una de sus formulaciones més
depuradas y radicales: la del amor puro o amor desinteresado, esto es, la idea
de una conciencia capaz de amar lo Absoluto sin retorno alguno sobre si, sin
esperanza de premio ni temor de castigo. Crepuscular, porque su condena —
el breve Cum alias de Inocencio XII, de 12 de marzo de 1699— sella, segiin la
conocida tesis de Louis Cognet, el «creptisculo de los misticos» (COGNET,
1991) y consuma lo que Michel de Certeau describié como el lento ocaso de la
mistica como saber experiencial auténomo, desplazada por el control
doctrinal y por las ciencias positivas de la nueva edad (DE CERTEAU, 2006).

La inclusiéon de este capitulo en una historia de la filosofia de la
conciencia y de su educaciéon no obedece a un interés meramente erudito o
devocional, sino a una conviccion de fondo: que en la querella del quietismo
se debatio, con el lenguaje teologico de la época, un problema rigurosamente
filosoéfico y psicoldgico que sigue siendo el nuestro. ¢Es posible un acto de la
conciencia enteramente desprendido del interés propio? ¢Existe un amor sin
porqué, una entrega que no sea forma encubierta del amour-propre? ¢Qué le
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ocurre al yo —a esa instancia que la modernidad cartesiana acababa de erigir
en fundamento— cuando se concibe la vida interior como abandono,
pasividad y aun aniquilamiento? La grandeza intelectual de Guyon y Fénelon
consiste en haber pensado, hasta sus ultimas consecuencias, una
descentraciéon del sujeto que corre exactamente en sentido contrario al
movimiento de autoafirmacion del cogito. Donde Descartes funda la certeza
en el yo pienso, la mistica del amor puro propone un yo amado y desposeido
de si que solo se posee perdiéndose.

Hay, ademaés, en esta eleccién, un compromiso critico que esta serie ha
mantenido de forma deliberada. Madame Guyon fue una mujer laica, sin
formacion teologica académica, madre y viuda, que se atrevio a escribir sobre
la oracion con una autoridad que la institucién eclesiastica reservaba al clero
varon. Por ello fue encarcelada —en Vincennes y en la Bastilla entre 1698 y
1703— y su voz fue silenciada mediante la alianza del trono y del altar.
Recuperar su pensamiento es también un acto de memoria y de justicia
epistémica: devolver la palabra a una conciencia femenina que la maquinaria
del poder quiso anular. Julia Kristeva supo leer en esa escritura «un puro
silencio», la perfeccion paraddjica de una palabra que se desposee
(KRISTEVA, 2004). Y Jacques Le Brun mostr6 cémo aquella figura del amor
puro, expulsada de la teologia, no dej6 de migrar y reaparecer en la filosofia
moral de Kant, en el romanticismo y aun en el psicoanalisis (LE BRUN, 2006):
prueba de que lo que alli se pens6 excede con mucho los muros de una
controversia confesional.

Valoramos, pues, este episodio como un umbral: el momento en que la
cultura europea, en visperas de la Ilustracion, lleva al limite la pregunta por la
interioridad desinteresada y, al condenarla, la convierte en herencia secreta
de la modernidad. Para una pedagogia de la conciencia, como la que aqui
defendemos desde los presupuestos de la complejidad, de 1la
transdisciplinariedad y de la educacién ecosistémica (MORAES, 2021),
Guyon y Fénelon ofrecen un repertorio de extraordinaria actualidad: la
educacion de la atencibén, la gratuidad frente al utilitarismo, el abandono
frente al control, el cultivo del fondo del alma frente a la dispersion. En
tiempos de lo que Byung-Chul Han llama la sociedad del cansancio y el
rendimiento (HAN, 2012), pensar el amor puro y el abandono ya no es un
arcaismo piadoso, sino una posible resistencia.
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16.1.- Apuntes biograficos

16.1.1.- Jeanne-Marie Guyon (1648-1717)

18 Jeanne-Marie Guyon (1648-1717) Mistica y escritora
francesa, una de las figuras mas influyentes de la
espiritualidad cristiana de los siglos XVIl y XVIII. Los
elementos de la composicidn evocan su profunda vida
contemplativa, su intensa actividad literaria y la difusién
de una espiritualidad centrada en la transformacion de la
conciencia.

Jeanne-Marie Bouvier de la
Motte naci6 en Montargis en
1648, en el seno de una familia
acomodada. Educada por reli-
giosas, casada a los dieciséis
afios con Jacques Guyon, hom-
bre enfermizo y mucho mayor
que ella, conoci6 una vida con-
yugal dificil bajo la tutela de una
suegra severa. Madre de varios
hijos y viuda a los veintiocho
anos, la muerte de su marido la
liber6 para entregarse a la vida
espiritual que ya la atraia inten-
samente. Su itinerario interior
estuvo marcado por el encuen-
tro con directores de orientaciéon
mistica —en especial el barna-
bitas2 Francois Lacombe— y por
una experiencia que ella narra
como paso de una devocién an-
siosa a una oracién de quietud y
de simple presencia.

Entre 1681 y 1686 recorrio,
junto a Lacombe, regiones de los
Alpes (Gex, Thonon, Turin, Gre-
noble), dedicandose a una in-

32 El barnabismo es la corriente espiritual, pastoral y educativa desarrollada por los barnabitas,
congregacion fundada en 1530 en Mildn por Antonio Maria Zaccaria. Inspirado
principalmente en la espiritualidad de Pablo de Tarso, el barnabismo promovié una profunda
renovacion interior basada en la conversion del corazon, la imitacién de Cristo, la oracion, el
examen de conciencia y la formacién integral de la persona. Su ideal consistia en unir vida
espiritual, accion apostdlica y educacion, prestando especial atencion a la transformacion de
los afectos y al crecimiento moral y religioso. En el contexto de la Reforma catélica del siglo
XVI, ejerci6 una notable influencia en la renovacién del clero, la educacion de la juventud y el
desarrollo de una espiritualidad centrada en la interioridad y la maduracion de la conciencia.
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tensa labor de direccion espiritual y escritura. En 1685 publico en Grenoble el
Moyen court et tres facile de faire oraison, breve manual que tuvo enorme
difusion y que defendia la accesibilidad universal de la oracion contemplativa.
Compuso también Les torrents spirituels y un extenso Comentario al Cantar
de los Cantares, ademas de una vastisima exégesis de toda la Escritura y una
autobiografia, La vie par elle-méme, de notable valor literario y psicologico
(GUYON, 1992; 1995; 2001).

La sombra de Miguel de Molinos —cuya Guia espiritual fue condenada
en 1687— y el clima de sospecha hacia el «quietismo» precipitaron su
desgracia. Detenida por primera vez en 1688, fue liberada por mediacion de
personas influyentes y acogida en el circulo de Madame de Maintenon y en la
casa de educaciéon de Saint-Cyr, donde su doctrina ejercié gran ascendiente.
Alli, hacia 1688-1689, conocié a Fénelon, sobre quien tendria una influencia
espiritual decisiva. El examen de su doctrina en las Conferencias de Issy
(1694-1695), conducido por Bossuet, Noailles y Tronson, se sald6 con articulos
restrictivos. Nuevas detenciones la condujeron a Vincennes y, finalmente, a la
Bastilla (1698-1703). Liberada con la salud quebrantada, pas6 sus tltimos
afnos en Blois, en relativo retiro, donde muri6 en 1717.

16.1.2.- Francois de Salignac de la Mothe-Fénelon (1651-
1715)

Francois de Fénelon naci6 en 1651 en el castillo familiar del Périgord.
Formado en Cahors y en Paris, vinculado al seminario de Saint-Sulpice y
ordenado sacerdote, destac6 pronto por su talento literario y su sensibilidad
pedagbgica. Su primera obra mayor, De l'éducation des filles (1687/2009), lo
sittia entre los grandes teoéricos de la educacion de la modernidad temprana.
En 1689 fue nombrado preceptor del duque de Borgofia, nieto de Luis XIV y
heredero presunto del trono: para su formaciéon compuso fabulas, dialogos y,
sobre todo, Les aventures de Télémaque (1699/1995), novela pedagdgico-
politica que es a la vez tratado de gobierno y critica velada del absolutismo y
de las guerras del monarca.

Nombrado arzobispo de Cambrai en 1695, Fénelon asumi6 la defensa teo-
logica de la experiencia mistica de Guyon. Frente a la ofensiva de Jacques-
Bénigne Bossuet, obispo de Meaux —autor de la Instruction sur les états
d'oraison (BOSSUET, 1697/2000)—, publicb en 1697 la Explication des ma-
ximes des saints sur la vie intérieure, donde sistematiz6 la doctrina del amor
puro y de los «estados pasivos». La controversia, llevada a Roma, termin6 con
el breve Cum alias (12 de marzo de 1699), que censurd veintitrés proposicio-
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nes de las Maximes. La condena
fue cualificada —las proposicio-
nes fueron reprobadas, pero
Fénelon no fue declarado he-
reje—, y el arzobispo se someti
de inmediato, leyendo él mismo
la censura desde su pulpito,
gesto que sus contemporaneos
juzgaron de heroica humildad.
La publicacién, ese mismo afio,
del Télémaque —leido como sa-
tira del reinado— consumé su
desgracia cortesana: confinado
en su dib6cesis de Cambrai, alli
desplegd una intensa actividad
pastoral, literaria y caritativa
hasta su muerte en 1715. Su tar-
dia Lettre a l'’Académie (1714) lo
confirma ademas como uno de
los grandes prosistas y tebricos
de la lengua de su siglo.

La historia ha unido indiso-
lublemente ambos nombres. Sin

19 Francois de Salignac de la Mothe-Fénelon (1651-
e 1715) Los elementos simbdlicos de la composicion
la experiencia de Guyon no se evocan su labor como guia espiritual, educador de

entiende la teologia de Fénelon; principes y promotor de una conciencia abierta a la

sin la pluma y la dignidad epis- verdad y al bien.

copal de Fénelon, la voz de Guyon no habria alcanzado la resonancia europea
que tuvo. Henri Bremond, en su monumental Histoire littéraire du sentiment
religieux en France, restituy6 con finura la grandeza espiritual de uno y otra
frente a las simplificaciones polémicas (BREMOND, 2006).

16.2.- Aportaciones fundamentales

La importancia histérica de Madame Guyon y Francois Fénelon
trasciende ampliamente el marco de la espiritualidad cristiana de finales del
siglo XVII. Ambos elaboraron una de las reflexiones més profundas de la
tradiciéon occidental sobre la transformaciéon de la conciencia, el
descentramiento del yo y las formas superiores de la interioridad. Alli donde
el racionalismo moderno tendia a identificar la conciencia con la
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representacion, el analisis conceptual o la reflexiéon sobre si misma, Guyon y
Fénelon exploraron una dimension distinta: la conciencia como apertura,
receptividad, presencia y amor desinteresado.

La originalidad de sus aportaciones radica en haber descrito con notable
precision fenémenos interiores que hoy reaparecen en campos tan diversos
como la fenomenologia de la conciencia, la psicologia contemplativa, los
estudios sobre mindfulness, la neurociencia de la meditacidon, las
investigaciones sobre la autotrascendencia y las teorias contemporaneas del
desarrollo moral y espiritual. Su legado constituye, por ello, uno de los
intentos més influyentes de comprender como la conciencia puede liberarse
progresivamente del egocentrismo para acceder a formas més amplias de
percepcion, libertad y unidad interior.

16.2.1.- El amor puro: la conciencia mas alla del interés
propio

La aportacién mas caracteristica de Fénelon y Guyon es la formulacién
de la doctrina del amor puro (pur amour), entendida como la posibilidad de
amar el bien por si mismo y no por los beneficios que de él se obtengan
(FENELON, 1697). El problema que subyace a esta doctrina es de enorme
alcance filosofico: épuede la conciencia actuar sin estar motivada por la
basqueda de ventaja, recompensa o satisfaccion personal?

Fénelon sostiene que el amor alcanza su grado més perfecto cuando cesa
toda apropiacion egoica. En este estado, el sujeto deja de situarse en el centro
de su propio horizonte afectivo. La conciencia experimenta entonces una
inversion radical de perspectiva: ya no vive orientada hacia la posesion, sino
hacia la participacién; ya no busca recibir, sino responder a un bien que la
supera.

Desde una perspectiva contemporinea, esta propuesta anticipa
importantes desarrollos de la psicologia moral. Lawrence Kohlberg identifico
los niveles méas altos del desarrollo ético con la capacidad de actuar desde
principios universales mas alla del interés individual (KOHLBERG, 1992). Del
mismo modo, Abraham Maslow describi6 experiencias de autotrascendencia
en las que el sujeto supera las preocupaciones centradas en si mismo para
orientarse hacia valores de unidad y plenitud (MASLOW, 1982; 2008).
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La pregunta planteada por Fénelon contintia siendo plenamente actual:
¢es posible una conciencia verdaderamente libre del calculo narcisista que
domina gran parte de la cultura contemporanea?

16.2.2.- Del ego posesivo al yo transparente

Mas alla de una doctrina espiritual, el amor puro constituye una auténtica
teoria de la transformacion del sujeto. El problema fundamental no es la
existencia del yo, sino su tendencia a convertirse en centro absoluto de
referencia.

Guyon describe este proceso mediante una critica constante al amour-
propre, entendido como la inclinacién de la conciencia a apropiarse de toda
experiencia para reforzar su propia identidad (GUYON, 1685). El desarrollo
espiritual consiste precisamente en debilitar progresivamente esta estructura
posesiva.

Lo que emerge entonces no es la desapariciéon de la personalidad, sino
una forma distinta de subjetividad: un yo mas transparente, menos defensivo
y menos dependiente de la autoafirmaci6én constante. Esta intuicion
encuentra sorprendentes paralelos con las investigaciones actuales sobre el
descentramiento cognitivo (decentering), la flexibilidad psicologica y los
procesos de reduccion de la autorreferencialidad estudiados en las practicas
contemplativas (DAVIDSON; GOLEMAN, 2017).

16.1.3.- La pedagogia del abandono

Uno de los aportes mas originales de Guyon es haber desarrollado una
auténtica pedagogia de la receptividad. Frente a los modelos espirituales
basados en el esfuerzo continuo y el control voluntarista, propone un
itinerario progresivo de abandono y confianza (GUYON, 1682).

Este abandono no equivale a pasividad psicol6gica ni a resignacion.
Implica una transformacion de la relacion entre accién y conciencia. El sujeto
aprende gradualmente a dejar de controlar compulsivamente su experiencia
para abrirse a procesos mas profundos de integracion interior.

La relevancia contemporanea de esta intuicién resulta evidente.
Numerosos estudios sobre regulacion emocional muestran que la aceptacion
consciente suele producir mejores resultados que las estrategias basadas
exclusivamente en la supresion o el control de los estados internos (HAYES;
STROSAHL; WILSON, 2012). En este sentido, Guyon anticipa una
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comprension de la conciencia basada no en el dominio, sino en la cooperacion
con los procesos internos de transformacion.

16.1.4.- La oracion pasiva y los estados receptivos de
conciencia

En el Moyen court, Guyon describe formas avanzadas de oracién
caracterizadas por la disminucion de la actividad discursiva y el predominio
de la atencion silenciosa (GUYON, 1685/1995).

Desde una perspectiva fenomenolégica, estas descripciones constituyen
algunos de los testimonios més detallados de estados receptivos de conciencia
producidos en Occidente antes del surgimiento de la psicologia moderna. La
actividad conceptual se aquieta, las imagenes pierden protagonismo y emerge
una forma de presencia inmediata dificil de expresar mediante categorias
ordinarias.

Estas experiencias han sido estudiadas posteriormente por autores como
William James (1902/2017), quien observé que numerosos estados misticos
comparten caracteristicas comunes: pasividad, inefabilidad, unidad ¥y
transformaciéon duradera de la personalidad.

La importancia de estas observaciones radica en que muestran la
existencia de modalidades de conciencia distintas del pensamiento analitico
habitual, ampliando considerablemente nuestra comprension de la
experiencia humana.

16.1.5.- El aniquilamiento del yo y la autotrascendencia

Quiz4 ninguna expresion de Guyon haya resultado tan polémica como la
de anéantissement o «aniquilamiento» (GUYON, 1682). Sin embargo,
interpretada adecuadamente, no significa destrucciéon de la identidad
personal.

Se trata mas bien de la desaparicion progresiva de las formas rigidas de
autoidentificacién que limitan la expansion de la conciencia. El sujeto deja de
aferrarse a una imagen fija de si mismo y accede a una experiencia més amplia
de existencia.

Este proceso guarda afinidades con lo que la psicologia transpersonal
denomina autotrascendencia (WILBER, 1994) y con los estados de
disminucién de la actividad autorreferencial asociados a la denominada
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default mode network estudiada por la neurociencia contemplativa
(BREWER et al., 2011).

Aunque los lenguajes sean distintos, la cuestion de fondo es similar: como
puede la conciencia superar las estructuras egocéntricas que condicionan su
percepcion de la realidad.

16.1.6.- El fondo del alma: profundidad y nicleo de la
conciencia

Guyon y Fénelon heredan la tradiciéon del fond de I'dme, vinculada a
Eckhart, Tauler y la mistica renana. Este «fondo del alma» designa una
dimensiéon profunda de la subjetividad anterior a las fluctuaciones
psicoldgicas ordinarias.

En esta perspectiva, la conciencia posee niveles de profundidad que no
coinciden con el flujo superficial de pensamientos, emociones o recuerdos.
Existe un nucleo silencioso desde el cual se organiza la vida interior.

La relevancia filoséfica de esta idea es considerable. Mientras el
racionalismo moderno identificaba la conciencia con la actividad
representacional, la tradicion del fondo del alma sefiala la existencia de una
dimension prerreflexiva que constituye la base misma de toda experiencia
consciente.

Fenomenoblogos contemporaneos como Husserl y Michel Henry
desarrollaran posteriormente intuiciones semejantes al explorar formas de
autoexperiencia anteriores a la reflexién conceptual (HENRY, 2015).

16.1.7.- La interioridad sin imagenes

Una consecuencia directa de la doctrina anterior es la afirmaciéon de una
interioridad que trasciende imagenes, conceptos y representaciones.

Para Guyon y Fénelon, las formas superiores de conocimiento espiritual
no consisten en acumular contenidos mentales, sino en atravesarlos. La
conciencia madura cuando aprende a no identificarse con sus propios
productos cognitivos.

Esta intuicién resulta especialmente significativa en una cultura
contemporanea caracterizada por la sobreestimulaciéon informativa. Frente a
la saturacion permanente de imagenes, ambos autores proponen una via de
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simplificacion interior que permite recuperar la capacidad de presencia y
atencion.

16.1.8.- La santa indiferencia: libertad respecto a los
estados interiores

La nocion de sainte indifférence ocupa un lugar central en la antropologia
espiritual de Fénelon (GORE, 1956). Lejos de significar apatia, expresa una
libertad interior que permite permanecer estable ante el éxito y el fracaso, el
placer y el sufrimiento, la consolacién y la sequedad espiritual.

La conciencia deja de depender emocionalmente de las circunstancias
externas o de sus propios estados fluctuantes. Surge asi una forma de
ecuanimidad que recuerda tanto la apatheia estoica como la Gelassenheit de
la tradicién renana.

Desde la psicologia contemporanea, esta capacidad puede relacionarse
con la resiliencia emocional, la regulacion afectiva y las competencias
metacognitivas que permiten observar los propios estados sin quedar
completamente absorbidos por ellos.

16.1.9.- Una democratizacion de la experiencia interior

Una de las aportaciones histéricas més innovadoras de Guyon consistié
en afirmar que la experiencia contemplativa profunda no estaba reservada a
especialistas religiosos ni a élites intelectuales.

La oraci6on interior podia ser practicada por cualquier persona,
independientemente de su formacion cultural o posicién social (GUYON,
1685/1995). Esta afirmacién suponia una auténtica democratizacion del
acceso a las formas mas elevadas de desarrollo espiritual.

En términos contemporaneos, esta propuesta anticipa enfoques
educativos centrados en la universalidad del potencial humano y en la
capacidad de toda persona para desarrollar competencias de atencidn,
autoconocimiento y transformacion interior.

3.10. La querella del quietismo

La controversia entre Bossuet, Guyon y Fénelon constituye mucho mas
que un episodio teolégico (BOSSUET, 1697/2000; FENELON, 1697/1911).
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Representa uno de los grandes debates modernos sobre la legitimidad del
conocimiento basado en la experiencia interior.

Como mostré Michel de Certeau (1982), en esta disputa se estaba
definiendo qué formas de saber serian reconocidas por la modernidad
emergente y cudles quedarian relegadas a la esfera privada.

La progresiva marginacion de la experiencia contemplativa contribuy6 a
consolidar una concepcion de la conciencia centrada en la racionalidad
discursiva. Sin embargo, las investigaciones contemporaneas sobre
meditacién, atencién plena y conciencia sugieren que muchas de las
cuestiones planteadas por Guyon y Fénelon contintian abiertas.

Su legado puede entenderse hoy como uno de los primeros intentos
sistematicos de describir los procesos mediante los cuales la conciencia se
descentra, se profundiza y se transforma.

16.3.- Correlatos contemporaneos

La distancia histérica que separa a Madame Guyon y Francois Fénelon
de nuestro presente no impide reconocer la sorprendente vigencia de muchas
de sus intuiciones fundamentales. De hecho, algunos de los debates mas
relevantes de la filosofia, la psicologia, la fenomenologia y las ciencias
cognitivas contemporaneas giran en torno a cuestiones que ambos autores
formularon con notable profundidad: la naturaleza del yo, la posibilidad de
una conciencia no centrada en la autoafirmacion, la receptividad como forma
de conocimiento, la transformaciéon de la atencién y la experiencia de
autotrascendencia.

Naturalmente, los lenguajes conceptuales, los presupuestos metafisicos y
los contextos culturales son muy distintos. Sin embargo, més alla de las
diferencias histéricas, es posible identificar afinidades estructurales que
permiten establecer fecundos didlogos entre la tradiciébn contemplativa
representada por Guyon y Fénelon y diversos desarrollos contemporaneos.
Estos paralelismos no implican identidad doctrinal, sino convergencias en
torno a problemas permanentes de la conciencia humana: cémo se constituye
el sujeto, como puede liberarse de sus mecanismos de apropiacién y como
accede a formas mas amplias de experiencia, responsabilidad y presencia.
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16.3.1.- Michel de Certeau: la experiencia interior como
forma de conocimiento

La obra de Michel de Certeau constituye uno de los marcos
historiograficos mas importantes para comprender la relevancia
contemporanea de Guyon y Fénelon (CERTEAU, 1982). Su gran aportaci6on
consiste en mostrar que la mistica no debe interpretarse como una anomalia
irracional dentro de la historia del pensamiento occidental, sino como una
forma especifica de produccion de conocimiento.

Segin Certeau, la experiencia mistica genera un discurso propio que
intenta expresar aquello que excede los limites ordinarios del lenguaje. La
escritura de Guyon ejemplifica de manera paradigmaética esta tension: la
palabra intenta comunicar una experiencia cuya naturaleza consiste
precisamente en superar toda representacion conceptual.

Desde esta perspectiva, la controversia del quietismo puede
reinterpretarse como un conflicto entre dos modelos de legitimacion del saber.
Por un lado, el conocimiento institucional, doctrinal y racionalmente
controlado; por otro, un conocimiento nacido de la experiencia interior
inmediata. La actualidad de esta cuestion resulta evidente en debates
contemporaneos sobre el valor epistemologico de la experiencia subjetiva, la
fenomenologia en primera persona y las metodologias contemplativas
aplicadas al estudio de la conciencia.

16.3.2.- Julia Kristeva y los lenguajes del silencio

La lectura que Julia Kristeva realiza de Guyon amplia esta linea
interpretativa al mostrar como determinadas experiencias interiores
producen formas singulares de lenguaje (KRISTEVA, 2004).

Segun Kristeva, la escritura mistica ocupa una posicioén liminar entre el
discurso y el silencio. No pretende describir objetos externos, sino expresar
transformaciones profundas del sujeto. En este sentido, Guyon anticipa
cuestiones que la teoria contemporanea del lenguaje contintia explorando: los
limites de la representacion, la relaciéon entre experiencia y expresion y la
posibilidad de comunicar dimensiones prerreflexivas de la conciencia.

La importancia de esta perspectiva radica en que desplaza el interés
desde los contenidos doctrinales hacia las estructuras de experiencia que
dichos contenidos intentan expresar.

~ 354 ~



16.3.3.- Simone Weil: descreacion y vaciamiento del yo

Pocas figuras del siglo XX presentan una afinidad tan profunda con
Guyon y Fénelon como Simone Weil. Su concepto de descreacién (décréation)
constituye una reformulacion filoséfica de la logica del amor puro y del
aniquilamiento espiritual (WEIL, 2021).

Para Weil, la plenitud humana no consiste en reforzar indefinidamente
la identidad personal, sino en disminuir la centralidad del yo para permitir
que la realidad se manifieste tal como es. La conciencia madura cuando deja
de imponerse sobre el mundo y aprende a recibirlo.

Esta idea enlaza directamente con el abandono guyoniano y con la
renuncia feneloniana al interés propio. En todos los casos aparece una misma
estructura: la liberacion progresiva de la conciencia respecto de la compulsiéon
a apropiarse de cuanto experimenta.

16.3.4.- La atencién como transformacion de la conciencia

La proximidad entre Weil y la tradicién del amor puro se hace ain mas
evidente en su teoria de la atencion (WEIL, 1950/2015).

Para Weil, la atencién auténtica no consiste en concentrarse
intensamente sobre un objeto, sino en vaciar la mente de expectativas, deseos
y proyecciones para permitir que la realidad se revele. Esta definicion
recuerda poderosamente la oraciéon de simplicidad propuesta por Guyon.

Las investigaciones contemporaneas sobre mindfulness, metacogniciéon
y entrenamiento atencional han redescubierto la importancia de esta
modalidad receptiva de atencion. La conciencia no se desarrolla tinicamente
mediante la acumulacién de conocimientos, sino también mediante el
refinamiento de su capacidad para percibir sin apropiarse.

16.3.5.- Jean-Luc Marion y la fenomenologia de la donacion

La fenomenologia de Jean-Luc Marion ofrece uno de los puentes
conceptuales més so6lidos entre la mistica cléasica y la filosofia contemporanea
(MARION, 2008).

Su teoria del fendmeno saturado describe experiencias cuya riqueza
excede la capacidad de control conceptual del sujeto. La conciencia deja
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entonces de ser la instancia soberana que constituye el sentido y se convierte
en receptora de una donacién que la sobrepasa.

La afinidad con Guyon y Fénelon resulta notable. Alli donde la mistica
hablaba de gracia, abandono o pasividad contemplativa, Marion habla de
donacioén, exceso fenomenologico y recepcion.

En ambos casos aparece una misma inversién de perspectiva: la
conciencia no es fundamentalmente productora, sino receptora.

16.3.6.- El sujeto como adonné

Particularmente relevante es la figura marioniana del adonné, el sujeto
constituido por aquello que recibe (MARION, 2005).

Frente al ideal moderno del sujeto auténomo y autosuficiente, Marion
propone una subjetividad cuya identidad surge de la acogida y la respuesta.
Esta concepcién se aproxima notablemente a la estructura del amor puro,
donde el sujeto deja de definirse por la posesion para definirse por la entrega.

La importancia de este paralelismo es considerable porque cuestiona uno
de los presupuestos centrales de la modernidad: la identificacién entre
libertad y autoafirmacion.

16.3.7.- Emmanuel Levinas y la descentralizacion ética del
sujeto

Otro de los grandes herederos contemporaneos de esta tradicion es
Emmanuel Levinas. Aunque su horizonte es ético y no mistico, comparte con
Guyon y Fénelon una profunda critica del egocentrismo (LEVINAS, 2021).

Su nocibén de dés-intéressement expresa literalmente la salida del sujeto
de la 16gica del interés propio. La conciencia alcanza su verdad no cuando se
repliega sobre si misma, sino cuando responde a la llamada del otro.

La relacién con el amor puro es evidente. El movimiento que Fénelon
describe como amor desinteresado a Dios se transforma en Levinas en
responsabilidad infinita hacia el pr6jimo. El eje vertical de la mistica se
convierte en eje horizontal de la ética.
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16.3.8.- Autotrascendencia y psicologia humanista

La psicologia humanista y transpersonal ha recuperado también temas
centrales de la tradicién contemplativa. Abraham Maslow identific6 formas de
desarrollo humano caracterizadas por la autotrascendencia, es decir, por la
superacion de las preocupaciones centradas exclusivamente en el yo
(MASLOW, 2008).

Posteriormente, Ken Wilber integrd estas intuiciones en una teoria
evolutiva de la conciencia segin la cual el desarrollo humano implica procesos
progresivos de descentramiento e integracion (WILBER, 1994).

Aungque los marcos teéricos son muy diferentes, ambos autores coinciden
con Guyon y Fénelon en considerar que las formas superiores de conciencia
no se caracterizan por una intensificaciéon del ego, sino por su relativizacion.

16.3.9.- Byung-Chul Han y la rehabilitacion de la
contemplacion

Las criticas culturales de Byung-Chul Han ofrecen una de las resonancias
mas sorprendentes de la tradiciéon contemplativa (HAN, 2012; 2023).

Han describe una sociedad dominada por la hiperactividad, el
rendimiento permanente y la exigencia de productividad continua. En este
contexto, la contemplacion aparece como una facultad amenazada.

La reivindicaciéon de Han de la vita contemplativa recuerda algunos
aspectos esenciales de Guyon. Ambos autores denuncian, desde contextos
radicalmente distintos, una cultura incapaz de detenerse, escuchar y recibir.

La contemplaciéon deja entonces de ser una practica exclusivamente
religiosa para convertirse en una forma de resistencia antropoldgica frente a
la colonizacion permanente de la atencion.

16.3.10.- Neurociencia contemplativa y descentramiento
del yo

Las ciencias cognitivas y la neurociencia contemplativa han comenzado a
estudiar fenémenos que presentan afinidades parciales con las experiencias
descritas por Guyon y Fénelon.
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Diversas investigaciones muestran que ciertas practicas contemplativas
producen una disminuciéon de la actividad asociada al procesamiento
autorreferencial y a la construcciéon narrativa del yo (BREWER et al., 2011;
DAVIDSON; GOLEMAN, 2017).

Aunque estas observaciones no explican la experiencia mistica ni reducen
su significado a procesos neuronales, sugieren que el descentramiento del yo
descrito por los contemplativos posee correlatos observables en la dinamica
cerebral.

16.3.11.- Antonio Damasio y la conciencia encarnada

Las investigaciones de Anténio Damasio han contribuido asimismo a
superar las viejas oposiciones entre mente, cuerpo y emociéon (DAMASIO,
1994).

Su trabajo muestra que los procesos cognitivos més complejos dependen
de mecanismos afectivos y corporales. Esta perspectiva resulta
particularmente interesante para interpretar a Guyon y Fénelon, pues ayuda
a comprender que la transformacion espiritual descrita por ambos no consiste
en una abstraccién desencarnada, sino en una profunda reorganizacion de la
vida afectiva.

La conciencia contemplativa no abandona el cuerpo; transforma la
manera en que el cuerpo, la emocion y el pensamiento se articulan.

16.3.12.- Complejidad, conciencia y transformacion
humana

Finalmente, la epistemologia de la complejidad desarrollada por Edgar
Morin ofrece un marco especialmente adecuado para interpretar estos
fenémenos (MORIN, 1994).

La conciencia aparece como una realidad multidimensional en la que
convergen procesos bioldgicos, psicologicos, culturales, éticos y espirituales.
Desde esta perspectiva, las experiencias estudiadas por Guyon y Fénelon no
pueden reducirse ni a explicaciones exclusivamente teologicas ni a
interpretaciones puramente neurocientificas.

Su principal aportacién contemporanea consiste precisamente en recordar
que la transformacién de la conciencia es un fenémeno complejo que exige
integrar multiples niveles de comprension.
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17.- George Fox (1624-1691)

«...Y cuando todas mis esperanzas en ellos y en todos los
hombres se habian desvanecido, de modo que nada exterior
tenia ya con qué socorrerme ni podia decirme qué hacer,
entonces, oh entonces, oi una voz que decia: hay uno, Cristo
Jestis mismo, que puede hablar a tu condicién...».

The journal of George Fox (2007, p 11)

«...Sed modelos, sed ejemplos en todos los paises, lugares, islas
y naciones adonde lleguéis, de manera que vuestro porte y
vuestra vida prediquen entre toda clase de gentes; entonces
caminaréis alegremente sobre la tierra, respondiendo a aquello
de Dios que hay en cada uno...».

The journal of George Fox (2007, p. 263)

«...El cuaquerismo fue, en sus comienzos, un intento de vivir
segun la conviccion de que el alma humana es capaz de un
contacto inmediato con la presencia divina...».

Rufus M. Jones (1863-1948)
Studies in Mystical Religion (2004, p. xv)

El siglo XVII ha sido descrito, en los volimenes precedentes de esta serie,
como la aurora de la interioridad: el momento en que la conciencia europea,
sacudida por la revolucion cientifica, la fractura confesional y las guerras de
religion, vuelve sobre si misma para preguntarse por el fundamento del
conocer, del creer y del existir. Hemos recorrido ya las grandes vias de esa
interiorizacién: la duda metddica cartesiana, que hace del cogito el punto
central de la certeza; el pathos pascaliano del corazén que tiene razones que la
razon ignora; la sustancia infinita spinoziana; la ménada de Leibniz. Junto a
estas vias metafisicas y epistemoldgicas, existi6 en el mismo siglo una via que
no procede de las catedras ni de los gabinetes, sino de los campos, los talleres
y las carceles de la Inglaterra revolucionaria: la via de la experiencia
interior inmediata de lo divino como criterio de verdad, de igualdad y de
acciéon. Esa via tiene un nombre propio: George Fox, y un movimiento: la
Sociedad Religiosa de los Amigos, conocidos despectivamente, y después con
orgullo, como cuaqueros.
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Incluir a Fox en una historia
de la filosofia de la conciencia
podria parecer, a primera vista,
una decision discutible. Fox no
escribi6 tratados sistematicos;
despreciaba la erudicion li-
bresca (a la que llamaba «la sa-
biduria que es de abajo»); su
prosa, recogida sobre todo en su
Diario, es la de un visionario y
un predicador itinerante, no la
de un metafisico. Y, sin em-
bargo, sostenemos en este capi-
tulo que la aportaciéon de Fox al
pensamiento de la conciencia es
de primer orden, precisamente
porque desplaza el problema
desde el plano teérico —équé
puedo conocer con certeza?—
hacia el plano existencial y ético
—dqué  experiencia interior
transforma efectivamente al ser

20 George Fox (1624-1691) Predicador y reformador ~ humano y lo iguala a sus seme-
religioso inglés, fundador de la Sociedad Religiosa de los jantes>—. Donde Descartes
Amigos (cuaqueros). Los elementos representados
evocan su defensa de la sencillez, la igualdad, la paz y la funda la certeza en el yo que
experiencia directa de lo divino en la conciencia. piensa, Fox la funda en la Luz

interior (Inner Light, Inward Light) que ilumina a todo ser humano que
viene al mundo; donde la escoléstica protestante multiplica las disputas doc-
trinales, Fox proclama la primacia de la experiencia sobre la letra; y donde el
orden estamental jerarquiza a las personas, Fox extrae de la universalidad de
esa Luz una igualdad radical que lo lleva a negar el saludo reverencial, los
titulos honorificos, la subordinacién de las mujeres y, finalmente, toda violen-
cia (INGLE, 1994; MOORE, 2030).

Tt g

La valoracion que aqui proponemos es, por tanto, doble. En el plano filoséfico,
Fox aporta una fenomenologia espontanea de la presencia divina en
la conciencia: la conviccion, no argumentada sino vivida, de que existe en el
interior de cada persona un principio luminoso, anterior a toda confesion y a
toda cultura, que puede ser escuchado en el silencio y que, escuchado,
transforma. En el plano educativo y pedagogico —que es el horizonte altimo
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de nuestra serie— Fox y la tradicibn que inaugura ofrecen una de las
pedagogias de la interioridad mas coherentes y duraderas de la modernidad:
una pedagogia del silencio, de la escucha, de la igualdad y del testimonio,
cuyas instituciones (escuelas, colegios, practicas de discernimiento
comunitario) han sobrevivido tres siglos y medio y dialogan hoy de modo
sorprendente con la educacion contemplativa, la neurociencia de la atenciéon
y las pedagogias criticas y decoloniales (BRINTON; BACON, 2002;
DANDELION, 2019).

Desde el marco transdisciplinar que orienta esta obra, Fox interesa
ademas por una razoén epistemologica precisa. La transdisciplinariedad, tal
como la formula Nicolescu, postula la existencia de distintos niveles de
realidad y de distintos niveles de percepciéon, mediados por un tercero incluido
que escapa a la l6gica binaria (NICOLESCU, 2009). La nocion de Fox de una
Luz que es a la vez interior al sujeto y trascendente a él, inmanente y universal,
anticipa de manera intuitiva ese rechazo del dualismo excluyente: la
conciencia no es ni pura interioridad subjetiva ni mero reflejo del mundo, sino
el lugar donde se manifiesta un principio que la atraviesa y la supera. Leer a
Fox desde Morin, Nicolescu, Moraes y la teologia de la liberacién no es, pues,
un anacronismo, sino el reconocimiento de que ciertas intuiciones del
cuaquerismo primitivo prefiguran el paradigma ecosistémico y complejo de la
conciencia que esta serie viene reconstruyendo.

17.1.- Apuntes biograficos

La trayectoria de George Fox no puede comprenderse adecuadamente sin
atender al complejo entramado de circunstancias histéricas, religiosas y
personales que acompafiaron su existencia. Su vida transcurri6é en una época
de profundas transformaciones politicas y espirituales, marcada por el
cuestionamiento de las autoridades tradicionales, la fragmentaci6én del
cristianismo inglés y la btisqueda de nuevas formas de experiencia religiosa.
Sin embargo, méas alla de este contexto general, fueron también decisivas
determinadas experiencias biograficas, encuentros personales, conflictos y
desafios que contribuyeron a moldear su caricter y a orientar su itinerario
vital. La singular combinacién entre circunstancias externas y vivencias
interiores convirtié a Fox en una de las figuras religiosas méas originales de la
Inglaterra del siglo XVII. El examen de su biografia permite comprender como
determinados acontecimientos fueron configurando progresivamente una
personalidad espiritual excepcional cuya influencia se extenderia mucho mas
alla de su tiempo y de su entorno inmediato.
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17.1.1.- Infancia y primeros anos: (1624-1643)

George Fox naci6 en julio de 1624 en Drayton-in-the-Clay, actualmente
Fenny Drayton, en el condado de Leicestershire, en el corazén de las Midlands
inglesas. Su nacimiento tuvo lugar en una Inglaterra marcada por crecientes
tensiones religiosas, politicas y sociales que desembocarian, pocos afios
después, en la Guerra Civil. Este contexto de inestabilidad desempefiaria un
papel decisivo en la formacion de su pensamiento y en la recepcion de su
mensaje.

Su padre, Christopher Fox, era tejedor y gozaba de una reputacién tan
intachable que era conocido por sus vecinos como «Righteous Christer» («el
recto Christopher»). Su madre, Mary Lago, procedia de una familia
profundamente religiosa, vinculada a sectores que habian sufrido
persecuciones por motivos de conciencia durante las convulsiones religiosas
de la Inglaterra Tudor. Fox crecerd, por tanto, en un ambiente donde la
honestidad moral, la independencia de criterio y la fidelidad a las convicciones
espirituales constituian valores fundamentales (FOX, 2007).

El propio Fox recordara en su Diario que desde muy temprano manifestd
una disposicién poco comtn para la reflexion religiosa. Mientras otros jovenes
participaban en entretenimientos y diversiones, él preferia la soledad, la
observacion y la meditacion. Esta temprana inclinacién hacia la interioridad
constituye uno de los rasgos mas constantes de su personalidad. En
numerosos pasajes autobiograficos describe una sensibilidad particularmente
aguda ante la hipocresia, la injusticia y las contradicciones entre la profesi6on
externa de fe y la vida efectiva de las personas (FOX, 2007).

La experiencia infantil de una religiosidad sincera, unida a la observaciéon
de las incoherencias del mundo adulto, sembro6 las bases de una basqueda que
posteriormente desembocaria en una de las experiencias espirituales mas
influyentes de la modernidad occidental.

17.1.2.- Oficio, independencia y crisis existencial

Durante su juventud Fox fue aprendiz de zapatero y trabajoé también
como pastor de ovejas. Estas ocupaciones aparentemente modestas tuvieron
una importancia decisiva en su desarrollo personal. A diferencia de la mayoria
de los lideres religiosos de su tiempo, no recibié educacion universitaria ni
formacion clerical. Mas tarde interpretara esta circunstancia como un signo
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providencial: Dios habia querido instruirlo directamente, sin la mediacion de
las instituciones académicas o eclesiasticas.

La vida pastoril favoreci6 ademas largos periodos de soledad y
contemplacion. Numerosos estudiosos han sefialado que el contacto cotidiano
con la naturaleza reforzé en Fox una actitud de observacion interior y de
atenciéon silenciosa que posteriormente caracterizaria la espiritualidad
cuaquera (JONES, 1909; GWYN, 1986).

Hacia 1643, con diecinueve anos, comenzo6 la gran crisis espiritual que
marcaria toda su existencia. Profundamente decepcionado por la
superficialidad religiosa de muchos de sus contemporaneos, empezd a
experimentar una creciente sensaci6én de desorientacién interior. Buscd
consejo en sacerdotes anglicanos, predicadores puritanos y diversas figuras
religiosas, pero encontrd respuestas que considero6 insuficientes o vacias.

El fracaso de estas consultas provocd una ruptura decisiva. Convencido
de que ninguna autoridad externa podia ofrecerle la verdad que buscaba,
abandon6é su hogar y emprendié una larga peregrinaciéon espiritual por
distintas regiones de Inglaterra. Durante varios afios vivid practicamente
como un buscador errante, recorriendo ciudades y aldeas, participando en
reuniones religiosas y manteniendo intensos didlogos con personas de
diversas tendencias espirituales (FOX, 2007).

Esta etapa coincide con uno de los periodos més turbulentos de la historia
inglesa. La Guerra Civil (1642-1651), el enfrentamiento entre monarquia y
Parlamento, el ascenso de Oliver Cromwell y la proliferacién de movimientos
religiosos radicales crearon un clima en el que practicamente toda autoridad
tradicional estaba siendo cuestionada. Fox encontré en este escenario un
terreno fértil para su propia bisqueda de autenticidad espiritual (HILL, 1983).

17.1.3.- La revelacion fundacional

El acontecimiento central de la vida de George Fox tuvo lugar en 1647.
Tras anos de frustracién, desesperanza y busqueda infructuosa, experimento
una profunda vivencia interior que describi6 posteriormente como una
revelacion directa de Cristo.

Segun relata en su Diario, cuando toda esperanza en sacerdotes, teblogos
y predicadores habia desaparecido, oy6 interiormente una voz que le decia:
«Hay uno, Cristo Jestis mismo, que puede hablar a tu condicién.»
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Esta experiencia constituye el ndcleo existencial, teolégico y espiritual de
toda su obra posterior. No se traté simplemente de una conviccioén intelectual,
sino de una transformacion radical de la conciencia. Fox crey6 descubrir que
la verdad religiosa no dependia de instituciones, sacramentos ni mediadores
humanos, sino de una presencia divina accesible en lo mas profundo de cada
persona (FOX, 2007).

A partir de este momento desarroll6 la doctrina de la Luz Interior, segin
la cual Cristo continta ensefiando directamente a los seres humanos mediante
una iluminacién espiritual inmediata. Esta intuicién se convirti6 en el
fundamento doctrinal del futuro movimiento cudquero y en uno de los
ejemplos mas influyentes de espiritualidad interior en la historia moderna de
la conciencia religiosa.

17.1.4.- El movimiento cuaquero y la persecucion

Convencido de haber recibido una misién divina, Fox comenz6 a predicar
publicamente. Su mensaje resultaba profundamente subversivo para las
estructuras religiosas de la época. Cuestionaba la autoridad exclusiva del clero,
rechazaba la obligatoriedad de los sacramentos administrados por ministros
ordenados y afirmaba que cualquier persona podia acceder directamente a la
verdad divina.

Sus criticas a las iglesias establecidas eran particularmente severas.
Llamaba despectivamente «casas con campanario» (steeple-houses) a los
templos y denunciaba la dependencia econémica del clero respecto a los
diezmos. Estas posiciones provocaron una intensa oposicion tanto de
anglicanos como de puritanos (GWYN, 1986).

El episodio que dio origen al nombre «cudquero» ocurrié en 1650,
durante un juicio celebrado en Derby. Segin Fox, exhort6 al juez Gervase
Bennet a «temblar ante la palabra del Sefior», y éste respondi6 burlonamente
llamando «quakers» («temblones») a Fox y sus seguidores. El término,
inicialmente peyorativo, fue finalmente adoptado por el propio movimiento
(FOX, 2007).

La persecucion se convirtié en una constante de su existencia. A lo largo
de su vida sufri6 numerosos encarcelamientos por negarse a prestar
juramento, por interrumpir ceremonias religiosas consideradas corruptas o
por desafiar las normas eclesiasticas establecidas. Las prisiones de Derby,
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Launceston, Lancaster, Scarborough, Carlisle y Worcester se transformaron
bt
paraddjicamente en espacios de reflexion, escritura y consolidaciéon espiritual.

Las experiencias carcelarias reforzaron en Fox la convicciéon de que la
libertad de conciencia debia prevalecer sobre cualquier imposicion estatal o
eclesiastica. Este principio se convertiria posteriormente en una de las
contribuciones mas significativas del cuaquerismo al pensamiento moderno
sobre los derechos humanos y la libertad religiosa.

17.1.5.- Margaret Fell y la consolidacion del movimiento

Otro acontecimiento decisivo ocurri6 en 1652 cuando Fox llegd al
noroeste de Inglaterra y entr6 en contacto con Swarthmoor Hall, residencia
de Thomas Fell y de su esposa Margaret Fell.

Margaret comprendié inmediatamente la importancia del mensaje de
Fox y se convirtié en una de las figuras centrales del movimiento. Dotada de
una extraordinaria capacidad organizativa, contribuy6 decisivamente a
estructurar las comunidades cuaqueras nacientes y a sostenerlas durante los
periodos de persecucion.

Su colaboracién con Fox trascendi6 lo organizativo. Margaret desarrolld
una importante produccion escrita y defendi6é activamente el derecho de las
mujeres a predicar, anticipando planteamientos que siglos después serian
considerados innovadores. Su obra Women's Speaking Justified constituye
uno de los primeros textos cristianos de defensa sistematica de la igualdad
espiritual entre hombres y mujeres (KUNZE, 1994).

Tras la muerte de Thomas Fell, Margaret y George Fox contrajeron
matrimonio en 1669. La uniéon representé tanto una alianza afectiva como
espiritual y organizativa.

17.1.6.- Expansion internacional y madurez espiritual

Entre 1671 y 1673 Fox emprendidé un extenso viaje al Caribe y a las
colonias britanicas de América del Norte. Estas visitas permitieron consolidar
la expansion internacional del cuaquerismo y establecer vinculos duraderos
con comunidades que posteriormente tendrian una enorme influencia
histérica.

Durante estos afios Fox continué desarrollando estructuras organizativas
destinadas a garantizar la cohesién doctrinal y comunitaria del movimiento.
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Su preocupacion principal era preservar la espontaneidad espiritual sin caer
en el desorden. Este equilibrio entre libertad interior y organizaci6on
comunitaria constituye uno de los aspectos mas originales de su legado.

La salud de Fox, sin embargo, comenz6 a deteriorarse progresivamente.
Los efectos acumulados de las prisiones, las enfermedades y los viajes
constantes limitaron cada vez mas su actividad fisica.

17.1.7.- Ultimos afios y legado (1688-1691)

Los ultimos afios de su vida estuvieron marcados por una relativa
estabilizacion de la situacion politica inglesa tras la Revoluciéon Gloriosa de
1688 y la aprobacion de medidas que ampliaron parcialmente la tolerancia
religiosa.

Fox pudo contemplar como el movimiento que habia surgido de su
experiencia interior se habia transformado en una comunidad religiosa
internacional sélidamente establecida. Sin embargo, permanecio6 fiel hasta el
final a la conviccién que habia orientado toda su vida: la posibilidad de una
relaciéon inmediata entre Dios y la conciencia humana. Murid en Londres el 13
de enero de 1691.

Pocos anos después, en 1694, apareci6 la primera edicién de su Journal,
preparada por Thomas Ellwood y precedida por un prefacio de William Penn.
La obra se convirtié rApidamente en uno de los grandes clasicos de la literatura
espiritual inglesa y contintia siendo una fuente indispensable para
comprender tanto la génesis del cuaquerismo como una de las expresiones
mas influyentes de la experiencia religiosa interior en la modernidad (FOX,
2007).

17.2.- Aportaciones fundamentales

Aunque George Fox no elabor6 un sistema filos6fico formal ni pretendio
desarrollar una teoria de la conciencia en sentido académico, sus experiencias
espirituales, su practica religiosa y sus reflexiones sobre la relacién entre el ser
humano y lo divino contienen algunas de las intuiciones mas originales e
influyentes de la modernidad temprana acerca de la naturaleza de la
conciencia, el conocimiento interior y la transformacion humana. Su
pensamiento surge en un contexto de crisis religiosa y de cuestionamiento de
las autoridades tradicionales, pero trasciende ampliamente las circunstancias
de su tiempo al proponer una comprension de la conciencia como ambito
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privilegiado de experiencia, discernimiento y apertura a una realidad que
supera al propio sujeto.

La relevancia de sus aportaciones no reside iinicamente en la influencia
que ejercieron sobre el desarrollo del cuaquerismo, sino también en su
capacidad para anticipar cuestiones que continiian ocupando un lugar central
en la filosofia, la psicologia, la fenomenologia y los estudios contemporaneos
sobre la conciencia. La atencién a la experiencia inmediata, la centralidad de
la interioridad, la dimensién relacional del conocimiento y la estrecha
vinculacién entre conciencia y transformacion ética constituyen algunos de los
ejes que explican la sorprendente actualidad de su legado. Por ello, mas que
como un simple reformador religioso, Fox puede ser considerado uno de los
grandes exploradores de la experiencia consciente en la tradicion occidental,
cuya influencia se extiende mucho més alld de los limites histéricos y
confesionales del movimiento que fundb.

17.2.1.- La conciencia como lugar de transformacion

Uno de los aspectos més originales de la aportacion de Fox consiste en
que la conciencia no aparece inicamente como facultad cognoscitiva o como
organo de discernimiento moral, sino como el lugar mismo donde acontece la
transformacion del ser humano. La Luz interior no comunica simplemente
informacion acerca de Dios o acerca de uno mismo; acttia sobre la persona, la
interpela, la juzga y la reconfigura. La conciencia es, por tanto, un espacio
dinamico de conversi6n continua.

En esta perspectiva, conocer y transformarse son procesos inseparables.
La verdad no se presenta como un objeto exterior que la mente contempla
desde la distancia, sino como una presencia que exige una respuesta
existencial. Cuando Fox describe como la Luz revela las zonas de oscuridad,
egoismo o autoengafio presentes en el individuo, estd formulando una
concepcion de la conciencia que trasciende la mera introspeccion psicologica
para convertirse en una experiencia de transfiguracién moral y espiritual
(FOX, 2007; GWYN, 1986).

Esta comprension anticipa intuiciones que posteriormente apareceran en
tradiciones tan diversas como la fenomenologia existencial de Heidegger, la
psicologia humanista de Rogers o la teoria de la transformaciéon de la
conciencia desarrollada por la psicologia transpersonal. En todos estos
enfoques el conocimiento auténtico implica una modificaciéon del sujeto que
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conoce. Fox habia formulado ya esta idea en términos espirituales dos siglos
antes.

17.2.2.- El autoconocimiento como camino hacia la verdad

La experiencia cudquera introduce una relacién particularmente estrecha
entre conciencia y autoconocimiento. La Luz no ilumina primero las
realidades externas, sino la condicion interior de la persona. Antes de mostrar
el mundo, revela al sujeto a si mismo.

Esta prioridad del autoconocimiento posee profundas resonancias en la
tradicion filosofica occidental. Desde el «condcete a ti mismo» délfico hasta
san Agustin, pasando por la mistica medieval, la conciencia aparece como una
via privilegiada de acceso a la verdad. Fox radicaliza esta intuicién al sostener
que el encuentro con Dios y el encuentro consigo mismo forman parte de un
mismo proceso experiencial.

La conciencia deja entonces de ser una instancia puramente subjetiva
para convertirse en un ambito de revelacion. El conocimiento de uno mismo
no conduce al encierro narcisista, sino a una apertura progresiva hacia una
realidad mas amplia que trasciende al individuo. La interioridad aparece como
una puerta hacia la universalidad y no como un refugio frente al mundo
(JONES, 2004; BARCLAY, 2020).

Desde la perspectiva contemporanea, esta intuicién anticipa enfoques
que consideran la conciencia reflexiva como un mecanismo de integracion de
la identidad personal y de ampliacién progresiva de la comprension de la
realidad.

17.2.3.- La critica de la conciencia heteronoma

Otra aportacion fundamental de Fox consiste en su critica radical de toda
forma de conciencia dependiente exclusivamente de autoridades externas. Su
experiencia personal le llev) a cuestionar la pretension de sacerdotes, tedlogos
e instituciones de monopolizar el acceso a la verdad espiritual.

Esta critica no implica individualismo ni subjetivismo absoluto. Fox no
propone sustituir la autoridad eclesial por la arbitrariedad del individuo. Lo
que rechaza es la subordinaciéon pasiva de la conciencia a estructuras
exteriores que pretenden pensar, decidir y discernir en lugar de la persona.
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La auténtica autoridad religiosa debe surgir de la experiencia interior
confirmada por la vida y contrastada comunitariamente. La conciencia posee
asi una dignidad irreductible que ninguna instituciéon puede reemplazar. En
este sentido, Fox constituye uno de los grandes precursores modernos de la
libertad de conciencia y de la autonomia espiritual del individuo (INGLE,
1996; MOORE, 2020).

Diversos historiadores han sefialado que esta reivindicacion contribuy6
indirectamente al desarrollo posterior de las ideas modernas de libertad
religiosa, tolerancia y derechos individuales, aun cuando Fox formulara estas
cuestiones desde coordenadas teologicas y no politicas.

17.2.4.- La dimension comunitaria de la conciencia

Aunque el cuaquerismo suele ser presentado como una espiritualidad de
la interioridad, Fox comprendié muy pronto que la conciencia aislada puede
confundirse facilmente con sus propias proyecciones y deseos. Por ello
desarroll6 una concepcion profundamente comunitaria del discernimiento.

La reunioén silenciosa de los Amigos constituye mucho mas que una
practica devocional. Representa una forma singular de inteligencia colectiva
basada en la escucha compartida. La verdad no emerge inicamente en la
interioridad individual, sino también en la interaccién de conciencias abiertas
a una misma fuente de inspiracion.

Este principio permiti6 al cuaquerismo evitar, al menos parcialmente, los
riesgos de subjetivismo presentes en otros movimientos religiosos radicales
del siglo XVII. La experiencia interior debia ser confirmada mediante el
discernimiento comunitario, generando un modelo de conocimiento
participativo extraordinariamente innovador para la época (DANDELION,
2019).

Desde una perspectiva contemporanea, este enfoque anticipa las actuales
teorias de la cognicién distribuida y de la construccién intersubjetiva del
conocimiento, segin las cuales la conciencia individual se desarrolla siempre
en interaccién con otras conciencias.

17.2.5.- La unidad entre contemplacion y accion

Una caracteristica distintiva de la filosofia implicita de la conciencia en
Fox es la ausencia de separacion entre experiencia interior y compromiso
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histérico. La Luz interior no conduce al retiro permanente del mundo, sino a
una forma nueva de presencia en él.

La conciencia iluminada se manifiesta necesariamente en acciones
concretas. El rechazo de los privilegios sociales, la defensa de la igualdad de
las mujeres, la oposicion a la esclavitud, el pacifismo y la ayuda a los
perseguidos aparecen como consecuencias directas de la experiencia
espiritual.

Esta integraci6on entre contemplaciéon y accion constituye una de las
aportaciones mas originales del pensamiento cuaquero. La conciencia no
alcanza su plenitud en la introspeccion, sino en la transformacién de las
relaciones humanas. La experiencia de Dios se verifica en la practica de la
justicia, la paz y la compasion.

En este sentido, Fox anticipa una idea que posteriormente desarrollaran
numerosas corrientes espirituales y filosoficas: la autenticidad de la
conciencia se mide por su capacidad para generar formas mas humanas de
convivencia. La interioridad encuentra su criterio de verdad en la praxis
histérica.

17.2.6.- La conciencia como realidad abierta e inacabada

Finalmente, la doctrina cudquera de la revelacién continua introduce una
comprensiéon profundamente dinamica de la conciencia. Ninguna experiencia
espiritual agota la verdad; ningin estado de conciencia representa una
culminacién definitiva.

La persona permanece siempre en camino. La Luz sigue revelando
dimensiones nuevas de la realidad y del propio sujeto. Esta apertura
permanente convierte la conciencia en un proceso evolutivo antes que en una
estructura fija.

Desde esta perspectiva, Fox se sittia sorprendentemente cerca de
concepciones contemporaneas que entienden la conciencia como una realidad
emergente, dindmica y susceptible de desarrollo. La vida espiritual no consiste
en alcanzar una perfeccién estatica, sino en participar de un proceso continuo
de ampliaciéon de la percepcion, profundizacion del autoconocimiento y
crecimiento ético.

La conciencia se constituye como una realidad esencialmente abierta: un
horizonte de transformaciéon permanente que vincula experiencia,
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conocimiento, comunidad y accién en un mismo movimiento de desarrollo
humano y espiritual.

17.3.- Correlatos contemporaneos

Las aportaciones de George Fox surgieron en un contexto religioso,
cultural y politico muy distinto del actual. Sin embargo, algunas de sus
intuiciones fundamentales sobre la experiencia interior, la atencion, la
transformacion de la persona, la apertura permanente al conocimiento y la
vinculacién entre conciencia y accidén continian mostrando una notable
capacidad de didlogo con diversos campos contemporaneos. Sin necesidad de
establecer identificaciones simplistas ni de atribuir retrospectivamente a Fox
conceptos que le eran ajenos, resulta posible reconocer en su pensamiento una
serie de anticipaciones y resonancias que encuentran eco en disciplinas tan
diversas como la psicologia de la religion, la neurociencia contemplativa, la
fenomenologia, la teoria de la complejidad, la ética de la liberacién, los
estudios de la intersubjetividad o las criticas contemporaneas de la cultura. La
vigencia de su legado reside precisamente en haber formulado, desde una
experiencia espiritual concreta, algunas preguntas permanentes acerca de la
naturaleza, el desarrollo y las posibilidades de la conciencia humana.

17.3.1.- Psicologia y fenomenologia de la experiencia
religiosa

Uno de los ambitos donde las intuiciones de Fox han encontrado una
recepcion mas evidente es el estudio moderno de la experiencia religiosa.
William James identifico en el cuaquerismo una de las expresiones méas puras
de lo que denominé religion personal o experiencial, es decir, una forma de
religiosidad basada en la experiencia directa antes que en la aceptacion pasiva
de doctrinas o instituciones (JAMES, 1902/2017).

La experiencia de la Luz interior descrita por Fox posee caracteristicas
que la fenomenologia contemporanea reconoce como propias de
determinadas experiencias de presencia: inmediatez, evidencia subjetiva,
transformaciéon de la percepcién de si mismo y reestructuraciéon de los
sistemas de significado. Rudolf Otto interpret6 fenémenos semejantes a través
de la categoria de lo numinoso, mientras que posteriormente autores como
Abraham Maslow y Stanislav Grof estudiarian experiencias cumbre y estados
ampliados de conciencia que presentan sorprendentes paralelismos

~ 371 ~



estructurales con numerosos testimonios cuaqueros (OTTO, 1917/2001;
MASLOW, 2013; GROF, 1988).

Desde esta perspectiva, la obra de Fox constituye un importante
laboratorio histérico para comprender como determinadas experiencias
interiores pueden reorganizar profundamente la identidad personal, los
sistemas de valores y la conducta social.

17.3.2.- Neurociencia contemplativa y ciencias de la
atencion

El desarrollo reciente de la neurociencia contemplativa ha abierto nuevas
posibilidades para interpretar practicas que durante siglos fueron estudiadas
tinicamente desde perspectivas teologicas o filosoficas.

La espera silenciosa caracteristica del culto cudquero puede entenderse
como una modalidad especifica de entrenamiento atencional. Aunque Fox no
desarroll6 técnicas meditativas sistematicas comparables a las tradiciones
budistas, la practica del silencio expectante implica procesos de regulacion de
la atencion, observacion de la actividad mental y apertura receptiva que hoy
son objeto de investigacion empirica (LUTZ; DUNNE; DAVIDSON, 2007).

Particular relevancia adquiere aqui el programa neurofenomenolbgico
desarrollado por Francisco Varela. Su propuesta de articular los datos
neurocientificos con las descripciones rigurosas de la experiencia subjetiva
proporciona un marco especialmente adecuado para estudiar fendémenos
como los descritos por Fox sin reducirlos a meros procesos neuronales ni
separarlos completamente de su dimensién Dbiolégica (VARELA;
THOMPSON; ROSCH, 1992).

La tradicion cuédquera aporta ademés un elemento poco frecuente en las
investigaciones actuales: una practica contemplativa esencialmente colectiva.
Mientras gran parte de la investigacién contemporanea se centra en técnicas
individuales, el silencio cuaquero se desarrolla en una comunidad de atencion
compartida, aspecto que comienza a despertar interés en los estudios sobre
sincronizacion interpersonal y cognicién social.

17.3.3.- Conciencia, intersubjetividad y cognicion social

Las investigaciones contemporaneas sobre la intersubjetividad ofrecen
otro interesante punto de encuentro con las intuiciones de Fox.
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Durante mucho tiempo, la conciencia fue concebida principalmente
como una realidad individual y privada. Sin embargo, numerosos enfoques
recientes destacan su dimensiéon relacional. Las teorias de la cognici6on
situada, la mente extendida y la cognicion distribuida muestran que los
procesos conscientes emergen y se desarrollan en interaccion constante con
otros sujetos y con el entorno (CLARK; CHALMERS, 2011).

La practica cuaquera del discernimiento comunitario constituye un
precedente particularmente significativo de esta comprension relacional de la
conciencia. Fox comprendi6 que la experiencia interior necesitaba
contrastarse con una comunidad igualmente comprometida con la bisqueda
de la verdad. El conocimiento espiritual no era exclusivamente individual ni
exclusivamente colectivo, sino el resultado de una interaccién dindmica entre
ambos niveles.

Esta concepcién anticipa algunas formulaciones contemporaneas sobre
la inteligencia colectiva, la construccién compartida del conocimiento y las
formas colaborativas de toma de decisiones.

17.3.4.- Pensamiento complejo, transdisciplinariedad y
emergencia

Las aportaciones de Fox también pueden releerse desde el paradigma
contemporaneo de la complejidad.

La nocién de una Luz que es simultineamente interior y trascendente,
individual y universal, desafia las oposiciones binarias caracteristicas del
pensamiento moderno. Desde esta perspectiva, las intuiciones de Fox
muestran afinidades con las propuestas transdisciplinares de Basarab
Nicolescu, especialmente con la logica del tercero incluido y la existencia de
miltiples niveles de realidad interconectados (NICOLESCU, 2009).

Asimismo, la concepcion procesual de la conciencia presente en Fox
encuentra resonancias en la obra de Edgar Morin. La conciencia no aparece
como una entidad fija ni como una sustancia aislada, sino como un fenémeno
dindmico que emerge de miiltiples relaciones y permanece abierto a procesos
continuos de transformacién (MORIN, 1994).

La pedagogia ecosistémica de Moraes constituye otra convergencia
significativa. Su énfasis en la relacionalidad, la autoorganizacién y el
aprendizaje como proceso integral encuentra paralelos notables en las
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practicas comunitarias de discernimiento desarrolladas por los primeros
cuaqueros (MORAES, 2021).

17.3.5.- Psicologia humanista y desarrollo de la conciencia

Las intuiciones de Fox también encuentran importantes
correspondencias en la psicologia humanista y transpersonal.

Carl Rogers situ6 la autenticidad, la congruencia y la confianza en la
experiencia inmediata en el centro del desarrollo personal. De manera
analoga, Fox insisti6 en la necesidad de escuchar la verdad que emerge desde
la experiencia interior antes que someterse mecanicamente a autoridades
externas (ROGERS, 1961/2023).

Abraham Maslow, por su parte, estudid las experiencias cumbre como
momentos de expansion de la conciencia caracterizados por una percepciéon
mas intensa de unidad, significado y plenitud. Aunque el marco conceptual es
diferente, las descripciones realizadas por Fox acerca de determinadas
experiencias espirituales muestran importantes similitudes fenomenolégicas
con estos estados (MASLOW, 1964/2013).

Mas recientemente, las teorias del desarrollo de la conciencia elaboradas
por Ken Wilber han subrayado la posibilidad de procesos evolutivos que
integran dimensiones cognitivas, emocionales, éticas y espirituales. Sin
identificar mecanicamente ambos enfoques, la idea de Fox de una conciencia
continuamente transformada por la Luz encuentra aqui un interesante punto
de didlogo (WILBER, 2000).

17.3.6.- Teologia de la liberacion, ética decolonial y
reconocimiento del otro

El principio de Fox de que existe «aquello de Dios en cada persona»
posee profundas implicaciones éticas y politicas que contintian siendo
relevantes.

La teologia de la liberaciéon latinoamericana ha insistido en que la
experiencia auténtica de Dios debe traducirse en practicas concretas de
justicia y solidaridad. Existe una afinidad estructural evidente entre esta
orientacion y la insistencia cudquera en que la experiencia espiritual debe
manifestarse en la transformacién de las relaciones humanas.
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De forma paralela, la ética de la liberacion desarrollada por Enrique
Dussel sitda en el reconocimiento del otro como sujeto pleno uno de sus
principios fundamentales. La conviccion de Fox de que toda persona participa
de una misma dignidad espiritual anticipa algunos aspectos de esta critica a
los mecanismos histéricos de exclusién y deshumanizacién .

Aunque el cuaquerismo primitivo no escap6 completamente a las
limitaciones culturales de su tiempo, su énfasis en la igualdad espiritual
contribuyd decisivamente al posterior desarrollo del abolicionismo, la defensa
de los derechos de las mujeres y diversas iniciativas de reforma social.

17.3.7.- Ecologia integral y conciencia planetaria

Un correlato particularmente actual puede encontrarse en los
movimientos contemporaneos de ecologia integral.

La experiencia de unidad que subyace a la doctrina de la Luz interior
favorece una comprension relacional del ser humano y del mundo. Aunque
Fox no formul6 una ética ecoldgica en sentido moderno, su insistencia en la
interconexion espiritual de la realidad ofrece elementos compatibles con las
actuales concepciones ecologicas holisticas.

Autores como Leonardo Boff han defendido que la crisis ecolbgica
contemporanea requiere una transformaciéon profunda de la conciencia que
permita superar las 16gicas de dominacion y fragmentaciéon (BOFF, 1996). La
espiritualidad cuaquera, centrada en la atencion, la sencillez voluntaria y la
responsabilidad hacia los demas, aporta recursos significativos para esta
tarea.

17.3.8.- Critica de la cultura digital y de la sociedad del
rendimiento

Finalmente, la obra de Fox adquiere una inesperada actualidad frente a
algunos diagnésticos contemporaneos sobre la cultura digital.

Byung-Chul Han ha descrito las sociedades actuales como espacios
caracterizados por la hiperestimulacién, la aceleracién, la transparencia
obligatoria y la erosion de la capacidad contemplativa (HAN, 2012; 2013). En
este contexto, la practica cudquera del silencio adquiere una relevancia
singular.
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La reunién silenciosa constituye una forma de resistencia cultural frente
ala saturacion informativa y la fragmentacion de la atencion. Frente a la 16gica
de la productividad permanente, propone la disponibilidad interior; frente a
la compulsion comunicativa, la escucha; frente a la dispersion, la presencia.

Por ello, mas que una reliquia historica, el silencio cudquero puede
interpretarse hoy como una practica de recuperacion de la profundidad de la
conciencia en un contexto cultural que favorece constantemente la distracciéon
y la superficialidad.

17.4.- Principios educativos y pedagogicos

La relevancia educativa de George Fox no reside inicamente en haber
inspirado la creacion de una extensa red de escuelas y centros formativos
vinculados a la tradiciéon cuaquera. Su verdadera originalidad consiste en
haber formulado, a partir de una determinada comprensién de la conciencia
humana, una visién de la educacién centrada en el desarrollo integral de la
persona, la escucha interior, la responsabilidad ética y la construcciéon
comunitaria del conocimiento. En una época como la actual, marcada por la
aceleracion tecnolbgica, la fragmentacion de la atencidn, la crisis de sentido y
la creciente complejidad de los problemas humanos, muchas de las intuiciones
educativas derivadas de su obra adquieren una renovada actualidad. Leidas a
la luz de las contribuciones contemporineas de la pedagogia critica, la
educacion contemplativa, las teorias de la complejidad, la neuroeducacion, la
educacion para la ciudadania global y los enfoques transdisciplinares del
aprendizaje, estas aportaciones ofrecen valiosos recursos para pensar una
auténtica Educacién de la Conciencia.

17.4.1.- Principio de la Luz en el educando

La doctrina de Fox de la Luz interior constituye uno de los fundamentos
antropologicos méas fecundos para una pedagogia contemporanea de la
conciencia. Si cada persona alberga una capacidad intrinseca de
discernimiento, crecimiento y apertura a la verdad, entonces la tarea
educativa consiste menos en transmitir contenidos que en favorecer las
condiciones para que dicho potencial pueda desplegarse.

Este principio encuentra importantes resonancias en la pedagogia de
Paulo Freire, para quien la educaciéon auténtica no consiste en «depositar»
conocimientos en una conciencia pasiva, sino en acompafiar el proceso
mediante el cual el sujeto descubre su propia capacidad de comprender y
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transformar la realidad (FREIRE, 1975; 1997). Del mismo modo, Carl Rogers
defendié que el aprendizaje significativo surge cuando la persona puede
conectar el conocimiento con su experiencia interior y desarrollar una
confianza creciente en sus propios recursos (ROGERS, 1961/2023).

Las investigaciones contemporaneas sobre aprendizaje autorregulado y
desarrollo de la autonomia confirman igualmente que los procesos educativos
mas profundos se producen cuando el estudiante participa activamente en la
construccién de su conocimiento y en la orientacién de su propio desarrollo
(ZIMMERMAN, 1998).

17.4.2.- Principio del silencio pedagoégico

Uno de los legados méas originales de la tradicién cudquera es la
incorporacion sistemética del silencio como herramienta formativa. Frente a
una cultura caracterizada por la sobreestimulacién constante, la dispersiéon
cognitiva y la saturacion informativa, el silencio adquiere una importancia
educativa creciente.

El silencio pedagogico no debe entenderse como ausencia de actividad,
sino como una practica deliberada de atencion, escucha y presencia. Diversas
corrientes contemporéaneas de educaciéon contemplativa han mostrado que los
espacios de quietud favorecen la autorregulacién emocional, la capacidad
reflexiva, la concentracién y el desarrollo de habilidades metacognitivas
(BARBEZAT; BUSH, 2014).

Asimismo, las investigaciones neurocientificas sobre mindfulness y
atencion plena indican que determinadas practicas de observacion consciente
pueden contribuir al fortalecimiento de funciones ejecutivas esenciales para el
aprendizaje, tales como la atencién sostenida, el control inhibitorio y la
flexibilidad cognitiva (DAVIDSON; GOLEMAN, 2017).

Desde esta perspectiva, la practica cuaquera del silencio aparece como
una anticipacion histérica de algunas de las propuestas mas innovadoras de la
educacion contemporanea.

17.4.3.- Principio de aprender a observarse a si mismo

La educaciéon moderna ha privilegiado tradicionalmente la adquisiciéon de
conocimientos externos, relegando a menudo el conocimiento de uno mismo
a un plano secundario. La tradicion inspirada por Fox propone un equilibrio
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diferente: aprender implica también desarrollar la capacidad de observar los
propios pensamientos, emociones, motivaciones y decisiones.

Esta orientacion conecta con el creciente interés contemporaneo por la
metacognicion, entendida como la capacidad de reflexionar sobre los propios
procesos mentales. Numerosos estudios muestran que los estudiantes que
desarrollan competencias metacognitivas alcanzan mayores niveles de
autonomia, comprension profunda y aprendizaje permanente (FLAVELL,
1979; 2000).

Autores como Edgar Morin han insistido igualmente en la necesidad de
incorporar el conocimiento del conocimiento entre los saberes fundamentales
de la educacion del futuro. Educar la conciencia supone aprender a reconocer
sesgos, condicionamientos, errores de percepcion y mecanismos de
autoengafio que influyen constantemente en nuestras interpretaciones de la
realidad (MORIN, 1999).

17.4.4.- Principio de igualdad radical

La conviccion de Fox de que existe «aquello de Dios en cada uno»
conduce directamente a una pedagogia de la igualdad y del reconocimiento.

Desde esta perspectiva, el aula deja de concebirse como un espacio
jerarquico de transmision unilateral para convertirse en una comunidad de
aprendizaje donde cada participante posee una dignidad intrinseca y una
contribucién potencialmente valiosa. Esta vision encuentra claras afinidades
con la pedagogia critica de Freire, con las teorias del reconocimiento
desarrolladas por Axel Honneth y con los planteamientos de la ética de la
liberaciéon de Dussel (HONNETH, 1997; DUSSEL, 1998).

Las actuales pedagogias inclusivas, interculturales y decoloniales
contindan desarrollando esta intuicion al insistir en la necesidad de reconocer
la pluralidad de experiencias, saberes y perspectivas presentes en toda
comunidad educativa.

17.4.5.- Principio del discernimiento comunitario

Una de las aportaciones mas innovadoras del cuaquerismo consiste en
haber desarrollado procedimientos sistematicos para el discernimiento
colectivo. Lejos de reducir la toma de decisiones a la imposicién de mayorias
o a la confrontacion de intereses, el método cuaquero busca generar espacios
de escucha profunda orientados a la construcciéon de consensos.
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Las investigaciones contemporineas sobre aprendizaje colaborativo,
inteligencia colectiva y comunidades de practica han puesto de manifiesto el
enorme potencial educativo de estos procesos (WENGER, 2001). El
conocimiento emerge con frecuencia de la interaccion entre miultiples
perspectivas mas que de la actividad aislada de individuos individuales.

La pedagogia ecosistémica de Maria Candida Moraes y la teoria de la
complejidad de Morin coinciden igualmente en destacar el caracter relacional
y emergente de los procesos de aprendizaje (MORAES, 2021; MORIN, 1994).
En este contexto, el discernimiento comunitario cudquero aparece como un
antecedente particularmente valioso.

17.4.6.- Principio de la integridad personal

Para Fox, la verdad s6lo adquiere sentido cuando se traduce en una forma
de vida. De esta conviccion deriva un principio educativo fundamental: la
formacion debe orientarse a la integracion de pensamiento, emocion, valores
y comportamiento.

Numerosos enfoques contemporaneos de educacion ética coinciden en
sefialar que el conocimiento moral resulta insuficiente si no va acompafnado
de habitos, actitudes y disposiciones que permitan encarnarlo en la practica.
Martha Nussbaum ha defendido que la educacion debe contribuir al
desarrollo de capacidades humanas integrales y no limitarse a la formaci6on
técnica o instrumental (NUSSBAUM, 2012).

En un contexto marcado por la fragmentaciéon de identidades y por la
frecuente separacién entre discurso y practica, la integridad constituye una
competencia educativa de creciente relevancia.

17.4.7.- Principio de educacion para la paz, la mediacion y
la convivencia

La tradiciébn cuiquera desarroll6 desde sus origenes una profunda
pedagogia de la no violencia. Este legado contintia siendo
extraordinariamente pertinente en sociedades caracterizadas por elevados
niveles de polarizacion social, conflicto simbélico y violencia estructural.

Las actuales corrientes de educacién para la paz, mediacién escolar y
resolucién cooperativa de conflictos encuentran importantes antecedentes en
las practicas desarrolladas por las comunidades cuaqueras. La capacidad de
escuchar al otro, reconocer su dignidad y buscar soluciones mutuamente
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satisfactorias constituye una competencia esencial para la convivencia
democratica (GALTUNG, 2003).

La UNESCO y diversos organismos internacionales han subrayado
igualmente la importancia de educar para la cultura de paz como una de las
prioridades educativas del siglo XXI.

17.4.8.- Principio de sencillez y sostenibilidad educativa

Uno de los testimonios histéricos del cuaquerismo ha sido la sencillez.
Aunque inicialmente vinculado a motivos espirituales, este principio posee
importantes implicaciones pedagogicas contemporaneas.

En una cultura educativa frecuentemente dominada por la acumulacion,
la competencia y el consumismo, la sencillez invita a distinguir lo esencial de
lo accesorio y a orientar el aprendizaje hacia aquello que favorece el desarrollo
humano integral.

Esta orientacién encuentra puntos de encuentro con los movimientos de
educacion para la sostenibilidad, decrecimiento educativo y ecopedagogia,
que buscan formar personas capaces de vivir de manera mas consciente,
responsable y respetuosa con los limites ecoldgicos del planeta (GADOTTI,
2002; BOFF, 1996).

17.4.9.- Principio de apertura permanente al aprendizaje

La doctrina cuaquera de la revelaci6on continua implica una comprensiéon
profundamente dindmica del aprendizaje. Ninguna persona posee
definitivamente la verdad; todos permanecen en proceso de crecimiento,
revision y transformacion.

Esta visi6on anticipa las actuales teorias del aprendizaje permanente
(lifelong learning), que consideran la educacion como un proceso que se
extiende a lo largo de toda la vida. En un mundo sometido a cambios
acelerados, la capacidad de seguir aprendiendo, desaprendiendo y
reaprendiendo se ha convertido en una competencia fundamental (DELORS,

1996).

Desde esta perspectiva, el educador no forma individuos acabados, sino
personas capaces de continuar desarrollindose intelectual, ética y
espiritualmente a lo largo de toda su existencia.
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17.4.10.- Principio del servicio y del compromiso con el
bien comun

Finalmente, la educacion inspirada por Fox entiende el conocimiento
como una responsabilidad social. Aprender no tiene como finalidad exclusiva
el éxito individual ni la acumulacién de ventajas competitivas, sino la
contribucion al bien comin.

Este principio encuentra resonancias en la pedagogia de la liberacién, en
la educaciéon para la ciudadania global y en los actuales enfoques de
aprendizaje-servicio. Todos ellos comparten la conviccion de que la formaciéon
adquiere su pleno sentido cuando se orienta a mejorar las condiciones de vida
de las personas y de las comunidades (GUTIERREZ, 1971/2022; TAPIA,
2006).

Desde esta perspectiva, la Educaciéon de la Conciencia culmina en la
responsabilidad. La persona verdaderamente educada es aquella que reconoce
su interdependencia con los demas y pone sus capacidades al servicio de una
sociedad mas justa, pacifica y humana.
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18.- Una Luz que pasa de mano en mano:
cierre que abre

«...No reir, ni lamentar, ni detestar las acciones humanas, sino
comprenderlas...»

Baruch Spinoza (1632-1677)
«...La rosa es sin porqué; florece porque florece...»

Angelus Silesius (1624-1677)

Hemos llegado a la orilla. Después de recorrer juntos, pagina a pagina,
las vidas y las ideas de quienes pensaron la conciencia a lo largo del siglo XVII,
conviene detenerse un momento, como aquel nifio del que hablaba Newton,
que jugaba a la orilla del mar recogiendo de vez en cuando un guijarro mas
liso 0 una concha mas hermosa, mientras el océano inmenso de la verdad
permanecia entero ante él. Cerrar un volumen no es terminar nada. Es, mas
bien, levantar la vista, respirar hondo y preguntarse en voz baja qué hemos
aprendido, qué llevamos ahora en las manos y qué dejamos encendido para
quienes vengan después.

Quiero escribir estas tltimas paginas sin el aparato de las notas y las citas,
como quien, terminada la clase, se sienta con sus alumnos a conversar de lo
esencial. Porque lo esencial, después de tantos nombres y tantas obras, cabe
en muy pocas palabras, y esas palabras merecen decirse con sencillez y con
afecto. Hemos vivido en compaiiia de filosofos y de misticas, de gebmetras y
de poetas, de hombres encarcelados por pensar y de mujeres silenciadas por
saber. A todos ellos les debemos algo. Y a todos ellos, de algiin modo, este libro
ha querido devolverles la palabra.

18.1.- El siglo que aprendi6é a mirarse por dentro

Si tuviéramos que decir en una sola frase qué hizo el siglo XVII por el
conocimiento de la conciencia, podriamos decir esto: fue el siglo en que el ser
humano aprendi6 a mirarse por dentro y a hacer de esa mirada un problema
digno de estudio. Antes, la interioridad era sobre todo un lugar de oracién o
de confesion. A partir de ahora serd también un campo de investigaciéon, un
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territorio que se explora con el mismo rigor con que Galileo habia explorado
el cielo y Harvey la circulacion de la sangre.

Ese giro hacia dentro tiene muchos rostros. Tiene el rostro sereno de
Spinoza, que se atrevi6 a decir que no somos un imperio dentro de otro
imperio, sino una pequeiia parte de la Naturaleza tnica, y que la libertad no
consiste en escapar de las causas, sino en comprenderlas. Tiene la mirada
minuciosa de Leibniz, que descubri6 que en nosotros hay percepciones
diminutas que no advertimos, un fondo oscuro y vivo que mucho después
Ilamariamos inconsciente. Tiene la paciencia de Locke, que se pregunt6 de
dénde vienen nuestras ideas y nos dej6 esta intuicién decisiva para toda
educacion: que llegamos al mundo como una pagina por escribir, y que lo que
seremos depende en buena medida de lo que la experiencia y los demas
escriban con nosotros.

Y tiene, en el extremo mas intimo, el rostro de quienes buscaron a Dios
no en los libros ni en los altares, sino en el silencio del corazén: Molinos y su
guia hacia la quietud, Guyon y su pedagogia del abandono, Fénelon y su
doctrina del amor puro, Silesius y su rosa que florece sin porqué, Fox y su luz
interior que arde en cada conciencia. Todos ellos, cada uno a su manera,
estaban explorando el mismo continente recién descubierto: el de la vida
interior.

18.2.- Dos hallazgos y una misma luz

El titulo de este volumen retine dos palabras que parecen muy distantes:
la plenitud de la sustancia y la mistica del amor puro. La primera evoca a los
filbsofos, a los hombres de razén y de sistema; la segunda, a los misticos, a las
almas del recogimiento y el silencio. Y, sin embargo, cuanto méas se los
frecuenta, mas se advierte que estaban diciendo, por dos caminos, una misma
verdad luminosa.

Los filésofos de la sustancia nos ensefiaron que no estamos solos ni
separados. Que el universo no es un montén de cosas sueltas, sino un tejido
anico en el que todo se sostiene y se corresponde. Spinoza lo llamé Naturaleza;
Leibniz lo vio como una armonia donde cada ser refleja a su modo el todo;
Malebranche lo nombré6 como una luz comtn en la que todos vemos lo mismo.
Distintas son las palabras, pero la intuicién es una sola: pertenecemos a una
realidad mayor que nosotros, y conocer es, en el fondo, reconocer esa
pertenencia.
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Los misticos del amor puro llegaron a esa misma orilla por la via del
corazbén. Descubrieron que el yo, ese pequefio rey que quiere ponerlo todo a
su servicio, es justamente lo que nos separa y nos encierra. Y enseflaron un
camino para aflojar esa garra: amar el bien por si mismo y no por lo que nos
reporta, dejar de hacer del propio interés el centro de todo, abrirse en lugar de
poseer. Lo que llamaron aniquilamiento del yo no era destruirse, sino dejar de
aferrarse a una imagen rigida de uno mismo para respirar en algo mas amplio.

Mirese bien: el filosofo que comprende que es parte de la Naturaleza y el
mistico que deja de poner su yo en el centro estan haciendo el mismo gesto.
Los dos descentran al pequeno yo. Los dos lo religan a una realidad que lo
desborda. La sustancia y el amor puro son, al final, dos nombres de una misma
luz: la de una conciencia que deja de mirarse el ombligo para reconocerse
parte de un todo y para amarlo sin pedir nada a cambio. Esa es, quiza, la
herencia més honda del siglo XVII.

18.3.- La herida que atiin no hemos cerrado

Seria injusto y poco veraz cerrar este recorrido pintando solo luces. El
siglo XVII nos dejé también una herida, y conviene nombrarla con claridad
porque seguimos viviendo dentro de ella. La ciencia de Newton, esa cumbre
asombrosa de la inteligencia humana capaz de explicar con un puhado de leyes
la caida de una manzana y el giro de los planetas, tuvo un precio que entonces
no se midi6: parti6 el mundo en dos.

De un lado quedé la materia, lo que se puede medir, pesar y contar: el
mundo de las cantidades. Del otro qued6 todo lo demas, lo que no entra en
una ecuacioén: el color que vemos, el sabor que gustamos, la alegria que
sentimos, el sentido que buscamos. El mundo de las cualidades, el mundo de
la conciencia quedé como algo secundario, casi como un ahadido fantasmal a
una realidad concebida como pura maquinaria. Aquella separaciéon entre el
universo que se calcula y la vida que se siente fue una herida abierta en el
corazén de Occidente, y de ella nacen muchos de los males que hoy
padecemos: una ciencia sin sabiduria, un progreso sin direccién, una técnica
poderosisima al servicio de fines que ya nadie discute.

Lo conmovedor es que el propio Newton no creia en ese mundo frio y
dividido. Fue, ademas del gebmetra del cosmos, un buscador apasionado de
una sabiduria antigua y unitaria, un hombre religioso que veia en el orden del
universo la firma de una inteligencia. Fueron sus herederos quienes lo
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convirtieron en el simbolo de un mundo-maquina. Y precisamente porque la
herida no estaba en él, sino en como lo leimos, también nosotros podemos
volver a leer de otro modo y empezar a coserla. Buena parte de este libro ha
sido, en el fondo, un intento de mostrar que la conciencia no es un sobrante
de la materia, sino una de las formas mas altas en que la propia Naturaleza se
vuelve sobre si misma y se hace luz.

18.4.- Las voces que ensancharon el mapa

Un volumen sobre la conciencia del siglo XVII no podia limitarse a los
nombres que los manuales repiten siempre. Habria sido traicionar lo esencial.
Por eso hemos querido escuchar también voces que durante mucho tiempo
quedaron en los margenes, y que hoy nos resultan mas necesarias que nunca.

Voces de mujeres, en primer lugar. La de Damaris Masham y la de Mary
Astell, que reclamaron para las mujeres el derecho a pensar y a educarse en
una época que se lo negaba. Y, sobre todas, la de Sor Juana Inés de la Cruz,
que desde un convento de la Nueva Espana, al margen de toda universidad,
escribi6 el poema filos6fico mas ambicioso de nuestra lengua y la primera gran
defensa moderna del derecho al saber. Su itinerario del alma que quiere
abarcarlo todo de un solo golpe, fracasa, y aprende entonces a conocer paso a
paso, es la historia misma de cualquier conciencia que aprende: deseo
desmedido, humildad ante el limite, y un volver a empezar mas lacido.
Incluirla no fue un gesto de cortesia, sino una exigencia de justicia y de rigor.

Voces, también, del otro lado del mar. Las del barroco iberoamericano,
las de quienes pensaron desde una América que empezaba a tener conciencia
de si misma y a reclamar su lugar en el concierto del saber. Frente a una
historia de la filosofia que durante siglos mir6 solo a unos pocos paises del
norte de Europa, este volumen ha querido recordar que la conciencia humana
se ha pensado en muchas lenguas y desde muchos lugares, y que ninguna
tradicién tiene el monopolio de la verdad. Ensanchar el mapa no debilita el
conocimiento: lo hace mas completo, mas honesto y mas humano.

18.5.- Lo que entregamos al siglo que llega

Todo final es también un comienzo, y el siglo XVII no se cierra sobre si
mismo: tiende la mano al que viene. Si escuchamos con atencién, oimos ya, al
fondo, las voces del siglo XVIII llamando a la puerta. De la semilla sembrada
en estas paginas nacera la gran cosecha de la Ilustracion.
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Del atrevimiento de Spinoza al defender la libertad de pensar nacera la
confianza ilustrada en la razon libre y en la tolerancia. De la pagina en blanco
de Locke y de su fe en la educacién nacera la conviccion, tan querida por el
siglo siguiente, de que el ser humano puede mejorar, de que no estamos
condenados a repetir el pasado, de que educar es la gran tarea de la
humanidad. De la critica que los misticos y los reformadores hicieron a toda
autoridad que pretende pensar en lugar de la persona nacera la defensa
moderna de la conciencia individual y de los derechos. Y de la ciencia de
Newton nacera una fe inmensa, a veces ingenua, en el poder del conocimiento
para transformar el mundo.

Entregamos, pues, al siglo que llega una caja de tesoros y también, hay
que decirlo, una herida sin cerrar. La Ilustraciéon tomara lo mejor de esta
herencia y la llevara lejos, pero heredara igualmente la fractura entre la razén
y la vida, entre el calculo y el sentido. Conviene saberlo, porque el lector que
siga esta serie hasta los volimenes siguientes vera como aquella grandeza y
aquella herida crecen juntas, inseparables, hasta llegar a nosotros.

18.6.- Una herencia para tiempos de crisis

Y aqui, querido lector, conviene preguntarse lo tinico que de verdad
importa: équé tiene que ver todo esto con nosotros, que vivimos en pleno siglo
XXI, en medio de una crisis que no es solo econémica o politica, sino una crisis
de civilizacion entera? Vivimos un tiempo de planeta herido, de vinculos rotos,
de prisa sin descanso, de abundancia de informacion y escasez de sabiduria.
¢Qué pueden decirnos unos pensadores de hace cuatrocientos anos?

Pueden decirnos mucho, y muy urgente. Nos dicen, con Spinoza, que no
estamos por encima de la Naturaleza, sino dentro de ella, hechos de su misma
trama; y que mientras sigamos tratdndola como un almacén de recursos
seguiremos serrando la rama en la que estamos sentados. La conciencia
ecologica, que hoy nos parece una novedad, late ya entera en aquel monismo
sereno: somos Tierra que piensa, somos Naturaleza que ha aprendido a
mirarse.

Nos dicen, con los misticos del amor puro, algo que nuestra cultura del yo
necesita oir como el agua: que la fuente de la infelicidad y de buena parte de
la violencia es ese pequeiio yo que todo lo quiere para si, que se mide, se
compara y se exhibe sin descanso. Frente al narcisismo de nuestra época,
frente a la vida convertida en escaparate, ellos ensenaron el arte dificil y
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liberador de descentrarse, de amar sin calcular, de soltar. Y nos recordaron,
ademas, que la verdadera interioridad no es huida del mundo: en ellos, la luz
que se enciende dentro se verifica fuera, en la defensa de los humildes, en la
igualdad de las mujeres, en el rechazo de la esclavitud y de la guerra.
Contemplacién y accion, en una sola vida.

Nos dicen, con Spinoza otra vez, que la alegria no es un premio que llegara
al final, sino el signo mismo de que la vida crece, y que comprender vale mas
que juzgar. Nos dicen, con Locke, que ningn ser humano esta perdido de
antemano, que todos somos educables, que la confianza es el principio de toda
ensefianza. Nos dicen, con Fox y con los cuaqueros, que la conciencia es un
camino siempre abierto, que nunca estd terminada, que la verdad sigue
revelandose y que por eso siempre cabe empezar de nuevo. En un tiempo que
se siente al borde del abismo, esa es una palabra de esperanza: nada esta
cerrado del todo, ni siquiera nosotros.

18.7.- Encender de nuevo la lampara

A lo largo de estas paginas ha vuelto una y otra vez una misma imagen,
casi sin que la buscaramos: la imagen de la luz. La luz interior de Fox, la luz
comun de Malebranche, la claridad de las ideas en Spinoza, el destello del
alma que en Sor Juana quiere abarcar el universo, la llama serena del amor
puro. No es casualidad. Pensar la conciencia es, desde siempre, pensar una
luz: algo que ilumina, que despierta, que permite ver.

Y educar, al final, no es otra cosa que cuidar de esa luz. Mantenerla
encendida cuando flaquea, protegerla del viento, acercarla a quienes andan a
oscuras, y entregarla a tiempo. Una lampara no se gasta por encender otras
lamparas; al contrario, su luz se multiplica. Eso ha sido siempre la educacién
verdadera, la que late en el fondo de toda esta serie: una luz que pasa de mano
en mano, de generacién en generacion, sin perder nunca su llama.

El siglo XVII recibi6 esa luz de quienes lo precedieron, la avivd con una
intensidad nueva y nos la entrega ahora a nosotros. Estas paginas no han
pretendido encerrarla en un museo de ideas antiguas, sino devolverla viva a
nuestras manos, para que sigamos haciendo con ella lo tinico que de verdad
merece la pena: comprender un poco mas, separar un poco menos, amar
mejor, y religarnos con todo lo que vive.

Cerramos, pues, este volumen. Pero cerrarlo es abrir el siguiente, y abrir,
sobre todo, la propia conciencia de quien lo ha leido. Que cada cual tome ahora
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la lampara y la lleve adelante. Encenderla de nuevo, una vez maés, es la tarea.
Quiza la Gtinica que importa.

~ 389 ~






Referencias

ABBAGNANO, N.; VISALBERGHI, A. Historia de la pedagogia. Traduccion
de Jorge Hernandez Campos. México: Fondo de Cultura Econémica, 1992.

AGUSTIN DE HIPONA. La verdadera religién. In: AGUSTIN DE HIPONA.
Obras completas de San Agustin. Edicion bilingiie. 3. ed. Madrid: Biblioteca
de Autores Cristianos, 2011. v. IV: Escritos apologéticos (1.°).

ALBERRO, Solange. El aguila y la cruz: origenes religiosos de la conciencia
criolla. México, siglos XVI-XVII. México, D. F.: Fondo de Cultura
Econdmica; El Colegio de México, 1999.

ALBIAC, Gabriel. La sinagoga vacia: un estudio de las fuentes marranas
del espinosismo. Madrid: Hiperion, 1987.

ALQUIE, Ferdinand. Le cartésianisme de Malebranche. Paris: J. Vrin, 1974.

AMOROS, Celia. Hacia una critica de la razén patriarcal. Barcelona:
Anthropos, 1985.

ANTOGNAZZA, Maria Rosa. Leibniz: An Intellectual Biography.
Cambridge: Cambridge University Press, 2009.

ASSMANN, Hugo. Reencantar a educacdo: rumo a sociedade aprendente.
Petropolis: Vozes, 1998.

ASTELL, Mary. A Serious Proposal to the Ladies. Parts I and II. Edici6n de
Patricia Springborg. Peterborough (Ontario): Broadview Press, 2002.

ASTELL, Mary. Astell: Political Writings. Edicién de Patricia Springborg.
Cambridge: Cambridge University Press, 1996.

ASTELL, Mary. The Christian Religion, As Profess'd by a Daughter of the
Church of England. Edicién de Jacqueline Broad. Toronto: Iter Press /
Centre for Reformation and Renaissance Studies, 2013.

ASTELL, Mary; NORRIS, John. Letters Concerning the Love of God. Edici6on
de E. Derek Taylor y Melvyn New. Aldershot: Ashgate, 2005.

~ 391 ~



ATHERTON, Margaret (ed.). Women Philosophers of the Early Modern
Period. Indianapolis: Hackett Publishing Company, 1994.

ATHERTON, Margaret. Women Philosophers in Early Modern England. In:
NADLER, Steven (ed.). A Companion to Early Modern Philosophy. Malden,
MA: Blackwell Publishing, 2002. p. 404—422.

BAARS, Bernard J. A Cognitive Theory of Consciousness. Cambridge:
Cambridge University Press, 1988.

BARBEZAT, Daniel P.; BUSH, Mirabai. Contemplative Practices in Higher
Education: Powerful Methods to Transform Teaching and Learning. San
Francisco: Jossey-Bass, 2014.

BARCLAY, Robert. An Apology for the True Christian Divinity: Being an
Explanation and Vindication of the Principles and Doctrines of the People
Called Quakers. Lexington, KY: HardPress Publishing, 2020.

BATLLORI, Miguel; PERALTA, Ceferino. Baltasar Gracian en su vida y en
sus obras. Zaragoza: Institucion Fernando el Catdlico, 1969.

BELL, John S. Speakable and Unspeakable in Quantum Mechanics. 2. ed.
Cambridge: Cambridge University Press, 2004.

BERMAN, Morris. El reencantamiento del mundo. Trad. Sally Bendersky;
Francisco Huneeus. Santiago de Chile: Editorial Cuatro Vientos, 1987.

BEUCHOT, Mauricio. Historia de la filosofia en el México colonial.
Barcelona: Herder, 1996.

BLOCH, Ernst. El principio esperanza. Edicién de Francisco Serra. Madrid:
Trotta, 2007. 3 v.

BOBBIO, Norberto. El tiempo de los derechos. Traduccion de Rafael de Asis
Roig. Madrid: Sistema, 1991.

BOFF, Leonardo. Ecologia: grito de la Tierra, grito de los pobres.
Traduccion de Juan Carlos Rodriguez Herranz. Madrid: Trotta, 1996.

BOFF, Leonardo. El cuidado esencial: ética de lo humano, compasién por la
Tierra. Trad. Juan Valverde. Madrid: Trotta, 2002.

~ 392 ~



BOFF, Leonardo. Iglesia: carisma y poder. Ensayos de eclesiologia
militante. Santander: Sal Terrae, 1981.

BOFF, Leonardo. Jesucristo el liberador: ensayo de cristologia critica para
nuestro tiempo. Santander: Sal Terrae, 2009.

BOHM, David. La totalidad y el orden implicado. Traduccion de Joseph M.
Apfelbdume. Barcelona: Editorial Kair6s, 2008.

BOSI, Alfredo. Dialética da colonizagdo. 4. ed. Sao Paulo: Companhia das
Letras, 2001.

BOSSUET, Jacques-Bénigne. Oeuvres complétes. £d. Jacques Le Brun.
Paris: Honoré Champion, 2000.

BRADING, David A. The First America: The Spanish Monarchy, Creole
Patriots, and the Liberal State, 1492—1867. Cambridge: Cambridge
University Press, 1991.

BREMOND, Henri. Histoire littéraire du sentiment religieux en France
depuis la fin des guerres de religion jusqu'a nos jours. Edition intégrale et
augmentée sous la direction de Francois Trémoliéres. Grenoble: Jérome
Millon, 2006. 5 v.

BREWER, Judson A. et al. Meditation experience is associated with
differences in default mode network activity and connectivity. Proceedings of
the National Academy of Sciences, Washington, v. 108, n. 50, p. 20254—
20259, 2011.

BRINTON, Howard H.; BACON, Margaret Hope. Friends for 350 Years: The
History and Beliefs of the Society of Friends since George Fox Started the
Quaker Movement. Wallingford, PA: Pendle Hill Publications, 2002.

BROAD, Jacqueline. A woman's influence? John Locke and Damaris
Masham on moral accountability. Journal of the History of Ideas, v. 67, n. 3,
p- 489-510, 2006.

BROAD, Jacqueline. Adversaries or allies? Occasional thoughts on the
Masham-Astell exchange. Eighteenth-Century Thought, v. 1, p. 123-149,
2003.

~ 393 ~



BROAD, Jacqueline. Damaris Masham on women and liberty of conscience.
In: O'NEILL, Eileen; LASCANO, Marcy P. (ed.). Feminist History of
Philosophy: The Recovery and Evaluation of Women's Philosophical
Thought. Dordrecht: Springer, 2019. p. 319-336.

BROAD, Jacqueline. Early Modern Feminism and Cartesian Philosophy. In:
GARRY, Ann; KHADER, Serene J.; STONE, Alison (eds.). The Routledge
Companion to Feminist Philosophy. New York; London: Routledge, 2017. p.
71—-81.

BROAD, Jacqueline. The Philosophy of Mary Astell: An Early Modern
Theory of Virtue. Oxford: Oxford University Press, 2015.

BROAD, Jacqueline. Women Philosophers of the Seventeenth Century.
Cambridge: Cambridge University Press, 2002.

BUICKEROOD, James G. What Is It with Damaris, Lady Masham? The
Historiography of One Early Modern Woman Philosopher. Locke Studies, v.

5, P- 179—214, 2005.

BULL, Hedley. La sociedad anarquica: un estudio sobre el orden en la
politica mundial. Traduccion de Irene Martin Cortés. Madrid: Los Libros de
la Catarata, 2005.

BURTT, Edwin Arthur. Los fundamentos metafisicos de la ciencia moderna:
ensayo histoérico y critico. Traduccién de Roberto Rojo. Buenos Aires:
Editorial Sudamericana, 1960.

BUTLER, Judith. El género en disputa: el feminismo y la subversion de la
identidad. Traduccion de Maria Antonia Mufioz Garcia. Barcelona: Paidés,
2007.

CANIZARES-ESGUERRA, Jorge. How to Write the History of the New
World: Histories, Epistemologies, and Identities in the Eighteenth-Century
Atlantic World. Stanford: Stanford University Press, 2001.

CAPRA, Fritjof. El punto crucial: ciencia, sociedad y cultura naciente.
Traduccién de Graciela de Luis. Barcelona: RBA Editores, 1992.

CAPRA, Fritjof. El Tao de la fisica: una exploracién de los paralelismos
entre la fisica moderna y el misticismo oriental. Traduccion de Alma Alicia
Martell Moreno. Malaga: Editorial Sirio, 2017.

~ 394 ~



CHALMERS, David J. La mente consciente: en busca de una teoria
fundamental. Traduccion de José Angel Alvarez. Barcelona: Gedisa, 1999.

CHANG-RODRIGUEZ, Raquel. El discurso disidente: ensayos de literatura
colonial peruana. Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Perti, 1991.

CHRETIEN, Jean-Louis. El arca de la palabra. Traduccién de Leonardo
Rodriguez Dupla. Ciudad de México: NUN, 2024.

CLARK, Andy; CHALMERS, David. La mente extendida. Trad. Angel Garcia
Rodriguez; Francisco Calvo Garzén. Oviedo: KRK Ediciones, 2011.

COGNET, Louis. Crépuscule des mystiques: Bossuet-Fénelon. Nouvelle
édition mise a jour et présentée par Jean-Robert Armogathe. Paris: Desclée,
1991.

COHEN, I. Bernard. La revoluciéon newtoniana y la transformacién de las
ideas cientificas. Trad. Carlos Solis Santos. Madrid: Alianza Editorial, 1983.

COHEN, Thomas M. The Fire of Tongues: Anténio Vieira and the
Missionary Church in Brazil and Portugal. Stanford: Stanford University
Press, 1998.

COLLINS, Patricia Hill. Black feminist thought: knowledge, consciousness,
and the politics of empowerment. 2. ed. New York: Routledge, 2000.

CONNELL, Desmond. The Vision in God: Malebranche's Scholastic Sources.
Louvain; Paris: Editions Nauwelaerts; Béatrice-Nauwelaerts, 1967.

CORREA CALDERON, Evaristo. Baltasar Gracidn: su vida y su obra.
Madrid: Gredos, 1970.

COUTURAT, Louis. La logique de Leibniz d’aprés des documents inédits.
Hildesheim: Georg Olms, 1961.

CRUZ, Sor Juana Inés de la. Los empernios de una casa; Amor es mas
laberinto. Ed. Celsa Carmen Garcia Valdés. Madrid: Catedra, 2000.

CRUZ, Sor Juana Inés de la. Neptuno alegorico. Ed. Ignacio Arellano Ayuso;
Robin Ann Rice. Madrid: Catedra, 2021.

~ 395 ~



CRUZ, Sor Juana Inés de la. Obras completas. Ed. Alfonso Méndez Plancarte
(t. I-III) y Alberto G. Salceda (t. IV). México: Fondo de Cultura Econ6mica,

1951-1957. 4 V.
CRUZ, Sor Juana Inés de la. Obras escogidas. Madrid: Espasa-Calpe, 1976.

CRUZ, Sor Juana Inés de la. Poesia lirica. Ed. José Carlos Gonzalez Boixo.
Madrid: Catedra, 1993.

CRUZ, Sor Juana Inés de la. Primero sueno y otros textos. Ed. Begona Lopez
Bueno. Madrid: Castalia, 2011.

CRUZ, Sor Juana Inés de la. Respuesta a sor Filotea de la Cruz. Ed. Electa
Arenal; Amanda Powell. Madrid: Catedra, 2010.

CRUZ, Sor Juana Inés de la. The Answer / La Respuesta (Expanded
Edition): Including Sor Filotea's Letter and New Selected Poems. Edited
and translated by Electa Arenal and Amanda Powell. New York: The
Feminist Press at the City University of New York, 2009.

CUDWORTH, Ralph. The true intellectual system of the universe. Ed.
Graham A. J. Rogers. Bristol: Thoemmes Press, 1995. 3 v.

DAMASIO, Antonio R. El error de Descartes: la emocién, la razén y el
cerebro humano. Traduccién de Joandomeénec Ros. Barcelona: Critica, 1994.

DAMASIO, Antonio R. En busca de Spinoza: neurobiologia de la emocién y
los sentimientos. Traduccién de Joandomeénec Ros. Barcelona: Critica, 2003.

DAMASIO, Antonio. El extrafio orden de las cosas: la vida, los sentimientos
y la creacién de las culturas. Traduccién de Joandoménec Ros. Barcelona:
Destino, 2018.

DAMASIO, Antonio. Y el cerebro creé al hombre: écémo pudo el cerebro
generar emociones, sentimientos, ideas y el yo? Traduccion de Ferran Meler
Orti. Barcelona: Ediciones Destino, 2010.

DANDELION, Pink. The Liturgies of Quakerism. London: Routledge, 2019.

DE CERTEAU, Michel. La fdabula mistica: siglos XVI-XVII. Traduccién de
Jorge Lopez Moctezuma. Madrid: Siruela, 2006.

~ 396 ~



DEHAENE, Stanislas. La conciencia en el cerebro: descifrando el enigma de
como el cerebro elabora nuestros pensamientos. Madrid: Siglo XXI de
Espafa Editores, 2025.

DELEUZE, Gilles. El pliegue: Leibniz y el Barroco. Traduccién de José
Vazquez Pérez y Umbelina Larraceleta. Barcelona: Paidos, 1989.

DELEUZE, Gilles. En medio de Spinoza. Buenos Aires: Cactus, 2008.

DELEUZE, Gilles. Spinoza: filosofia practica. Traduccién de Antonio
Escohotado. Barcelona: Tusquets Editores, 1984.

DELORS, J. (coord.). La educacion encierra un tesoro: informe a la
UNESCO de la Comision Internacional sobre la Educacion para el Siglo XXI.
Madrid: Santillana; UNESCO, 1996.

DOBBS, Betty Jo Teeter. The Foundations of Newton's Alchemy: Or, The
Hunting of the Greene Lyon. Cambridge: Cambridge University Press, 1975.

DOBBS, Betty Jo Teeter. The Janus Faces of Genius: The Role of Alchemy in
Newton's Thought. Cambridge: Cambridge University Press, 1991.

DOMINGUEZ, Atilano (ed.). Biografias de Spinoza. Madrid: Guillermo
Escolar Editor, 2020.

DREYFUS, Ginette. La volonté selon Malebranche. Paris: Librairie
Philosophique J. Vrin, 1958.

DUSSEL, Enrique. 1492: el encubrimiento del Otro. Hacia el origen del mito
de la Modernidad. Madrid: Nueva Utopia, 1992.

DUSSEL, Enrique. Etica de la liberacién en la edad de la globalizacién y de
la exclusion. 7. ed. Madrid: Trotta, 2011.

EGIDO, Aurora. Humanidades y dignidad del hombre en Baltasar Gracian.
Salamanca: Ediciones Universidad de Salamanca, 2000.

ELLENBERGER, Henri F. El descubrimiento del inconsciente: historia y
evolucion de la psiquiatria dinamica. Madrid: Gredos, 1976.

ESPINOSA MEDRANO, Juan de. Apologético en favor de don Luis de
Goéngora. Edicion, introduccion y notas de Héctor Ruiz Soto. Pamplona:
Biblioteca Indiana / Universidad de Navarra, 2017.

~ 397 ~



ESPINOSA MEDRANO, Juan de. Apologético. Seleccion, prologo y
cronologia de Augusto Tamayo Vargas. Caracas: Biblioteca Ayacucho, 1982.

ESPINOSA MEDRANO, Juan de. La novena maravilla. Prélogo de Ramoén
Mujica Pinilla. Estudio preliminar de Luis Jaime Cisneros. Edicién de Luis
Jaime Cisneros y José Antonio Rodriguez Garrido. Lima: Fondo Editorial del
Congreso del Perti; Banco de Crédito del Peri, 2011.

FENELON, Francois de Salignac de La Mothe. De I'éducation des filles.
Présentation, notes et dossier par Philippe Sellier. Paris: Gallimard, 2009.

FENELON, Francois de Salignac de La Mothe. Explication des maximes des
saints sur la vie intérieure. Edition critique publiée d'aprés des documents
inédits par Albert Chérel. Paris: Bloud et Cie, 1911.

FENELON, Francois de Salignac de La Mothe. Explication des maximes des
saints sur la vie intérieure. In: FENELON. (Euvres II. Ed. Jacques Le Brun.
Paris: Gallimard, 1997

FENELON, Francois de Salignac de La Mothe. Les aventures de Télémaque.
Ed. Jacques Le Brun. Paris: Gallimard, 1995.

FLAVELL, John H. El desarrollo cognitivo. Traducciéon de Maria José Pozo y
Juan Ignacio Pozo. Madrid: Visor, 2000.

FLAVELL, John H. Metacognition and cognitive monitoring: a new area of
cognitive-developmental inquiry. American Psychologist, Washington, v. 34,

n. 10, p. 906-911, 1979.

FORMAN, Robert K. C. Mysticism, Mind, Consciousness. Albany: State
University of New York Press, 1999.

FOUCAULT, Michel. La hermenéutica del sujeto: curso en el Collége de
France (1981-1982). Edicion de Frédéric Gros, bajo la direccion de Francois
Ewald y Alessandro Fontana. Traduccion de Horacio Pons. México: Fondo de
Cultura Econ6émica, 2002.

FOUCAULT, Michel. Tecnologias del yo y otros textos afines. Traduccion de
Mercedes Allendesalazar. Barcelona: Paidés; Institut de Ciéncies de
I'Educaci6 de la Universitat Autonoma de Barcelona, 1990.

~ 398 ~



FOX, George. The journal of George Fox. Rev. ed. by John L. Nickalls.
Cambridge: Cambridge University Press, 2007.

FRANKEL, Lois. Damaris Cudworth Masham. In: WAITHE, Mary Ellen
(ed.). A History of Women Philosophers: Modern Women Philosophers,
1600-1900. Dordrecht: Springer, 1991. v. 3, p. 73-85.

FRANKEL, Lois. Damaris Cudworth Masham: a seventeenth century
feminist philosopher. Hypatia, v. 4, n. 1, p. 80-90, 1989.

FRANKL, Viktor E. El hombre en busca de sentido. Traduccién de Christine
Kopplhuber y Gabriel Insausti Herrero. Barcelona: Herder, 2015.

FREIRE, Paulo. La educacién como practica de la libertad. Madrid: Siglo
XXI, 1976.

FREIRE, Paulo. Pedagogia de la autonomia: saberes necesarios para la
practica educativa. Madrid: Siglo XXI, 1997.

FREIRE, Paulo. Pedagogia de la esperanza: un reencuentro con la
pedagogia del oprimido. Traduccién de Stella Mastrangelo. Madrid: Siglo
XXI de Espana Editores, 1994.

FREIRE, Paulo. Pedagogia del oprimido. Madrid: Siglo XXI, 1975.

FREIRE, Paulo; FAUNDEZ, Antonio. Por uma pedagogia da pergunta. Rio
de Janeiro: Paz e Terra, 1985.

FRICKER, Miranda. Injusticia epistémica: el poder y la ética del
conocimiento. Traduccién de Ricardo Garcia Pérez. Barcelona: Herder, 2017.

FUNKENSTEIN, Amos. Theology and the Scientific Imagination: From the
Middle Ages to the Seventeenth Century. 2. ed. Princeton, NJ: Princeton
University Press, 2018.

GADAMER, Hans-Georg. Verdad y método. Salamanca: Sigueme, 1977.

GADOTTI, Moacir. Pedagogia de la Tierra. Traducciéon de M. A. Pescador.
Madrid: Siglo XXI de Espana Editores, 2002.

GALTUNG, Johan. Paz por medios pacificos: paz y conflicto, desarrollo y
civilizacién. Traduccion de Teresa Toda. Bilbao: Bakeaz; Gernika Gogoratuz,
2003.

~ 399 ~



GIL, Fernando. La primera imprenta en las misiones guaranies. Asuncion:
Servilibro, 2010.

GILLIGAN, Carol. En una voz humana. Traduccioén de Jaime Enrique
Collyer Canales. Barcelona: Taurus, 2025.

GLANTZ, Margo. Sor Juana Inés de la Cruz: ¢hagiografia o autobiografia?
México: Grijalbo; Universidad Nacional Auténoma de México, 1995.

GLEICK, James. Isaac Newton: la mente que cambié la historia de la
ciencia. Traducciéon de Antoni Puiggros Jaume. Barcelona: RBA Libros,
2005.

GOFF, Philip. Consciousness and Fundamental Reality. New York: Oxford
University Press, 2017.

GOLDIE, Mark. Introduction. In: LOCKE, John. Selected correspondence.
Edited by Mark Goldie. Oxford: Clarendon Press; Oxford University Press,
2002.

GOLEMAN, Daniel. Inteligencia emocional. Barcelona: Kairés, 1996.

GOLEMAN, Daniel; DAVIDSON, Richard J. Rasgos alterados: la ciencia
revela cémo la meditacion transforma la mente, el cerebro y el cuerpo.
México: Debate, 2018.

GORE, Jeanne-Lydie. La notion d'indifférence chez Fénelon et ses sources.
Paris: Presses Universitaires de France, 1956.

GOUHIER, Henri. La philosophie de Malebranche et son expérience
religieuse. 2. éd. Paris: Librairie Philosophique J. Vrin, 1948.

GRACIAN, Baltasar. Agudeza y arte de ingenio. Edicion, introduccién y
notas de Evaristo Correa Calder6on. Madrid: Castalia, 1969. 2 v.

GRACIAN, Baltasar. EI Criticén. Edicién critica y comentada de Miguel
Romera-Navarro. Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 1938-

1940. 3 V.

GRACIAN, Baltasar. EI Criticén. Edicién, introduccién y bibliografia de
Santos Alonso. Madrid: Catedra, 1980.

~ 400 ~



GRACIAN, Baltasar. Obras completas. Edicién de Luis Sanchez Lailla;
introduccién de Aurora Egido. Madrid: Espasa Calpe, 2001.

GRACIAN, Baltasar. Ordculo manual y arte de prudencia. Ediciéon de Emilio
Blanco. Madrid: Catedra, 1995.

GROCIO, Hugo. Del derecho de la guerra y de la paz. Estudio preliminar de
Antonio Truyol y Serra. Madrid: Centro de Estudios Politicos y
Constitucionales, 1998.

GROF, Stanislav. Psicologia transpersonal: nacimiento, muerte y
trascendencia en psicoterapia. Trad. Enric Tremps. Barcelona: Kairos, 1988.

GUIBOVICH PEREZ, Pedro. Biobibliografia de Juan de Espinosa Medrano.
Boletin del Instituto Riva-Agiiero, Lima, n. 15, p. 43-55, 1988.

GULLAN-WHUR, Margaret. Within Reason: A Life of Spinoza. London:
Jonathan Cape, 1998.

GUTIERREZ, Gustavo. Teologia de la liberacién: perspectivas. 19. ed.
Salamanca: Sigueme, 2022.

GUYON, Jeanne-Marie Bouvier de la Motte. La Vie par elle-méme et autres
écrits biographiques. Ed. Dominique Tronc; étude littéraire d'Andrée
Villard. Paris: Honoré Champion, 2001.

GUYON, Jeanne-Marie Bouvier de la Motte. Le Moyen court et autres écrits
spirituels: une simplicité subversive. Ed. Marie-Louise Gondal. Grenoble:
Jérome Millon, 1995.

GUYON, Jeanne-Marie Bouvier de la Motte. Les Torrents et Commentaire
au Cantique des cantiques de Salomon (1683-1684). Ed. Claude Morali.
Grenoble: Jérome Millon, 1992.

GWYN, Douglas. Apocalypse of the Word: The Life and Message of George
Fox (1624-1691). Richmond, IN: Friends United Press, 1986.

HAAKONSSEN, Knud. Natural Law and Moral Philosophy: From Grotius
to the Scottish Enlightenment. Cambridge: Cambridge University Press,
1996.

~ 401 ~



HAAS, Alois M. Vision en azul: estudios de mistica europea. Traduccién de
Victoria Cirlot y Amador Vega. Madrid: Siruela, 1999.

HADOT, Pierre. Ejercicios espirituales y filosofia antigua. Traduccién de
Javier Palacio. Madrid: Siruela, 2006.

HAN, Byung-Chul. El aroma del tiempo: un ensayo filosofico sobre el arte
de demorarse. Traduccion de Paula Kuffer Dinerstein. Barcelona: Herder
Editorial, 2015.

HAN, Byung-Chul. La sociedad de la transparencia. Barcelona: Herder,
2013.

HAN, Byung-Chul. La sociedad del cansancio. Traduccion de Arantzazu
Saratxaga Arregi. Barcelona: Herder Editorial, 2012.

HAN, Byung-Chul. Vida contemplativa: elogio de la inactividad. Traduccion
de Miguel Alberti. Madrid: Taurus, 2023.

HANSEN, Joao Adolfo. A sdtira e o engenho: Gregério de Matos e a Bahia
do século XVII. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1989.

HARDING, Sandra. Whose science? Whose knowledge?: thinking from
women's lives. Ithaca, NY: Cornell University Press, 1991.

HAYES, Steven C.; STROSAHL, Kirk D.; WILSON, Kelly G. Acceptance and
Commitment Therapy: The Process and Practice of Mindful Change. 2. ed.
New York: Guilford Press, 2012.

HEIDEGGER, Martin. Identidad y diferencia: edicion bilingiie. Edicion de
Arturo Leyte. Traduccién de Helena Cortés y Arturo Leyte. Barcelona:
Anthropos, 2013.

HEIDEGGER, Martin. La proposicién del fundamento. Traduccién de Félix
Duque y Jorge Pérez de Tudela. Barcelona: Ediciones del Serbal, 1991.

HENDRICKSON, D. Scott. Jesuit Polymath of Madrid: The Literary
Enterprise of Juan Eusebio Nieremberg (1595—1658). Leiden; Boston: Brill,
2015.

HENRY, Michel. La esencia de la manifestacién. Trad. Miguel Garcia-Baro;
Mercedes Huarte. Salamanca: Sigueme, 2015.

~ 402 ~



HENRY, Michel. Yo soy la verdad: para una filosofia del cristianismo.
Salamanca: Sigueme, 2001.

HILL, Christopher. El mundo trastornado: el ideario popular extremista de
la revolucion inglesa del siglo XVII. Traduccion de Maria Carmen Ruiz de
Elvira. Madrid: Siglo XXI de Espaiia Editores, 1983.

HOCHSTRASSER, Tim J. Natural Law Theories in the Early
Enlightenment. Cambridge: Cambridge University Press, 2000.

HONNETH, Axel. La lucha por el reconocimiento: por una gramatica
moral de los conflictos sociales. Traduccion de Manuel Ballestero.
Barcelona: Critica, 1997.

HUSSERL, Edmund. Meditaciones cartesianas. Traduccion y estudio
preliminar de Mario A. Presas. 3. ed. Madrid: Tecnos, 2006.

HUTTON, Sarah. British philosophy in the seventeenth century. Oxford:
Oxford University Press, 2020.

HUTTON, Sarah. Damaris Cudworth, Lady Masham. In: Oxford Dictionary
of National Biography. Oxford: Oxford University Press, 1993; rev. 2020.

HUTTON, Sarah. Damaris Cudworth, Lady Masham: between Platonism and
Enlightenment. British Journal for the History of Philosophy, v. 1, n. 1, p.
29-54, 1993.

HUTTON, Sarah. Lady Damaris Masham. In: ZALTA, Edward N. (ed.). The
Stanford Encyclopedia of Philosophy. Stanford: Metaphysics Research Lab,
Stanford University, 2020. Disponible en:
<https://plato.stanford.edu/entries/lady-

masham/?utm source=chatgpt.com> . Acceso: 12 jun. 2026.

HUTTON, Sarah. Religion, philosophy and women's letters: Anne Conway
and Damaris Masham. In: DUNAN-PAGE, Anne; PRUNIER, Clotilde (ed.).
Debating the Faith: Religion and Letter-Writing in Great Britain, 1550—
1800. Dordrecht: Springer, 2012. p. 165-183.

HUTTON, Sarah. The correspondence of Damaris Masham. Oxford: Oxford
University Press, 2012.

~ 403 ~


https://plato.stanford.edu/entries/lady-masham/?utm_source=chatgpt.com
https://plato.stanford.edu/entries/lady-masham/?utm_source=chatgpt.com

INGLE, H. Larry. First Among Friends: George Fox and the Creation of
Quakerism. New York: Oxford University Press, 1996.

JAMES, William. Variedades de la experiencia religiosa. Traducciéon de José
F. Yvars. Madrid: Trotta, 2017.

JAMMER, Max. Concepts of Space: The History of Theories of Space in
Physics. 3. ed. enl. New York: Dover Publications, 1993. Prefacio de Albert
Einstein.

JOLLEY, Nicholas. The Light of the Soul: Theories of Ideas in Leibniz,
Malebranche, and Descartes. Oxford: Clarendon Press, 1990.

JONES, Rufus M. Studies in Mystical Religion. Eugene, OR: Wipf & Stock
Publishers, 2004.

JUANA INES DE LA CRUZ. Respuesta a Sor Filotea de la Cruz. In: JUANA
INES DE LA CRUZ. Obras completas. Edicion de Alfonso Méndez Plancarte.
4. ed. México: Fondo de Cultura Econémica, 1994.

KABAT-ZINN, Jon. Vivir con plenitud las crisis. Barcelona: Kairés, 2004.

KANT, Immanuel. Critica de la razén pura. Traducciéon de Pedro Ribas.
Madrid: Taurus, 2013.

KANT, Immanuel. Hacia la paz perpetua: un proyecto filosofico.
Traduccion de Joaquin Abellan. Madrid: Tecnos, 2019.

KELTNER, Dacher. Awe: The New Science of Everyday Wonder and How It
Can Transform Your Life. New York: Penguin Press, 2023.

KOHLBERG, Lawrence. Psicologia del desarrollo moral. Traduccién de
Maria Asuncién Zubiaur. Bilbao: Desclée de Brouwer, 1992.

KOLBRENER, William; MICHELSON, Michal (eds.). Mary Astell: Reason,
Gender, Faith. Aldershot: Ashgate Publishing, 2007.

KOYRE, Alexandre. Del mundo cerrado al universo infinito. Traduccién de
Carlos Solis Santos. Madrid: Siglo XXI, 1979.

KOYRE, Alexandre. Estudios de historia del pensamiento cientifico.
Traduccion de Maria Encarnacion Pérez Sedefio y Eduardo Bustos. Madrid:
Siglo XXI, 1977.

~ 404 ~



KRISTEVA, Julia. Historias de amor. Traduccién de Araceli Ramos Martin.
Madrid: Siglo XXI de Espana Editores, 2004.

KUNZE, Bonnelyn Young (ed.). Margaret Fell and the Rise of Quakerism.
Stanford, CA: Stanford University Press, 1994.

LAVALLE, Bernard. Las promesas ambiguas: ensayos sobre el criollismo
colonial en los Andes. Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Pert, 1993.

LE BRUN, Jacques. El amor puro. De Platén a Lacan. Trad. Silvio Mattoni.
Buenos Aires: El Cuenco de Plata, 2006.

LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm. Discurso de metafisica. Introduccion,
traduccion y notas de Julidan Marias. Madrid: Alianza, 1982.

LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm. Ensayos de Teodicea. Edicién de Juan Antonio
Nicolas y José Maria Sevilla. Granada: Comares, 2012.

LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm. Escritos filoséficos. Edicion de Ezequiel de
Olaso. Madrid: A. Machado Libros, 2003.

LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm. Filosofia para princesas. Edicion de Javier
Echeverria. Madrid: Alianza, 1989.

LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm. Monadologia. Edicién trilingiie. Introducciéon
de Gustavo Bueno. Traduccion y notas de Julian Velarde Lombrafia. Oviedo:
Pentalfa,1981.

LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm. Nuevos ensayos sobre el entendimiento
humano. Edicién de Javier Echeverria. Madrid: Alianza, 1992.

LEONARD, Irving A. La época barroca en el México colonial. Traduccion de
Agustin Escurdia. México: Fondo de Cultura Econémica, 1974.

LEVINAS, Emmanuel. De otro modo que ser o mds alla de la esencia. Trad.
Jestis Maria Ayuso Diez. 2. ed. Salamanca: Sigueme, 2021.

LEVINAS, Emmanuel. Totalidad e infinito: ensayo sobre la exterioridad.
Trad. Daniel E. Guillot. Salamanca: Sigueme, 2012.

LLOYD, Genevieve. The man of reason: "male" and "female" in Western
philosophy. 2. ed. London: Routledge, 1993.

~ 405 ~



LOCKE, John. Carta sobre la tolerancia. Ed. y trad. Emilio Martinez
Navarro. Madrid: Tecnos, 2017. Publicado originalmente como Epistola de
tolerantia (1689).

LOCKE, John. Ensayo sobre el entendimiento humano. Madrid: Verbum,
2024. Publicado originalmente como An Essay Concerning Human
Understanding (1690).

LOCKE, John. La conducta del entendimiento y otros ensayos postumos.
Ed. Angel M. Lorenzo Rodriguez. Barcelona: Anthropos, 1992. Publicado
originalmente como Of the Conduct of the Understanding (1706).

LOCKE, John. Pensamientos sobre la educacién. Madrid: Akal, 2012.
Publicado originalmente como Some Thoughts Concerning Education

(1693).

LOCKE, John. Segundo tratado sobre el gobierno civil: un ensayo acerca
del verdadero origen, alcance y fin del gobierno civil. Trad. Carlos Mellizo.
Madrid: Alianza, 2025. Publicado originalmente como Two Treatises of
Government (1690).

LUTZ, Antoine; DUNNE, John D.; DAVIDSON, Richard J. Meditation and
the neuroscience of consciousness. In: ZELAZO, Philip D.; MOSCOVITCH,
Morris; THOMPSON, Evan (ed.). The Cambridge Handbook of

Consciousness. Cambridge: Cambridge University Press, 2007. p. 499-551.

MACINTYRE, Alasdair. Tras la virtud. Barcelona: Critica, 1987.

MALEBRANCHE, Nicolés. Acerca de la investigacién de la verdad: donde
se trata la naturaleza del espiritu del hombre y del uso que debe hacerse de él
para evitar el error en las ciencias. Traduccion de Javier Martin Barinaga-
Rementeria. Salamanca: Sigueme, 2009.

MALEBRANCHE, Nicolas. Aclaraciéon sobre el ocasionalismo. Madrid:
Encuentro, 2005.

MALEBRANCHE, Nicolés. Conversaciones sobre la metafisica y la religion.
Traduccién de Ignacio Quintanilla Navarro y Pilar Andrade Boué. Madrid:
Encuentro, 2006.

~ 406 ~



MALEBRANCHE, Nicoléas. Dios. Introduccion, traduccién y selecciéon de
textos de Miguel Garcia-Bar6. Pamplona: Servicio de Publicaciones de la
Universidad de Navarra, 1998.

MALEBRANCHE, Nicolas. Oeuvres complétes. Edition établie par André
Robinet. Paris: J. Vrin; Centre National de la Recherche Scientifique
(CNRS), 1958-1984. 20 v.

MARAVALL, José Antonio. La cultura del Barroco: andlisis de una
estructura historica. Esplugues de Llobregat, Barcelona: Ariel, 1975.

MARION, Jean-Luc. El fenémeno eroético: seis meditaciones. Trad. Silvio
Mattoni. Buenos Aires: El Cuenco de Plata, 2005.

MARION, Jean-Luc. Siendo dado. Ensayo para una fenomenologia de la
donacion. Trad., presentacion y notas de Javier Bassas Vila. Madrid:
Sintesis, 2008.

MASHAM, Damaris Cudworth. The Philosophical Works of Damaris, Lady
Masham: including A Discourse Concerning the Love of God (1696) and
Occasional Thoughts in Reference to a Vertuous or Christian Life (1705).
Edited by James G. Buickerood. Bristol: Thoemmes Press, 2004.

MASLOW, Abraham H. El hombre autorrealizado: hacia una psicologia del
ser. 14. ed. Barcelona: Kairés, 2008.

MASLOW, Abraham H. La personalidad creadora. Barcelona: Kairos, 1982.

MASLOW, Abraham H. Religiones, valores y experiencias cumbre.
Traduccion de Fernando Mora Zahonero y David Gonzalez Raga. Vitoria-
Gasteiz: Ediciones La Llave, 2013.

MCGINN, Bernard. The Harvest of Mysticism in Medieval Germany (1300—
1500). New York: Crossroad Publishing Company, 2005.

MENENDEZ PELAYO, Marcelino. Historia de los heterodoxos espafioles. I:
Desde los origenes hasta finales del siglo XVII. Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 2007.

MERLEAU-PONTY, Maurice. Fenomenologia de la percepcién. Traduccion
de Jem Cabanes. Barcelona: Peninsula, 1975.

~ 407 ~



METZINGER, Thomas. El tiinel del yo: ciencia de la mente y mito del sujeto.
Traduccién de Emilio Pérez-Manzuco. Madrid: Enclave de Libros, 2018.

MIGNOLO, Walter D. El lado mas oscuro del Renacimiento: alfabetizacion,
territorialidad y colonizacién. Traduccion de Cristobal Gnecco. Popayan:
Universidad del Cauca, 2016.

MOLINOS, Miguel de. Cartas para el ejercicio de la oracién mental. Edicion
histérica y filosofica de Sergi Rodriguez Lopez-Ros. Barcelona: Herder,
2023.

MOLINOS, Miguel de. Guia espiritual (1675); seguida de Defensa de la
contemplacién (1676). Ed. e ensaio introdutério de José Angel Valente.
Madrid: Dias Contados, 2020.

MOORE, Charles B. El arte de predicar de Juan de Espinosa Medrano en La
novena maravilla. Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad
Catolica del Peru, 2000.

MOORE, Rosemary. The Light in Their Consciences: Early Quakers in
Britain, 1646—1666. 20th Anniversary Edition. University Park:
Pennsylvania State University Press, 2020.

MORAES, Maria Candida. Ecologia dos saberes: complexidade,
transdisciplinaridade e educagdo. Sdo Paulo: Antakarana / WHH, 2008.

MORAES, Maria Candida. O paradigma educacional emergente. Campinas,
SP: Papirus, 1997.

MORAES, Maria Candida. Paradigma educacional ecossistémico: por uma
nova ecologia da aprendizagem humana. Rio de Janeiro: WAK Editora,
2021.

MORANA, Mabel. Vigje al silencio: exploraciones del discurso barroco.
México, D. F.: Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional
Auténoma de México, 1998.

MORANA, Mabel; DUSSEL, Enrique; JAUREGUI, Carlos A. (org.).
Coloniality at Large: Latin America and the Postcolonial Debate. Durham:
Duke University Press, 2008.

~ 408 ~



MORENO RODRIGUEZ, Pilar. El pensamiento de Miguel de Molinos.
Madrid: Fundacién Universitaria Espafiola; Universidad Pontificia de
Salamanca, 1992.

MORIN, Edgar. El método. 3: El conocimiento del conocimiento. Libro
primero: Antropologia del conocimiento. Traduccion de Ana Sanchez. 5. ed.
Madrid: Ediciones Catedra, 2006.

MORIN, Edgar. Introduccién al pensamiento complejo. Traduccion de
Marcelo Pakman. Barcelona: Gedisa, 1994.

MORIN, Edgar. La cabeza bien puesta: repensar la reforma, reformar el
pensamiento. Trad. Paula Mahler. Barcelona: Tusquets, 2001.

MORIN, Edgar. Los siete saberes necesarios para la educacion del futuro.
Paris: UNESCO, 1999.

MORIN, Edgar; KERN, Anne Brigitte. Tierra Patria. Traduccién de Ricardo
Figueira. Barcelona: Kairés, 2005.

MURDOCH, Iris. The Sovereignty of Good. London: Routledge & Kegan
Paul, 1970.

NADLER, Steven M. Malebranche and Ideas. New York; Oxford: Oxford
University Press, 1992.

NADLER, Steven. Spinoza: una vida. Traduccién de Carmen Garcia-
Trevijano. Madrid: Acento, 2004.

NAESS, Arne. Ecologia, comunidad y estilo de vida: esbozos de una
ecosofia. Trad. Hernan Inverso y Sofia Castello. Buenos Aires: Prometeo
Libros, 2018.

NAGEL, Thomas. La mente y el cosmos: por qué la concepcién neo-
darwinista materialista de la naturaleza es, casi con certeza, falsa.
Traduccion y prologo de Francisco Rodriguez Valls. Madrid: Biblioteca
Nueva, 2014.

NEGRI, Antonio. La anomalia salvaje: ensayo sobre poder y potencia en
Baruch Spinoza. Barcelona: Anthropos, 1993.

~ 409 ~



NEWTON, Isaac. Optica o tratado de las reflexiones, refracciones,
inflexiones y colores de la luz. Introduccién, traduccion, notas e indice
analitico de Carlos Solis. Madrid: Alfaguara, 1977. [Original: Opticks, 1704].

NEWTON, Isaac. Principios matemadticos de la filosofia natural.
Traduccién, prologo y notas de Eloy Rada Garcia. Madrid: Alianza Editorial,
2011. 2 v. [Original: Philosophiz Naturalis Principia Mathematica, 1687].

NICOLESCU, Basarab. La transdisciplinariedad: manifiesto. Traduccion de
Norma Nufiez y Gérard Dentin. Hermosillo: Multiversidad Mundo Real
Edgar Morin, 2009.

NIEREMBERG, Juan Eusebio. Curiosa filosofia y tesoro de maravillas de la
naturaleza, examinadas en varias cuestiones naturales. Madrid: Imprenta
del Reino, 1630. (Obra posteriormente ampliada y refundida como Curiosa
y oculta filosofia*)

NIEREMBERG, Juan Eusebio. Curiosa y oculta filosofia. Edicion y estudio
de Irene Coloma Lépez. Madrid: Universidad Auténoma de Madrid, 2023.

NIEREMBERG, Juan Eusebio. De la diferencia entre lo temporal y eterno:
crisol de desengarios, con la memoria de la eternidad, postrimerias
humanas y principales misterios divinos. Madrid: Maria de Quifiones, 1640.

NIEREMBERG, Juan Eusebio. De la diferencia entre lo temporal y eterno:
crisol de desengarios. Introduccion de Santiago Sebastidn Lopez. Valencia:
Ajuntament de Valéncia, 1990. (Edicion facsimilar de la edicién de 1640).

NIEREMBERG, Juan Eusebio. De la hermosura de Dios y su amabilidad.
Madrid: Imprenta del Reino, 1641.

NIEREMBERG, Juan Eusebio. Historia naturae, maxime peregrinae, libris
XVI distincta. Antverpiae: Ex Officina Plantiniana Balthasaris Moreti, 1635.

NODDINGS, Nel. La educaciéon moral: propuesta alternativa para la
educacién del cardcter. Buenos Aires: Amorrortu, 2009.

NUSSBAUM, Martha C. Crear capacidades: propuesta para el desarrollo
humano. Barcelona: Paidos, 2012.

~ 410 ~



NUSSBAUM, Martha C. El cultivo de la humanidad: una defensa clasica de
la reforma en la educacién liberal. Traduccién de Juana Pailaya. Barcelona:
Paidos Ibérica, 2005.

NUSSBAUM, Martha C. La fragilidad del bien: fortuna y ética en la
tragedia y la filosofia griega. Madrid: Visor, 1995.

NUSSBAUM, Martha C. Sin fines de lucro: por qué la democracia necesita
de las humanidades. Traduccién de Maria Victoria Rodil. Madrid: Katz
Editores, 2010.

OLASO, Ezequiel de. Introduccién. En: LEIBNIZ, Gottfried Wilhelm.
Escritos filosoficos. Edicion de Ezequiel de Olaso. Madrid: A. Machado
Libros, 2003.

O'NEILL, Eileen. Disappearing Ink: Early Modern Women Philosophers and
Their Fate in History. In: KOURANY, Janet A. (ed.). Philosophy in a
Feminist Voice: Critiques and Reconstructions. Princeton: Princeton
University Press, 1997. p. 17-62.

O'NEILL, Eileen. Disappearing ink: early modern women philosophers and
their fate in history. In: KOURANY, Janet A. (org.). Philosophy in a feminist
voice: critiques and reconstructions. Princeton: Princeton University Press,
1998. p. 17-62.

OTTO, Rudolf. Lo santo. Madrid: Alianza Editorial, 2001.

PANIKKAR, Raimon. El silencio del Buddha: una introduccién al ateismo
religioso. Madrid: Siruela, 2005.

PAZ, Octavio. Sor Juana Inés de la Cruz o las trampas de la fe. Barcelona:
Seix Barral, 1982.

PECORA, Alcir. Teatro do sacramento: a unidade teolégico-retérico-
politica dos sermoes de Antonio Vieira. Sao Paulo: EDUSP; Campinas:
Editora da UNICAMP, 1994.

PERELMUTER, Rosa. Los limites de la femineidad en Sor Juana Inés de la
Cruz: estrategias retoricas y recepcion literaria. Pamplona: Universidad de
Navarra; Madrid: Iberoamericana; Frankfurt am Main: Vervuert, 2004.

~411 ~



PERRY, Ruth. The Celebrated Mary Astell: An Early English Feminist.
Chicago: University of Chicago Press, 1986.

PETERSON, Christopher; SELIGMAN, Martin E. P. Character Strengths
and Virtues: A Handbook and Classification. New York: Oxford University
Press; Washington, DC: American Psychological Association, 2004.

PRIGOGINE, Ilya; STENGERS, Isabelle. La nueva alianza: metamorfosis de
la ciencia. Traduccién de Maria Cristina Martin Sanz. Madrid: Alianza,
2004.

PUFENDOREF, Samuel. De los deberes del hombre y del ciudadano segtin la
ley natural, en dos libros: De officio hominis et civis, juxta legem naturalem
libri duo. Estudio preliminar de Salvador Rus Rufino. Traduccién y notas de
Maria Asuncién Sanchez Manzano y Salvador Rus Rufino. Madrid: Centro de
Estudios Politicos y Constitucionales, 2002.

PYLE, Andrew. Malebranche. London; New York: Routledge, 2003.

QUIJANO, Anibal. Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina.
In: LANDER, Edgardo (org.). La colonialidad del saber: eurocentrismo y
ciencias sociales. Buenos Aires: CLACSO, 2000. p. 201-246.

RANCIERE, Jacques. El maestro ignorante: cinco lecciones sobre la
emancipacion intelectual. Barcelona: Laertes, 2003.

READY, Kathryn J. Damaris Cudworth Masham, Catharine Trotter
Cockburn, and the feminist legacy of Locke's theory of personal identity.
Eighteenth-Century Studies, v. 35, n. 4, p. 563-576, 2002.

REAL ACADEMIA DE LA HISTORIA. Juan Eusebio Nieremberg y Otin —
Diccionario Biografico Espafiol. Disponible en: < https://historia-
hispanica.rah.es/biografias 6-juan-eusebio-nieremberg-y-ottin >
Acceso: 16 jun. 2026.

RICOEUR, Paul. Si mismo como otro. Traduccion de Agustin Neira Calvo.
Madrid: Siglo XXI de Espana Editores, 1996.

ROBINET, André. Malebranche's Life and Legacy. In: NADLER, Steven
(ed.). The Cambridge Companion to Malebranche. Cambridge: Cambridge
University Press, 2000. p. 288-304.

~ 412 ~


https://historia-hispanica.rah.es/biografias/33346-juan-eusebio-nieremberg-y-ottin
https://historia-hispanica.rah.es/biografias/33346-juan-eusebio-nieremberg-y-ottin

ROBINET, André. Systéme et existence dans l'ceuvre de Malebranche. Paris:
Librairie Philosophique J. Vrin, 1965.

RODIS-LEWIS, Geneviéve. Nicolas Malebranche. Paris: Presses
Universitaires de France, 1963.

RODRIGUEZ GARRIDO, José Antonio (ed.). La “Carta Atenagérica2 de Sor
Juana: textos inéditos de una polémica. México: Fondo de Cultura
Econémica, 2004.

RODRIGUEZ LOPEZ-ROS, Sergi (ed.). Cartas para el ejercicio de la oracion
mental. Barcelona: Herder, 2023.

ROGERS, Carl R. El proceso de convertirse en persona: mi técnica
terapéutica. Trad. Liliana R. Wainberg. Barcelona: Paidds, 2023.

ROSA, Hartmut. Resonancia: una sociologia de la relacién con el mundo.
Traduccion de Alexis E. Gros. Madrid: Katz Editores, 2019.

ROSS, Kathleen. The Baroque Narrative of Carlos de Sigiienza y Gongora:
A New World Paradise. Cambridge: Cambridge University Press, 1993.

RUSSELL, Bertrand. A Critical Exposition of the Philosophy of Leibniz:
With an Appendix of Leading Passages. Cambridge: Cambridge University
Press, 2013.

SABAT DE RIVERS, Georgina. El «Suefio» de Sor Juana Inés de la Cruz:
tradiciones literarias y originalidad. London: Tamesis Books Limited, 1977.

SANTOS, Boaventura de Sousa. Una epistemologia del Sur: la reinvencién
del conocimiento y la emancipacion social. México, D. F.: Siglo XXI;
CLACSO, 20009.

SARAIVA, Antonio José. Historia e utopia: estudos sobre Vieira. Lisboa:
Ministério da Educacdo; Instituto de Cultura e Lingua Portuguesa, 1992.

SCHMALTZ, Tad M. Malebranche's Theory of the Soul: A Cartesian
Interpretation. New York: Oxford University Press, 1996.

SCHMALTZ, Tad M. Nicolas Malebranche. In: ZALTA, Edward N.;
Nodelman, Uri (ed.). The Stanford Encyclopedia of Philosophy. Stanford:

~ 413 ~



Metaphysics Research Lab, Stanford University, 2026. Disponible en:
<https://plato.stanford.edu/entries/malebranche/>. Acesso: 11 jun. 2026.

SCHNEEWIND, Jerome B. La invencién de la autonomia: una historia de
la filosofia moral moderna. Traduccién de Jestis Héctor Ruiz Rivas. México;
Madrid: Fondo de Cultura Econbémica, 2009.

SEARLE, John R. La construcciéon de la realidad social. Traduccion de
Antoni Domeénech. Barcelona: Paidos Ibérica, 1997.

SIGUENZA Y GONGORA, Carlos de. Seis obras. Prologo, cronologia y
bibliografia de Irving A. Leonard. Caracas: Biblioteca Ayacucho, 1984.

SILESIUS, Angelus. El peregrino quertibico. Traduccion y proélogo de Lluis
Duch. Madrid: Siruela, 2005.

SIMONUTTI, Luisa. John Locke e Damaris Masham: una collaborazione
intellettuale. Firenze: Leo S. Olschki Editore, 1987.

SLOTERDIJK, Peter. Has de cambiar tu vida: sobre antropotécnica.
Valencia: Pre-Textos, 2012.

SNOBELEN, Stephen D. Isaac Newton, heretic: the strategies of a
Nicodemite. The British Journal for the History of Science, Cambridge, v.
32, n. 4, p- 381—419, Dec. 1999.

SORIANO VALLES, Alejandro. La hora mas bella de Sor Juana. México:
Fondo de Cultura Econémica, 2012.

SOWAAL, Alice. Mary Astell. In: ZALTA, Edward N. (ed.). The Stanford
Encyclopedia of Philosophy. Stanford: Metaphysics Research Lab, Stanford
University, 2021. Disponible en:
<https://plato.stanford.edu/entries/astell/>. Acceso: 15 jun. 2026

SPINOZA, Baruch de. Correspondencia. Traducciéon de Atilano Dominguez.
Madrid: Alianza Editorial, 1988a.

SPINOZA, Baruch de. Etica demostrada segiin el orden geométrico. Edicion
y traduccion de Atilano Dominguez. Madrid: Trotta, 2000.

SPINOZA, Baruch de. Obras completas. Edicion de Atilano Dominguez.
Madrid: Trotta, 2003.

~ 414 ~


https://plato.stanford.edu/entries/malebranche/
https://plato.stanford.edu/entries/astell/

SPINOZA, Baruch de. Tratado de la reforma del entendimiento; Principios
de filosofia de Descartes; Pensamientos metafisicos. Traducciéon de Atilano
Dominguez. Madrid: Alianza Editorial, 1988b.

SPINOZA, Baruch de. Tratado politico. Traducciéon de Atilano Dominguez.
Madrid: Alianza Editorial, 1986b.

SPINOZA, Baruch de. Tratado teolégico-politico. Introduccion, traduccion,
notas e indices de Atilano Dominguez. Madrid: Alianza Editorial, 1986a.

SPRINGBORG, Patricia. Mary Astell: Theorist of Freedom from Domination.
Cambridge: Cambridge University Press, 2005.

STACE, Walter Terence. Mysticism and Philosophy. Los Angeles: Jeremy P.
Tarcher, 1987.

STAPP, Henry P. Mindful Universe: Quantum Mechanics and the
Participating Observer. Dordrecht: Springer, 2011.

STORIG, Hans Joachim. Historia universal de la filosofia. Madrid: Tecnos,
2004.

STROK, Natalia. Ralph Cudworth and the Cambridge Platonists. In:
Internet Encyclopedia of Philosophy, 2022.

TAMAYO RODRIGUEZ, J. Agustin. Estudios sobre Juan de Espinosa
Medrano (El Lunarejo). Lima: Ediciones Libreria Studium, 1971.

TAPIA, Maria Nieves. Aprendizaje y servicio solidario. Buenos Aires:
Ciudad Nueva, 2006.

TATIAN, Diego. La cautela del salvaje: pasiones y politica en Spinoza.
Buenos Aires: Adriana Hidalgo Editora, 2001.

TAYLOR, Charles. Fuentes del yo: la construccién de la identidad moderna.
Traduccion de Ana Lizon. Barcelona: Paidos, 1996.

TELLECHEA IDIGORAS, José Ignacio. Molinosiana: investigaciones
histéricas sobre Miguel Molinos. Madrid: Fundacion Universitaria Espafiola,

1987.

~ 415 ~



THOMPSON, Evan. Waking, Dreaming, Being: Self and Consciousness in
Neuroscience, Meditation, and Philosophy. New York: Columbia University
Press, 2015.

TONONI, Giulio. Consciousness as integrated information: a provisional
manifesto. Biological Bulletin, Woods Hole, v. 215, n. 3, p. 216-242, 2008.

TONONTI, Giulio. Phi: un viaje del cerebro al alma. Traduccién de Joan Lluis
Riera. Girona: Atalanta, 2015.

TRABULSE, Elias. Ciencia y religion en el siglo XVII. México: El Colegio de
México, Centro de Estudios Historicos, 1974.

TRABULSE, Elias. Los anos finales de Sor Juana: una interpretacion (1688-
1695). México: Centro de Estudios de Historia de México Condumex, 1995.

TREVOR-ROPER, Hugh R. La crisis del siglo XVII: religiéon, reforma y
cambio social. Traduccion de Lilia Mosconi. Madrid: Katz, 2009.

TUCK, Richard. The Rights of War and Peace: Political Thought and the
International Order from Grotius to Kant. Oxford: Oxford University Press,
1999.

UNESCO. Replantear la educacién: ¢hacia un bien comiin mundial? Paris:
UNESCO, 2015.

VALCARCEL, Amelia. Del miedo a la igualdad. Barcelona: Critica, 1993.
VALCARCEL, Amelia. La politica de las mujeres. Madrid: Catedra, 1997.

VALCARCEL, Amelia. Sexo y filosofia: sobre «mujer» y «poder». Barcelona:
Anthropos, 1991.

VALENTE, José Angel. Ensayo sobre Miguel de Molinos. In: MOLINOS,
Miguel de. Guia espiritual (1675); seguida de Defensa de la contemplacién
(1676). Edicién y ensayo introductorio de José Angel Valente. Madrid: Dias
Contados, 2020.

VARELA, Francisco J.; THOMPSON, Evan; ROSCH, Eleanor. De cuerpo
presente: las ciencias cognitivas y la experiencia humana. Traduccién de
Carlos Gardini. Barcelona: Gedisa, 1992.

~ 416 ~



VELASCO, Juan Martin. El fenémeno mistico: estudio comparado. Madrid:
Trotta, 2003.

VIEIRA, Ant6nio. Historia do futuro. Introdugao, atualizacdo do texto e
notas de Maria Leonor Carvalhdo Buescu. Lisboa: Imprensa Nacional-Casa
da Moeda, 1982.

VIEIRA, Antdnio. Escritos historicos e politicos. Organizacao,
estabelecimento dos textos e prefacio de Alcir Pécora. Sao Paulo: Martins
Fontes, 1995.

VIEIRA, Antdnio. Sermoées. Organizacgao de Alcir Pécora. Sdo Paulo: Hedra,
2000. 2 V.

VIEIRA, Antbnio. Sermdes do Rosario: Rosa Mistica I. Coordenagao de José
Paulo Abreu e Carlos Maduro. Lisboa: Circulo de Leitores, 2014. (Obra
Completa do Padre Anténio Vieira, v. 8).

VILLEY, Michel. La formation de la pensée juridique moderne. Paris:
Presses Universitaires de France, 2013.

WEHR, Gerhard. Angelus Silesius: Leben und Werk. Miinchen: Eugen
Diederichs Verlag, 1995.

WEIL, Simone. A la espera de Dios. Traduccion de Maria Tabuyo y Agustin
Loépez. Madrid: Editorial Trotta, 2015.

WEIL, Simone. La gravedad y la gracia. Traducciéon de Carlos Ortega.
Madrid: Trotta, 2021.

WELZEL, Hans. Introduccién a la filosofia del derecho: derecho natural y
justicia material. Traduccion de Felipe Gonzélez Vicén. Madrid: Aguilar,

1979.

WENGER, Etienne. Comunidades de prdactica: aprendizaje, significado e
identidad. Barcelona: Paidos, 2001.

WESTFALL, Richard S. Never at Rest: A Biography of Isaac Newton.
Cambridge: Cambridge University Press, 1980.

WHITEHEAD, Alfred North. La ciencia y el mundo moderno. Traduccion de
Marina Ruiz Lago y José Rovira Armengol. Buenos Aires: Losada, 1949.

~ 417 ~



WIENER, Norbert. Cibernética o el control y comunicacién en animales y
mdquinas. Traduccién de Francisco Martin. Barcelona: Tusquets Editores,

1985.

WILBER, Ken. Psicologia integral. Traducciéon de David Gonzalez Raga.
Barcelona: Kairés, 1994.

WILBER, Ken. Psicologia integral: conciencia, espiritu, psicologia, terapia.
Trad. David Gonzalez Raga. Barcelona: Kairés, 2000.

YOVEL, Yirmiyahu. Spinoza, el marrano de la razén. Traduccién de Marcelo
Cohen. Madrid: Anaya & Mario Muchnik, 1995.

ZAMORA CALVO, Maria Jesus. Juan Eusebio Nieremberg: de prosa
elegante y prolifica erudicion. Rinconete. Madrid: Centro Virtual Cervantes,
24 nov. 2009. Disponible en:

<https://cve.cervantes.es/el rinconete/anteriores/noviembre 09/2411200
9 _o1.htm>. Acceso: 12 jun. 2026.

ZIMMERMAN, Barry J.; SCHUNK, Dale H. (ed.). Self-Regulated Learning:
From Teaching to Self-Reflective Practice. New York: Guilford Press, 1998.

~ 418 ~


https://cvc.cervantes.es/el_rinconete/anteriores/noviembre_09/24112009_01.htm
https://cvc.cervantes.es/el_rinconete/anteriores/noviembre_09/24112009_01.htm

Yo"




