Maestro Eckhart

El fruto de la nada

y Otros escritos

Edicion y traduccion de

Amador Vega Esquerra

El Arbol del Paraiso Ediciones Siruela



Indice

Introducciéon
Amador Vega Esquerra

Nota a la presente edicion

El fruto de la nada

Sermones

El templo vacio

La virginidad del alma

Vivir sin porqué

Dios y yo somos uno

El anillo del ser

Coémo tenéis que vivir

La imagen desnuda de Dios

La imagen de la deidad impresa en el alma
Los pobres de espiritu

Dios es un Verbo que se habla a si mismo
El fruto de la nada

La montafa verde

El enviado

Marta y Maria

Tratados
Del hombre noble

Del ser separado

Otros escritos

Poema: «Granum sinapis» / «El grano de mostaza»

11

31

35
41
47
51
57
61
67
71
75
83
87
95
99
103

115
125

139



Proverbios y leyendas del Maestro Eckhart
Bula de Juan XXII: «In agro dominico»

Notas

Siglas y abreviaturas
Bibliografia

indice biblico
Glosario

143
175

181
219
223
229
231



A mis padres

Quien no entienda este discurso

no debe afligirse en su corazon.

Pues mientras el hombre no se haga

semejante a esta verdad,

no lo entenderd; es una verdad desvelada

que ha surgido directamente del corazén de Dios.

Maestro Eckhart



Introduccibén

Las violencias del lenguaje no son en este campo de investigacién una
arbitrariedad, sino una necesidad fundamentada en la cosa.
Martin Heidegger

Mucho de lo poco que hoy sabemos de la vida del Maestro Eckhart
(1260-1328) procede de los documentos, protocolos y actas notariales del
proceso por herejia y la condena a la que fue sometido, por primera vez
en toda la Edad Media, un maestro en teologia de la Universidad de Pa-
1is, el centro intelectual mas prestigioso del Occidente cristiano, que ade-
mas habia ocupado importantes cargos administrativos dentro de su or-
den: los Hermanos Predicadores. Los mas recientes estudios sobre el
proceso (Trusen) y la elaboracién del Acta Eckhardiana (Sturlese)' nos per-
miten situar hoy, mucho mejor que en anteriores periodos de fascinaciéon
por esta figura®, el contexto problematico en el que se desarrolld aquel
juicio singular a una de las mentes mas exquisitas de la intelectualidad eu-
ropea. No podemos olvidar, sin embargo, que justo estos documentos
preciosos son los que, ineludiblemente, marcan la pauta en el estudio de
la génesis de su pensamiento. La lectura de la Bula «In agro dominico»’,
que el papa Juan XXII hiciera publica en Avifidn el 27 de marzo de 1329
(Acta 65), muerto ya hacia algunos meses Eckhart, nos advierte contra el
peligro de una falsa comprensién de la doctrina catélica y de la confusion
que esto podria llevar al pueblo sencillo: «Seducido, en efecto, por aquel
padre de la mentira, que frecuentemente adopta la figura de un angel de
luz para difundir la oscuridad tenebrosa y odiosa de los sentidos, en lugar
de la luz de la verdad, este hombre [Eckhart]|, conducido en el error con-
tra la verdad esplendorosa de la fe, ha hecho crecer en el campo de la Igle-

! Eckhardus Theutonicus, homo doctus et sanctus, 1992.

*La altima bibliografia general sobre Eckhart en Largier 1989.
*Ver pags. 175-179 de esta edicién.
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sla espinas y cizana, esforzandose por producir cardos nocivos y espinos
venenosos. Ha ensefiado numerosos articulos que oscurecen la verdadera
fe en muchos corazones y ha mostrado su doctrina en su predicacién an-
te el vulgo, que asimismo ha expuesto por escrito». Quien lea con aten-
cion el Acta a la luz de las fuentes doctrinales, tanto las que fueron utili-
zadas en su contra durante las diversas fases del largo juicio como las de
defensa que el mismo Eckhart llevo a cabo, notara enseguida, mas alla de las
sutilidades propias de la doctrina alli expuesta, que el principal ataque de
aquellos a quienes Eckhart llam6 aemuli (envidiosos) estaba dirigido al co-
razén de su ensefianza espiritual; no a los contenidos de su magisterio
académico, sino mas bien a la forma de su expresion: al conjunto de su ac-
tividad como predicador en lengua alemana. La acusacién puso toda su
violencia en el uso de la palabra que hacia el predicador, en su formula-
cidn, en la forma de vivirla interiormente y darla, de nuevo, al exterior.
En el espiritu de la condena se halla el principio que configura la totali-
dad de su existencia —maestro de vida (lebemeister) y maestro de lectura (le-
semeister), como nos ha recordado Heidegger en su breve narracién Der
Feldweg: «El viejo Maestro Eckhart junto a quien aprendemos a leer y a
vivin—; pero, en primer lugar, «Eckhart quiere ser un maestro de vida del
hombre espiritual»*. Podemos dar comienzo a la narracién de su existen-
cia teniendo presente que Eckhart fue juzgado por la lectura que hacia de
la vida y por la intencién que puso en comunicar su verdadero sentido a
doctos e ignorantes.

No es mucho lo que sabemos de su primera formacioén, hecho para-
dédjico en la vida de alguien que hizo de esta palabra (Bildung) uno de los
conceptos clave de su pensamiento, cuya importancia para nuestra idea de
educacidn y cultura, desde sus origenes misticos en la tradiciéon occiden-
tal, ha resaltado en nuestros dias H.-G. Gadamer’. El Acta (1) sitha su na-
cimiento hacia comienzos del ano 1260, quizas en la provincia de Tam-
bach. Muy joven habria entrado en el convento de dominicos de Erfurt
y en fecha anterior a 1280 habria recibido su primera formaciéon teologi-
ca en Colonia, donde la fuerte personalidad intelectual de Alberto Mag-
no (1206-1280) a través de sus circulos de influencia, y no directamente
como hasta recientemente se creia, iba a ser una referencia y autoridad

*Haas 1995, pag. 19.
>Gadamer 1991, pag. 39; cf. Wackernagel 1991.
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siempre viva en los escritos de Eckhart. Como estudiante bien dotado, es
probable que concluyera la preparacion teoldgica en Paris, pues el Acta (3)
localiza a Eckhart en esta ciudad, entre septiembre y octubre de 1293, co-
mo «Bachiller en teologia» (licenciado) y a comienzos del curso acadé-
mico de 1293/1294 como lector de las Sentencias (Collatio) en la Sorbona;
también en 1294 predicd, por primera vez ante un publico académico,
durante la Fiesta de Pascua (Acta 4). Afos después, en los inicios del pro-
ceso de acusacion llevado contra él, Eckhart sefalaba ante el tribunal in-
quisitorial de Colonia que, durante su estancia en Paris, también las obras
de otros hermanos de su orden habian sido objeto de examen por una
comisién de tedlogos. En efecto, en el afio 1277 el obispo de Paris, Etien-
ne Tempier, habia condenado una importante lista de tesis filosoficas y
teologicas’, entre ellas algunas de Tomas de Aquino y Alberto Magno. Es-
to indica que, ya como estudiante, Eckhart habia tenido ocasién de co-
nocer, de primera mano, el celo con que el papado seguia las especula-
ciones del magisterio académico.

A su retorno de Paris es nombrado prior de Erfurt y vicario de Turin-
gia por el entonces provincial de Teutonia, Dietrich von Freiberg, quien
también afios antes habia sido enviado a Paris como estudiante dominico
de la provincia alemana. Es durante el desempefio de sus cargos, entre
1294-1298, cuando escribe la primera obra de importancia, Pldticas formati-
vas (Die rede der underscheidunge = RdU), en cuyo comienzo se lee: «Es-
tas son las conversaciones que el vicario de Turingia, prior de Erfurt, her-
mano Eckhart de la orden de los Predicadores, mantuvo con aquellos
discipulos (kindern) que le preguntaban sobre muchas cuestiones en las se-
siones conjuntas del atardecer» (DW Vv, 185, 1-6). La primera aplicacion, en
tanto que educador, de los aflos anteriores de vida tedrica, tenia lugar en
la praxis conventual junto a los novicios de su orden. Las RdU son un ti-
po de charlas, segtin las antiguas collationes monasticas, que se mantenian
entre un director espiritual y los jovenes que algun dia llegarian a ser
miembros ordinarios. Esta forma de enseflanza directa y oral sefalaba el
camino de las primeras reflexiones del Eckhart educador sobre la vita acti-
va. Para el conjunto de su obra son del maximo interés las primeras ex-
presiones de caracter mistico de este escrito, formuladas desde el conoci-
miento directo y la experiencia de la vida separada, propia de la prictica

®Flasch 1989.
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conventual; en el contexto de la doctrina sobre la vida cristiana en el que
esta inspirado este libro, vida y pensamiento forman una unidad de la ex-
periencia; ésta es la razén por la cual no debe ser leido como si se tratara
de un manual para dominicos’. Este detalle nos ayuda a comprender que,
desde muy temprano, la ensenanza eckhartiana se cifie a una tradicion es-
piritual prestigiosa: la vida moniastica. La ensefianza sobre la vida activa
comportaba, principalmente, una formulacién ética de sus principios: la
«ética del ser» (E. Fromm) frente al «tener». En un contexto ya muy leja-
no a la cultura occidental y, quizas, todavia vivo en algunas tradiciones es-
pirituales de Oriente, el orden de la conversacion, segiin el sistema pregun-
ta-respuesta, entre maestro y discipulo conforma el marco hermenéutico
utilizado por Eckhart y revela su fundamento doctrinario: entre el oyente
y el hablante se establece una mediacién dirigida a la comprension, que es
una concepcion mistica, de la verdad que transmite la palabra enunciada.
Esta forma del discurso practico adquirird en los sermones alemanes una
dimension espectacular; la recepcion de la palabra pronunciada por el pre-
dicador reproduce la encarnacion del Verbo divino: de ahi la trascenden-
cia de tal método de ensenanza oral o «modelo de comunicacién» misti-
co, pues une al emisor y al receptor de la Palabra®. Esta comprension del
discurso requiere un especial estado de espiritu, pues la concepcién-com-
prension debe ser virginal. Todo este tratado, que muestra excelentemen-
te el arte de conversar (underweisung), se halla impregnado de la idea del to-
tal abandono (geldzenheif), como la mas alta virtud encaminada a la pobreza
espiritual, inico modelo de vida cristiana. El abandono o dejamiento, en
tanto que una de las primeras formulaciones eckhartianas de la negacion
y autorrenuncia evangélicas, tiene el caracter del estado de separacion del
ser, que, habiendo salido de si mismo, busca la conversién del espiritu. El
aspecto de la separacion conducird a Eckhart a la expresion abegescheiden-
heit (ser separado’), que conserva la idea de una muerte moral del espiri-
tu y un proceso de extrahamiento y enajenacidon que estd en la base de
la expresion durchbruch (brecha), otra de las formas de negacién empleadas
por Eckhart", que indica la «accidn-pasiéon» de atravesar el mundo de lo

"Ruh 1989, pag. 32.
*Haas 1989, pag. 160.
’Sobre la traduccién de este término véase la primera nota al tratado «Del ser separado».

"Sobre las formas de negacion, véase el estudio mas reciente de Haas 1996, pags. 310-335.
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creado, de las imagenes, y un irrumpir en la divinidad. Pero también en
aquella obra de los comienzos el juego de los conceptos nos preparaba a
una de sus mas complejas figuras: la paradoja, puesto que si Eckhart pro-
clama la conversion por la salida de si (fizgdn), también una forma de
abandono, insiste en que esta salida no es al exterior, pues quienes asi ac-
tian: «Cuanto mas lejos van, tanto menos encuentran aquello que buscan.
Caminan como uno que ha errado el camino: cuanto més avanza, tanto
mas se dirige al error. ;Qué tiene que hacer? En primer lugar, tiene que
dejarse (sich selber ldzen), entonces lo habrd abandonado (geldzen) todo»
(DW v, 194, 1-4). Con el abandono, Eckhart integra la maxima de la sa-
biduria clasica (gnothi seauton) y agustiniana en la formula original: Nim
din selbes wdr'" (tomate en serio). La intencidn del abandono, propiamen-
te una ausencia total de intencién y de cualquier tipo de propiedad o atri-
buto, es permitir la entrada, concepcién y nacimiento del Verbo divino.
Todo este lenguaje, en un contexto de formacidén espiritual, pero con un
alto contenido ético-mistico, a partir de un estado de gracia especial, con-
figura la forma de una experiencia que de ninguna manera se detiene en
consideraciones sobre los estados especiales de conocimiento (visiones,
jubilo o entusiasmo). La teologia mistica de Eckhart se orientaba, ya des-
de sus origenes, hacia el rechazo de los modos especificos de adquisicién
de la gracia y la salvacién. En sus sermones alemanes insistird, una y otra
vez, en el verdadero modo «sin modo» (dne wise) de adquirir la verdad. Las
RdU fueron escritas o dictadas en aleman, cuando es natural pensar que
los monjes a quienes iban dirigidas dominaban el latin; K. Ruh piensa que
ya entonces el latin no ofrecia mayores ventajas para la creacion literaria,
como en tiempos de Bernardo de Clairvaux o los Victorinos, o incluso
durante la Alta Escolastica, en el siglo XIII en los escritos misticos de Bue-
naventura'’; para este estudioso de la literatura alemana medieval, a fina-
les del siglo X1 la distancia entre la oralidad y la escritura era mayor de
lo que muchos conocedores de la Edad Media pueden llegar a imaginar.
En Eckhart, al igual que en sus coetaneos Llull y Dante, la lengua vulgar
no solo sera lengua vehicular, sino lenguaje interior, mientras que el latin
quedaba para la construccion de una obra sistematica de cara a un publi-
co académico. El mismo Eckhart encontré absurdas algunas expresiones de

""Haas 1971.
2Ruh 1989, pag. 44.
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sus tesis condenadas que, descontextualizadas, los censores de su juicio ha-
bian traducido del aleman al latin para mejor juzgar el alcance de tales pa-
labras.

Durante el capitulo general de la orden de 1298, y debido al enorme
compromiso que comportaban ambos cargos administrativos, Eckhart los
pone a disposicidon de sus superiores. Hacia 1302 es promovido a profesor
ordinario de teologia de la Universidad de Paris (magister actu regens) en la
catedra reservada para los no franceses (Acta 6). A dicho nombramiento
habian precedido sus cursos como lector de las Sentencias y la consi-
guiente obtencion de la licencia para el doctorado en teologia. La nueva
actividad consistia, ademas de tomar parte en las Disputationes, en los co-
mentarios a la Biblia. De este periodo, 1302-1303, data un sermén en el
dia de la festividad de san Agustin (Vas auri solidum) y dos Quaestiones, asi
como el resto de una disputa con el maestro franciscano Gonzalo de Es-
pafa (Acta 8): todo ello forma parte del que se conoce como primer ma-
gisterio parisino. Ruh, para quien las Qu. Par. son igualmente importan-
tes que el conjunto de la obra de predicacion en aleman, es de la opinion
de que pueden ser leidas como si se tratara de una obra literaria”. Las Qu.
Par. son, probablemente, el primer intento por dotar a la ética del ser de
las RdU de un aparato conceptual que se abra camino en el conjunto de
la obra en latin, especialmente concebida para uso académico. La prime-
ra de estas Qu. Par. dice asi: Utrum in Deo sit idem esse et intelligere (;son
idénticos en Dios el ser y el conocer?). El problema de la identidad, al
principio sustentado con algunos argumentos de Tomais de Aquino, es
pronto dejado aparte cuando Eckhart se pronuncia de forma totalmente
distinta; no se trata ya de que «Dios conoce porque es», sino mas bien
«porque conoce, entonces es»: Dios es conocimiento (intellectus) y el co-
nocimiento es el fundamento del ser (LW Vv, 47, 14-s., n. 12'). La refle-
x16n sobre la praxis conventual exige ahora un modelo teérico de vida,
razén por la que el maestro en teologia somete a un viraje su pensa-
miento, que habia iniciado el camino del conocimiento a través de una
ética metafisica y que ahora busca fundar las bases de su intelectualismo
especulativo. Desde la perspectiva dionisiana de la teologia, Eckhart atri-
buye a Dios el «ser en si» (puritas essendi), mas alla del ser creado y no afec-

BRuh, 1989, pag. 22.
" Haas 1989, pag. 180.
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tado por la creacidn. El rechazo al mundo, concebido en las RdU como
una ascesis del abandono y propia del ser separado, adquiere aqui impor-
tancia ontologica al situarse el aspecto de la separacion, concebido ya en
aquella obra como una mors mystica, en la base de su especulaciéon sobre
las relaciones del creador y la criatura. El término «ser» tiene para Eck-
hart una connotacidn creatural, razén por la cual el ser de Dios es un in-
tellectus que conoce lo creado; es desde esta perspectiva como se elabora
el camino o via intelectiva para llegar al conocimiento de Dios o a Dios
mismo, ya que no habria diferencia.

En septiembre de 1303 encontramos a Eckhart de nuevo en Erfurt
como primer provincial de la recientemente fundada provincia religiosa
de Sajonia, resultado de la particion de territorios demasiado grandes
(Acta 9). Entre 1303-1311 toma a su cargo el cuidado de cincuenta con-
ventos y un territorio de once naciones, desde Holanda hasta la Marca
de Brandenburg. Es un periodo de intensa actividad en la organizacién de
capitulos provinciales, nuevas fundaciones de conventos de mujeres
(Braunschweig, Dortmund, Groningen) y en particular la guia espiritual
de las comunidades conventuales. También en esta época se le encuen-
tra participando en diversos capitulos generales (Toulouse 1304; Strass-
burg 1307; Rostock; Piacenza 1310); en el de Strassburg fue nombrado vi-
cario general de la orden para la provincia de Bohemia, con la mision de
reformar aquellos conventos (Acta 18). Su actividad como predicador, sin
embargo, no se interrumpe: sabemos que entre 1303-1310 pronuncio ser-
mones en dos capitulos provinciales (In Eccli.). En 1310, Eckhart es nom-
brado por los Electores de Teutonia sucesor del te6logo Johannes von
Lichtenberg (cap. prov. de Teutonia), cargo en el que no fue confirmado
por el general de su orden, y en 1311 el capitulo de los dominicos, reu-
nido en Napoles, dispensa a Eckhart de sus obligaciones y lo envia a Pa-
ris para ocupar de nuevo la citedra; Eckhart obtenia un honor sélo equi-
parable al de Tomas de Aquino®. Entre 1311-1313 tiene lugar el segundo
y mas importante magisterio de Eckhart en la Sorbona. En términos ge-
nerales bien puede decirse que gran parte de la obra latina fue escrita du-
rante esta segunda etapa académica; como otros tedlogos famosos antes
que €él, Eckhart se dispone a hacer una explicacién madura y sistematica
de los principios que habian ido configurando su pensamiento. De esta

"Ruh 1989, pag. 30.
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manera prepara un plan general de sus escritos, el Opus tripartitum, que
contenia a su vez el Opus propositionum, que debia de constar de mil te-
sis repartidas en otros catorce tratados; el Opus quaestionum, en la linea de
Tomas de Aquino, aunque menor en importancia y pensado para las dis-
putas, las lecciones y otro tipo de didlogos; el Opus expositionum, que
consta de una parte de exégesis biblica en la tradicion agustiniana y otra
parte dedicada a sermones: Opus sermonum. De todo ello ha quedado bien
poco y no estamos seguros de que el maestro llevara a término tan am-
bicioso plan de trabajo; pero a partir de algunos escritos, especialmente
los comentarios al Libro del Génesis y al Evangelio de Juan, podemos
hacernos una idea bastante exacta de cuiles eran las intenciones de tal
despliegue de erudiciéon y método: «En la explicacidon de estas palabras y
las otras que contintan, el autor tiene la intencién, como en todos sus
escritos, de explicar por las razones naturales de los filosofos las afirma-
ciones de la santa fe cristiana y de la Escritura en los dos Testamentos.
Pues lo invisible en Dios es conocido y visible por la criatura en el mun-
do a través de la creacidn» (In Ioh. n.2: Largier I, pag. 488). El proyecto
eckhartiano estaba dirigido a mostrar la unidad del conocimiento mas
que a senalar las diferencias entre la luz natural del intelecto y la sobre-
natural de la fe. Si como puede verse en el desarrollo de su obra espiri-
tual en aleman, el tema por antonomasia es el nacimiento de Dios en el
alma humana a través de la gracia —tema central de la mistica renana—,
entonces era preciso desarrollar una hermenéutica que contemplara con-
juntamente las formas de mediacién entre el creador y la criatura histo-
rica y temporal. Nada de todo esto pondra en conflicto la concepciéon
mistica del nacimiento del Verbo divino en el oyente inculto, lo cual no
excluye una reflexién sobre el lugar que ocupa el saber filosofico en la
experiencia de Dios. En la obra de Eckhart, la filosofia de tradicién ne-
oplatdnica
mental conceptual y 16gico; mas bien se trataba de destacar que también
la razén estaba capacitada para comprender la revelacién de Dios. Si la
escuela franciscana llegaba a la divinidad partiendo de una estructura
ejemplarista del mundo y la naturaleza, Eckhart reclamaba la experiencia
del ser como Gnico conocimiento que conduce a la divinidad. Para ello
modeld cuantas veces fue necesario su pensamiento ontologico, de for-

' no tenia la funcién de servir a la teologia con su instru-

16

Beierwaltes 1972, pag. 37-ss.
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ma que el camino hacia la experiencia de la mediacién divina —el naci-
miento a través del Hijo— quedara recogido en una completa metafisica
del ser.

Aun cuando el destino del Opus tripartitum parece ser proporcionar el
marco teoldgico-filosdfico adecuado en el que el lenguaje va a experi-
mentar las primeras tensiones entre las formulaciones de la tradicién vy la
presencia cada vez mas importante de sus expresiones, no podemos olvi-
dar que mas alld de la ciencia teoldgica, incluso mas alla de la labor de
predicacién, Eckhart queria comprehender el mensaje de la Revelacion
en un discurso ontoteoldgico. La profundizacidn en los textos biblicos,
desde la perspectiva adoptada antes que él por Agustin, Ambrosio, Jeroni-
mo y Tomas de Aquino, le permite pasar —en palabras de E. Gilson— de
una «metafisica del tiempo» a una «metafisica del fundamento», que sin
duda Eckhart ha encontrado ya en esta época en la nocién de ser. Las
RdU habian hecho suyas un lenguaje ético sobre la base de la conversion
evangélica, cuyo sentido escatolégico tltimo tenia que ser puesto, inevi-
tablemente, en relacién con una teoria de la creacién del mundo vy la ex-
periencia del tiempo, Gnico testimonio vivencial del hombre-criatura. Los
grandes comentarios al Génesis y al Evangelio de Juan permiten a Eck-
hart reformular su doctrina ontolégica de las Qu. Par. y retornar a una
ametafisica del Exodo»'” como fundamento de la experiencia a la que se
enfrenta el alma separada. Se abandonan ahora las posiciones exclusiva-
mente intelectualistas de corte coloniense, quizas mis preocupadas en en-
marcar la ciencia de Dios en una teoria del conocimiento, protegida por
los desarrollos de la filosofia, que en el conjunto de la experiencia filoso-
fica y mistica de Dios a la que apuntaba Eckhart. Es cierto que el inte-
lectualismo de san Alberto y su escuela', asi como el pensamiento de To-
mias de Aquino, habian conseguido durante el siglo XIII reconducir las
teorias del conocimiento de Dios de un plano excesivamente psicologi-
zado por parte de las escuelas voluntaristas a otro mas abstracto. Eckhart,
aunque discipulo de esta corriente teologica, no pierde de vista el pode-
roso mensaje religioso de la encarnacién del Verbo, que le conduciri a
explicar la filiacién divina del hombre. La cuestion que late por entero en
el Opus tripartitum es la «pregunta por el ser», que tan distinta posicion

7Zum Brunn y Libera 1983.
" Libera 1984.
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ocupa ya respecto de aquel primer magisterio parisino'. La actual for-
mulacién es una consecuencia directa del método de desprendimiento, la
experiencia del cual se reflejaba en la formacién de conceptos como se-
paracioén y abandono. El rechazo a los modos del ser creado, en su con-
dicidén espacio-temporal, tiene la vista puesta en el horizonte de los tras-
cendentales, en donde Dios (puritas essendi) s6lo puede ser definido desde
si mismo. El Esse est Deus como principio de identidad, que constituira
un principio universal de lo que es «en si» —modelo para la conversion
ontolégica del hombre—, lo encuentra Eckhart en el pasaje de Ex 3, 14
(Ego sum qui sum): «ser es un nombre primordialy, dice en uno de sus ser-
mones alemanes (ver pag. 58, lin. 60-61, de esta edicidn). Si el ser de Dios
esta mas alla de los modos, también el hombre que desea esa conversion
al ser debera separarse y abandonar los modos o atributos personales, lo
que pone de manifiesto la estrecha relacién entre la ética y la metafisica
de este pensamiento. Y lo mismo que es dicho del Ser, puede decirse de
los trascendentales divinos (Uno, Bueno, Verdadero...). El fundamento re-
al de aquello que es —o puede llegar a ser— se halla en el ser de Dios; na-
da exterior al Ser tiene la menor entidad y es igual a nada. De esta ma-
nera podemos decir que las criaturas no son, pero son en la medida en
que tienen su ser en otro, que es su causa primera; de ahi que, mientras
no se hallan en aquella causa, no son. Se trata de la misma relacién que se
da entre el justo y la justicia: «Quien comprende la relacion entre la jus-
ticia y el justo, comprende todo lo que yo enseno» (DW 1, 105, 2). Esta
unidad entre ambos debe darse sin mediacién —sea ésta del conocimien-
to (visiones, rapto, entusiasmo...) o del ser— y anuncia la clave hermenéu-
tica del pensamiento de Eckhart en la expresion in quantum, que conser-
vard toda su fuerza en los sermones alemanes, en donde la forma de la
comprension estara condicionada por la forma de ser —una forma de no
ser, segun el uso de la paradoja— de aquel que conoce la verdad. También
aqui la idea vierte su contenido sobre la expresion: el principio de iden-
tidad y unidad sefala el espacio y el tiempo de la experiencia que han si-
do convertidos en nada. El justo y la justicia son una unidad indiferen-
ciada, porque del sacrificio de sus propios atributos obtenemos el espacio
nulo, vacio. Pero como ha visto Rubh, la tesis de la identidad del ser puro,
como algo que esta mas alla del ser, no es tanto una nueva doctrina res-

" Libera 1980.
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pecto del primer magisterio parisino, sino mas bien un cambio de pers-
pectiva®. En efecto, es decisivo retener esta nocidon de perspectiva si que-
remos entender la entera ensefianza eckhartiana, tan llena de paradojas y
contradicciones para el pensamiento l6gico occidental en el que, a pesar
de todo, se inscribe y hiende sus raices. El cambio de perspectiva no afec-
ta al objeto de conocimiento, Dios mismo, sino a los caminos de media-
cidn, o de religion, que finalmente, como hemos visto respecto a los mo-
dos, desapareceran en la unidad sin diferencia, la mas importante de las
cuales se da entre creador y criatura. No es de extrafiar que una doctrina
que evitaba los modos y, en Gltima instancia, los 6rdenes, no fuera tolera-
da por la jerarquia eclesiastica. Justo en la perspectiva que nos encontra-
mos, a2 medio camino de su obra y con la mas importante actividad de
predicador por desarrollar, quizas podamos aventurar que los modos fue-
ron los que ofendieron mis a los acusadores que iniciaron el Proc. Col.: el
lenguaje que busca en las expresiones la encarnacion de una moral sin
modos, mas alld de la diferencia entre bien y mal, rechaza los modos de
aproximacién a Dios. Mas que el fuerte aparato de abstraccién teologico-
filosdfica, muy dificil de sujetar a criterios de ortodoxia, la gran preocu-
pacion de la Iglesia de Juan XXII fue la diferencia del orden moral sobre
el que se sustentaba el orden judicial.

Un afio antes de la llegada de Eckhart a Paris, habia tenido lugar el
ajusticiamiento de Marguerite Porete, beguina y autora de Le miroeur des
simples ames anienties, la obra que mayor influencia ha tenido en lengua
vulgar durante la Edad Media y de la que, a pesar de las continuas prohi-
biciones que sufrid su difusion, se conservan numerosas traducciones. El
modelo de pobreza evangélica que se encuentra en la obra de Margueri-
te guarda espectaculares similitudes con el expuesto por el maestro en
teologia en muchos de sus sermones alemanes. El nihilismo moral de la
escritora, que expresa el proceso de separacidon del espiritu como anima
anichilata (ame anientie), puede estar en los origenes del nihilismo intelec-
tual de Eckhart, que también busca en el alma vacia (ledic) un modelo de
libertad, Gnico de la mistica. Para Marguerite, el alma aniquilada ya no ne-
cesita de las virtudes exteriores y puede comunicarse directamente, sin
mediacién, con la divinidad. La inutilidad del ejercicio moral pone clari-
simamente en peligro una moral de las actitudes que Eckhart criticé du-

»Ruh 1989, pag. 82.

21



ramente en su famoso sermén Beati pauperes spiritu (Pr. 52, pag. 75-ss.) En
cualquier caso parece probada la dependencia del maestro de la mistica
femenina, no s6lo la de Marguerite, en el proceso de elaboracién intelec-
tual de su obra®.

Tras aquel segundo magisterio teoldgico de Paris, Eckhart vuelve a
ejercer de maestro de vida (lebemeister) y se ocupa de la reforma de con-
ventos y el cuidado de comunidades de monjas (cura monialium) en el sur
de Alemania. Esta nueva etapa comprende los afios 1313/14-1322; es un
tiempo en el que contintia trabajando en el Opus tripartitum, pero sus
obras mas caracteristicas son: Libro del consuelo divino (Daz buoch der goet-
lichen troestunge = BgT), DW V, 1-105 vy el breve tratado Del hombre no-
ble (Von dem edeln menschen = VeM), DW v, 106-136, de extensién no
superior a un sermon. El primero de ellos fue escrito para Agnes (1281-
1364), viuda de Andreas III, rey de Hungria, y por entonces superiora de
un convento de clarisas. Eckhart, que habia predicado en T6ss, Kathari-
nental y Otenbach, era consciente del ambiente altamente ascético y con-
templativo de las comunidades de monjas. En esta obra presenta un mo-
delo de consolacidn, a través de la imitacion de los sufrimientos de Cristo.
El modelo cristologico de lo que Haas ha llamado una «teologia del su-
frimiento» (Leidenstheologie®) sustituye al modelo filosofico de vida y en-
seflanza. Si Cristo es el justo que se halla comprendido en la Justicia,
quien comprenda esa verdad, en la medida (in quantum) en que se ha he-
cho igual a ella, halla consuelo y salvacion. Esta obra fue decisiva y mar-
ca el comienzo de las sospechas contra Eckhart™.

El tratado VeM, que juntamente con el anterior fue designado en las
Actas del Proceso Liber Benedictus, contiene una teologia del retorno ha-
cia Dios, a propodsito de la misma interpretacion aplicada al Libro del
Exodo y que ha servido, hasta el momento, para la fundamentacién on-
tologica de la «salida de si» (exitus), el encuentro en una tierra de nadie,
ignota, y el definitivo retorno al origen divino (redditus). La nobleza del
alma consiste en aquella parte del hombre en que Dios ha depositado su
semilla de eternidad: «Un hombre noble marché a un pais lejano para ad-
quirir un reino y regresd» [Lc 19, 12] (ver 115, 3-4.). Con la imagen del

' Guarnieri 1965.

**Haas 1989, pag. 136.
*Ruh 1989, pag. 127.
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hombre noble, Eckhart completa el circulo de comprension de la verda-
dera naturaleza humana, que en si misma contiene al hombre terrestre y
al hombre celeste. Pero la mas penetrante de las imagenes de este tratado
es la que caracteriza al hombre noble como un tesoro oculto: la buena si-
miente, «donde Dios ha vertido su imagen y semejanza... el Hijo de Dios,
el Verbo de Dios» [Lc 8, 11] (ver 116, 43-47). Aqui la Encarnacidn, cuya
comprension esta dirigida al hecho de la filiacién divina del hombre, en-
cuentra un campo fértil de expresiéon a la luz de los primeros Padres:
«Origenes, un gran maestro, dice: dado que es Dios mismo quien ha ver-
tido, impreso y germinado esa semilla, puede suceder muy bien que se ha-
lle tapada y oculta, pero jamas aniquilada ni anulada en si misma; brilla y
resplandece, ilumina, arde y se inclina, sin cesar, hacia Dios» (ver 117, 80-
84). Si el hombre alberga en su interior la raiz divina, la humanidad es el
camino ineludible, a través del sufrimiento y la humillacién de la muer-
te, que nos conduce a aquella unidad que el Opus anunciaba. Por esta ra-
z6n, la imitatio christi es imprescindible para el retorno al principio. Pero
el teldon de fondo de la reflexién sobre la nobleza del alma sigue siendo
el Comentario al Evangelio de Juan, a quien Eckhart, siguiendo al profe-
ta Ezequiel, iguala a un aguila (In Ioh. n. 1): con el descenso de la monta-
fa, Juan anuncia al Hijo, lo mas puro que Dios ha depositado en el hom-
bre para su perfecta realizacidon, que «nacid, por una parte, de lo mas
elevado y lo mejor que poseen las criaturas y, por otra parte, del fondo
mas entranable de la naturaleza divina y su desierto» (ver 124, 229-331).
La nobleza supera entonces aquella doble naturaleza en el hombre, pues
para llegar a la unidad de la esencia divina hay que ser uno («<Uno con
uno, uno de uno, UnNo en uno y en uno uno eternamente», ver 124, 334-
335),y es que en la ensefanza sobre la unidad también Eckhart piensa en
la superacién de los modos: la bienaventuranza del hombre consiste en
Dios mismo y no en la visiéon o conocimiento de Dios.

En la primavera de 1322 Eckhart habia sido enviado, junto a Matthius
Finstingen, a la que seria su Gltima visita oficial como vicario general de
Strassburg: el convento de dominicas en Colmar (Acfa 40). Esta y otras vi-
sitas a comunidades de mujeres se sitGan en el centro de su etapa de pre-
dicacién en aleman y discurren paralelas a su nombramiento (lector prima-
rius) en la catedra de teologia del Studium Generale de Colonia, cargo que
ocupara entre 1323-1324. Es muy probable que Heinrich Suso (1235-
1366) tuviera como maestro a Eckhart durante estos afios. El tema prin-
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cipal de la predicacién en aleman, encarnacion perfecta del anterior ma-
gisterio académico, se centra en la divinizacion del hombre a partir de la
formula del nacimiento de Dios en el alma, desde la perspectiva de una
teologia del Logos, cuyo horizonte especulativo era el Comentario al
Evangelio de Juan. Si hasta entonces Eckhart se habia preocupado de
construir un andamiaje tedrico (filoséfico-teoldgico) para fundamentar la
doctrina cristiana del Verbo de Dios, ahora era el momento de transmi-
tir ésta, de convertirla en enseflanza. Entramos de lleno en uno de los as-
pectos mas complejos de su creacién: los sermones en lengua vulgar. A
pesar de que Eckhart es conocido como un mistico, no es facil com-
prender cual es la perspectiva que lo hace tal; porque también la mistica
es una cuestiéon de perspectiva, un modo de conocimiento, una media-
ci6n incluso, pero muy especial, dado que se trata en su caso de un mo-
do sin modo. Es experiencia, porque la ensefianza esta destinada a vivir la
unidad indisoluble de la divinidad, pero dicha unidad, a diferencia de las
experiencias legadas por la mistica femenina, no es una unidad estatica o
visionaria, sino mas bien dinamica: la cuestion sobre la generacién cons-
tante e ininterrumpida del Hijo de Dios en el alma separada. Este naci-
miento, en la medida en que es un sacrificio, dado que comprende el re-
bajarse, la humillacién, de la naturaleza divina en la naturaleza humana,
debe tener lugar en el templo: «El templo, en el que Dios quiere domi-
nar segun su voluntad, es el alma del hombre, que ha formado y creado
exactamente a su semejanza» (ver 35, 13-16). Pero para que aquel naci-
miento pueda suceder de forma originaria es preciso que el templo se ha-
lle totalmente libre y vacio, vacio de si mismo, para que Dios pueda tener
entrada y cabida en ¢él. El vacio del alma, que corresponde a la muerte del
espiritu en las RdU, estd estrechamente asociado a la idea de virginidad,
pero en primer lugar a la naturaleza maternal del alma: «Si el hombre fue-
ra siempre virgen, no daria ningin fruto. Para hacerse fecundo es necesa-
rio que sea mujer» (ver 42, 36-38). El lugar del nacimiento es el fondo del
alma, el lugar mas intimo del templo, en donde tiene lugar la unién mas
alla del tiempo, en la eternidad previa a la creacién: «De la misma mane-
ra verdadera en que el Padre engendrd de forma natural al Hijo en su na-
turaleza simple, igualmente lo engendra en lo mas intimo del espiritu, y
ése es el mundo interior. Aqui el fondo de Dios es mi fondo, y mi fondo
es el fondo de Dios» (ver 49,76-80). Es en ese fondo abisal (grunt dne grunt)
en donde nace Dios, a través de su Hijo, el Verbo; pero aquel nacimien-
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to es doble, pues por su naturaleza virginal el alma que concibe a Dios
engendra a su vez al Hijo en el Padre en un Gnico instante (ni), con lo
que el alma ha asumido la condicién paternal del engendramiento, parti-
cipando asi de la obra creadora. Dicho fondo de verdad —un lugar en el
alma, y no una parte del alma, como quisieron entender los inquisidores—
recibe el nombre de viinkelin (centella, chispa). No es la doctrina de Ia filia-
ci6n divina del hombre la que, finalmente, condujo a la causa eckhartia-
na; la tradicion cristiana, desde san Pablo (Gal 4, 19) y los Padres griegos,
hasta Escoto Eritigena, insiste en la condicion agraciada del hombre divi-
no y celeste.

Aquel que predicaba la filiacion divina del hombre noble en exilio de
si mismo iba a empezar muy pronto el éxodo definitivo a través del de-
sierto de incomprensiéon que se abria ante él. E1 Acta (44) da testimonio
de que el 1 de agosto de 1325 el papa Juan XXII habia nombrado al tam-
bién dominico Nikolaus von Strassburg visitador de la orden en Teuto-
nia, quien muy pronto se ve obligado a abrir una investigacion sobre los
escritos alemanes del Maestro Eckhart, a raiz de las acusaciones de algu-
nos hermanos de su misma orden, que veian con disgusto la forma de
predicar al pueblo llano de Eckhart. Desde los inicios las investigaciones
se centraron en el Liber Benedictus, y algunas de las tesis y proposiciones
contenidas en este libro fueron declaradas como peligrosas. Enseguida
Eckhart redactd una réplica (Requisitus: Acta 45). A mediados de 1326 el
arzobispo de Colonia, Heinrich von Virneburg, recibe de Hermann von
Summo y Wilhelm von Nidecke una lista de frases tomadas de las obras
de Eckhart, que constituiran la base para la acusacién de herejia (Acta 46);
muy pronto le es entregada al arzobispo una segunda lista de tesis prove-
nientes de los sermones (Acta 47) y el 26 de septiembre de 1326 Eckhart
aparece ante los inquisidores comisionados por el arzobispo: Reinher Fri-
s0, doctor en teologia, el minorita Petrus de Estate y el franciscano Albert
von Mailand, como sustituto. En el protocolo de dicha sesion Eckhart
hace anadir una defensa (Acta 48). Poco después es confeccionada una ter-
cera lista, esta vez proveniente de pasajes del Comentario al Evangelio de
Juan. La actividad inquisitorial del arzobispo de Colonia era suficiente-
mente conocida en la época; en los anos anteriores al proceso y durante
todo su mandato (1304-1322) se caracterizé por su celo contra los movi-
mientos de espirituales, que sin ninguna regla aprobada se movian por sus
territorios: en 1325 una gran cantidad de begardos fueron quemados en
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la hoguera o ahogados en el Rin. La historia del proceso contra Eckhart
esta plagada de irregularidades: el mismo Nikolaus von Strassburg, adver-
tido de las falsas acusaciones y testimonios contra Eckhart, habia intenta-
do detener el proceso, pero rapidamente fue apartado del escenario de los
hechos. En un curso irreversible, Eckhart se presenta ante los inquisido-
res y hace leer a su secretario Konrad von Halberstadt una apelacion an-
te la Santa Sede (Acta 53). Con pocas esperanzas de una respuesta papal,
Eckhart lleva a cabo, el 13 de febrero de 1327, una autodefensa en la igle-
sia de los dominicos de Colonia, en el contexto de un sermoén en el que
da testimonio personal de su fe contra los errores en los que, eventual-
mente, pudiera haber incurrido; él mismo traduce al aleman dicha expli-
cacion pronunciada en latin (Acta 54); a pesar de todo, los inquisidores le
comunican (12 de febrero de 1327) que su apelacion carece de funda-
mento (Acta 55). Entretanto algunos movimientos de defensa intentan in-
terponerse; el vicario del procurador general, Gerhard von Podahnus, di-
rige al papa Juan XXII una lista de diez u once puntos contra los
acusadores particulares, los dominicos Hermann von Summo y Wilhelm
von Nidecke (Acta 56); todo ello con nulos efectos, pues una comision de
tedlogos designada por el Papa convoca a Eckhart a Avinén y redacta un
informe (Votum Avenionense) sobre 28 frases tomadas de su obra (Acta 57).
Eckhart murié a comienzos del afo 1328 en Avinén a la espera de una
resolucion; sabemos que Juan XXII se dirigié a Heinrich von Virneburg
participandole que el proceso contra el «fallecido Eckhart» seguia su cur-
s0 y que muy pronto concluiria (Acta 62). Finalmente el 27 de marzo de
1329, en Avifdn, el Papa hace publica la Bula «In agro dominico» (Acta
65) y el 15 de abril da 6rdenes al arzobispo de Colonia para que le dé sa-
lida en su archididcesis, para que «si alguna vez un enemigo vierte la ci-
zana sobre la simiente de la verdad, ésta sea sofocada en su surgimiento,
antes que se multiplique con wuna germinacién nociva...».

Aquel que habia predicado la salida y el exilio del alma noble moria
lejos, a las puertas de una ciudad extraia, cerrando asi el circulo de la vi-
da del alma humillada. La Bula destaca en manera prioritaria la falta de
humildad de aquel que «ha querido saber mas de lo que era necesario [y]
ha mostrado su doctrina en su predicaciéon ante el vulgo». De esta mane-
ra Eckhart, maestro en teologia y famoso predicador, entraba a formar
parte de los heterodoxos, que, presumiendo detentar el auténtico mode-
lo de pobreza espiritual, crefan poder conocer directamente a Dios, sos-
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layando la mediacién de la Iglesia. Eckhart no era la primera victima de
una tradicion historica mal sostenida sobre el mensaje evangélico y que,
en el siglo XIV, empezaba a vislumbrar el vacio bajo sus pies. La recep-
ci6n eckhartiana de la tradicién primitiva habia dado como resultado una
formulacion tedrica de la vida espiritual, cuya experiencia habitaba en el
lenguaje de la negatividad. El nihilismo moral e intelectual de las expre-
siones eckhartianas ofrece los elementos basicos para una interpretacion
del nihilismo metafisico moderno, cuyo origen habria que ir a buscar en
los desarrollos de un lenguaje mistico, carente sin embargo de la expe-
riencia espiritual que lo hizo posible, y que ya en los siglos XIX y XX se
manifiesta en el ocaso de la filosofia occidental.

Entre los afios 1938-1939 el filésofo Nishitani Keiji (1900-1990), atrai-
do por la fuerte recepcidén que desde muy temprano habia tenido entre
la intelectualidad japonesa la obra de Heidegger Sein und Zeit (1927)*,
participaba en los cursos que aquél impartia, pasados ya los afios conflic-
tivos del Rectorado; en una de aquellas sesiones, nos cuenta Ryosuke
Ohashi, «Nishitani entregd a Heidegger un trabajo sobre Nietzsche y el
Maestro Eckhart, que tras su regreso fue publicado con el titulo “El Za-
ratustra de Nietzsche y el Maestro Eckhart” (Niche no tsaratosutora to mai-
sutd ekkuharuto). La conjuncién de Nietzsche y Eckhart tuvo que parecer
entonces algo extrafia, pero Heidegger, como el autor oyd personalmen-
te de Nishitani, la encontr6 llena de sentido. En aquel ensayo se muestra
la relacion compleja en la que, para Nishitani, se encuentra el pensa-
miento de Heidegger: el nihilismo europeo y la mistica alemana, mas
concretamente: la “nada”»*. A su retorno a Japoén, Nishitani siguié en sus
investigaciones sobre el nihilismo europeo, con la intencién de determi-
nar las diferencias con el nihilismo asiatico, cominmente conocido en Oc-
cidente como una religién atea™, insistiendo en establecer una base para
su comprension actual. En 1949 Nishitani escribia Religion and Nothing-
ness”’, en donde marcaba las diferencias entre ambas tradiciones de pensa-
miento: si la filosofia occidental, de tradicion platdnico-aristotélica, se ha-
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bia erigido sobre la categoria de ser, la tradicion del buddhismo Mahaya-
na, cuyo mayor representante es Nagaryuna, y la escuela Madhyamika to-
maban como fundamento de la experiencia la nada, o el vacio (sinyatd).
Desde la perspectiva de Heidegger, sin embargo, la filosofia occidental ha
pensado al ser como categoria o determinacién de algo (Efwas) —Dios
mismo, en la filosofia escolastica—, habiendo olvidado formular la pre-
gunta fundamental por el puro ser. La critica del pensamiento heidegge-
riano a la filosofia europea ha olvidado, a su vez, la experiencia del pen-
sar en Eckhart y su empeno por desapropiar al ser (puritas essendi) de toda
determinacién Ontica®. La reciente edicion de los cursos del joven Hei-
degger, durante los anos 1920-1921 en Freiburg”, muestran su interés por
la «experiencia factica de la vida» (Faktische Lebenserfahrung) en el cristia-
nismo primitivo (en san Pablo) y sus evoluciones en san Agustin y Eck-
hart. Es sabido que Heidegger abandoné sus primeros pasos en la con-
"y que, al poco tiempo de
su incorporacién a la Universidad de Freiburg, dej6é de lado la tradicion
cristiana, girando su lenguaje a un pensar anterior al nacimiento de la fi-

cepcidén de una fenomenologia de la religion

losofia occidental, a pesar de que el vocabulario que conservo —es el ca-
so, por ejemplo, de la conocida expresion Gelassenheit (abandono)-geld-
zenheir'— debe mucho al Maestro Eckhart. Como ha visto Nishitani, la
inevitable presencia del nihilismo condujo a Heidegger, y a Nietzsche an-
teriormente, a buscar su superacién en Hericlito. Pero justo ese movi-
miento de retorno, aunque desde la asuncién de un «nihilismo construc-
tivo», hace imposible la restauracién del pensamiento. La inevitable
fragmentacion del saber (religion, ciencia, filosofia), como consecuencia
de la voluntad de afirmacién del sujeto moderno, ha sepultado la maxi-
ma de la primitiva sabiduria cristiana: la metanoia. Para Nishitani, la su-
peracion de la «<nada relativa» (relative nothingness), sobre la que se ha cons-
truido el nihilismo europeo, sélo puede ser llevada a término a través de
una mirada al pensamiento asiatico, en donde la «<nada absoluta» (absolute
nothingness) no se manifiesta como un horror vacui, sino que se halla desde
los origenes como tnico principio de realidad. También la formulacion

* Ct. Beierwaltes 1972, pag. 8, n. 14.
* Heidegger 1995.

Y Poggeler 1984, pags. 149-178.

' Caputo 1996.
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eckhartiana, con toda su radicalidad (Nim din selbes war”), presentaba una
idea semejante de la realidad. La recuperacion del pensamiento, sin em-
bargo, no puede producirse en un retorno, sino en su total ocaso en la na-
da relativa, pues en el «fondo sin fondo» del que hablaba el Maestro Eck-
hart hallard su contrario: la nada absoluta.

Son numerosos los estudios comparativos que se han realizado a pro-
posito del pensamiento eckhartiano, desde comienzos de siglo, coinci-
diendo con el descubrimiento de esta figura singular en Alemania y con
el desarrollo de la historia de las religiones”. A pesar de los muchos pun-
tos de coincidencia®, incluso a partir del andlisis de palabras de comin
raiz indoeuropea®, o de las sutilidades de conceptos como trascendencia
o panteismo, el nihilismo religioso de Eckhart y del buddhismo Zen
comparten la idea de liberacién absoluta, centrada en Eckhart en la mors
mystica («ruego a Dios que me vacie de Dios») y en el Zen, a partir de la

%, La mas im-

«Gran muerte», como una conversion radical del espiritu
portante reflexion, en nuestros dias, se debe a los trabajos ininterrumpi-
dos en las Gltimas décadas del profesor Alois M. Haas”, que, superando los
contextos estrictamente doctrinales de las tradiciones religiosas, se ha
centrado en el aspecto de la «paradoja mistica» en relacion con el lenguaje
de la poesia cristiana y Zen, recuperando asimismo para la tradicién eu-
ropea figuras como san Juan de la Cruz, Tauler y Suso, estos ultimos dis-
cipulos del Maestro aleman. La poesia se sitia en un marco extrarreflexi-
vo, en el que la violencia con que el lenguaje somete a las palabras
trasciende los limites de la razén, porque es la logica del «sin porqué» (sun-
der warumbe), como la rosa de Angelus Silesius que el poeta Paul Celan re-
coge en su poesia titulada «Psalm» (Salmo): «Ein Nichts / waren wir, sind

**Haas 1971.

*Las bibliografias mis completas hasta el presente son: Zum Brunn y Libera 1983,
pags. 221-234; Largier, en Eckh. The., pags. 185-204.

*Ueda (1965), como Suzuki, ponia en entredicho la asociacion de «mistica» y medi-
tacion Zen.

»*Otto 1971.

*Sobre este aspecto véase el libro fundamental de Tanabe (1986), en donde se hace
una comparacidon de la metanoia evangélica y la conversién (zange) en la perspectiva del
buddhismo Shin (de la Tierra Pura).

7Haas 1996, pags. 154-188.
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wir, werden / wir bleiben, blithend: / die Nichts—, die / Niemandsrose»
(«Una nada fuimos, somos, seremos, / floreciendo: rosa de nada, de na-
die»*). La voluntad de desapropiacion de un lenguaje siempre en exilio
de si mismo no ha dejado de interesar a la filosofia”, pero en la radicali-
dad de su expresion hay que ir a buscarlo en el arte, la literatura y la ma-
sica del siglo XX*. Desde un estudio de estas formas de negacidn y abs-
tractas de la estética occidental es posible, una vez realizado el exilio del
alma en Oriente, retornar a casa ennoblecidos.

Amador Vega Esquerra
Barcelona, otofio de 1997

%Versién de José Angel Valente, en Rosa ctbica n™ 15-16, Barcelona 1987, pag. 11.

*Derrida 1997, pags. 13-58.

“Es todavia importante el ensayo de Coomaraswamy (1934) sobre el arte en Eckhart;
para una recepcién en el arte abstracto moderno, Vega 1996; en la novela de R. Musil,

Romani 1990; para las composiciones de J. Cage véase oici, pags. 429-453.
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Nota a la presente edicién

La seleccion y traduccién de los sermones y tratados estd hecha sobre
el texto en mittelhochdeutsch (alto-medio aleman) de la edicidn critica de
Joset Quint: Meister Eckhart, Die deutschen und lateinischen Werke, realizada
con el concurso de la Deutsche Forschungsgemeinschaft (W. Kohlham-
mer, Stuttgart): vol. I (1958) 1986; vol. 11 (1971) 1988; vol. V (1963) 1987; los
ultimos cuatro sermones, también sobre el texto establecido por Quint,
son de la edicidn revisada por Largier, Meister Eckhart, Werke, 2 vols.,
Deutscher Klassiker Verlag, Frankfurt a. M., 1993. El poema («El grano de
mostaza») se ha traducido de la edicién de K. Ruh 1989; los «Proverbios y
leyendas del maestro Eckharts, de Deutsche Mystiker des vierzehnten Jahr-
hunderts, vol. 2, Meister Eckhart, a cargo de E Pfeiffer, Scientia Verlag Aalen,
Leipzig (1857), 1991, 595-627;la Bula de Juan XXII de Quint, Deutsche Pre-
digten und Traktate (1979). Nuestra traduccion se ha contrastado siempre
con la versién al aleman moderno del propio Quint, que forma parte de
la edicidn critica citada; de algunos textos existe ya una traduccién en cas-
tellano (Tiatados y sermones, ed. llse M. de Bruger, Edhasa, Barcelona 1975)
y otra en catalan (Obres escollides, ed. J. Batalla, Laie, Barcelona 1983). Cuan-
do se han consultado otras traducciones, se indica al comienzo de cada no-
ta a los diferentes sermones u escritos (véase «Siglas y abreviaturas», en
donde constan las referencias bibliograficas a las obras de Eckhart). Excep-
to en pocos casos (Dios, Hijo, Espiritu Santo) se ha optado por las mints-
culas cuando el texto se refiere a la divinidad (deidad, uno, ser, él, aquél).
He procurado respetar el ritmo del mittelhochdeutsch, con la intencién de
mostrar el arcaismo de la lengua alemana en sus origenes especulativos, a
pesar de que en algunos casos el discurso presente ciertas dificultades, co-
mo cuando se hace uso del vocativo indistintamente en singular y en plu-
ral; no podemos olvidar que se trata de textos surgidos de forma inmedia-
ta de una tradicion oral viva, cuyo ejemplo mas claro es el didlogo entre
maestro y discipulo. Las referencias internas en nuestro texto van sefala-
das, normalmente, entre paréntesis, haciendo referencia la primera cifra al
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namero de la pagina y la segunda al de las lineas, por ejemplo: (3, 14-17).
Se anade un indice de pasajes biblicos citados tanto en el texto como en
nota (*), asi como un glosario de los términos mas frecuentemente usados
y una breve bibliografia orientativa. Las citas biblicas son fieles a la edicién
critica, realizada sobre la Vulgata, aun cuando se ha cotejado la traduccion
con la Biblia de Jerusalén y el Nuevo Testamento trilingiie de Bover/O’-
Callaghan (de la Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1988). El titulo
de los sermones es nuestro, pero cada uno de ellos va anotado, en el apa-
rato critico, con las referencias de origen y sus correspondencias en la edi-
ci6n de Quint. La presente traduccion ofrece un conjunto de textos de
probada autenticidad en el caso de los sermones y del tratado «Del hom-
bre noble», pero también otros como el tratado «Del ser separado», el «Poe-
ma» y los «Proverbios y leyendas», que, si bien no ha sido probada su au-
torfa, dan una vision muy completa del ambiente en el que se desenvolvid
la espiritualidad eckhartiana y reflejan hasta qué punto la predicacion en
aleman supuso en aquellos circulos de discipulos una experiencia radical
de comprensidn; por esta razén hemos escogido, como motivo principal,
«El fruto de la nada» (91, 153), expresion del éxtasis abstracto eckhartiano,
tal como aparece en el sermon dedicado a la conversion de san Pablo, pues
muestra la iniciacion por la Palabra, para la que fueron dictados y escritos
estos textos. Esta edicién de escritos del Maestro Eckhart quiere ofrecer al
lector los motivos fundamentales de la experiencia religiosa desde su com-
prension actual.

Hay varias personas a las que quiero mostrar mi agradecimiento por
la ayuda que me han prestado: a Raquel Bouso, que ha elaborado los in-
dices y la bibliografia de este volumen; a Miquel Carbonell, de la Biblio-
teca de mi Universidad, por su amabilidad e interés en mis busquedas bi-
bliograficas; también al profesor Alois M. Haas de la Universidad de
Zurich tengo que agradecerle sus indicaciones ya al final de este trabajo
y, muy especialmente, una magnifica velada sobre «mistica» en Zurich; al
profesor Raimon Panikkar (Tavertet), que me indicé a Haas como inter-
locutor; a Christine Kaufimann, carmelita descalza, por alguna sugerencia
sobre el poema eckhartiano; agradezco también a Jacobo Stuart su con-
flanza en el momento de pensar en esta coleccion de libros y a Victoria
Cirlot, profesora de Literaturas Medievales de la Universidad Pompeu Fa-
bra, con quien he hablado de mistica y porque se encuentra en el origen
de este proyecto y de este libro.
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