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TRES CONCEPTOS QUE POSIBILITAN
UNA DEMARCACIÓN INTERPRETATIVA DEL SERMÓN

LII DE MAESTRO ECKARDT

ALEJANDRA I. PINTO SOFFIA

Resumen

El presente trabajo apuntará a establecer tres conceptos interpretativos para demarcar lo 
planteado en el sermón LII por Maestro Eckardt. En términos metodológicos, se intentará 
precisar algunas características de los conceptos de iluminación, puri%cación y experiencia 
extática, para demarcar lo planteado en el Sermón LII de Maestro Eckardt y determinar el 
estatuto ontológico y epistemológico de lo planteado en dicho sermón. Se recurrirá también, 
metodológicamente, a comparar dichos conceptos con la tradición del budismo indio temprano.

Palabras clave: Maestro Eckardt, Budismo, experiencia extática, iluminación, puri%cación. 

Three concepts that enable an interpretative demarcation of the sermon LII of Meister 

Eckhart

This paper aims to establish three interpretive concepts to mark the points made in the 
sermon LII by Meister Eckhart. In methodological terms,it will try to clarify some characte-
ristics of the concepts of illumination, puri%cation and ecstatic experience, as the demarcation 
point to mark the Sermon LII of Meister Eckhart and determine the ontological and epistemolo-
gical status of the points made in that sermon. It will also be used methodologically to compare 
these concepts with the tradition of early Indian Buddhism.

Keywords: Meister Eckhart, Buddhism, ecstatic experience, illumination, puri%cation.

Introducción

El presente trabajo pretende aportar algunos conceptos que permitan 
caracterizar los planteamientos que presenta Maestro Eckardt en el sermón 
LII. Para ello se recurrirá a los conceptos de experiencia extática, ilumina-
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ción y puri!cación. Se pretende realizar una aproximación analítica para 
determinar si cabe refrendar lo planteado por Eckardt en el Sermón LII 
como una experiencia extática, de iluminación o de puri$cación, al estilo 
que es planteada en tradiciones religiosas orientales como el Budismo indio 
temprano. Se intentará determinar si se aplican dichos conceptos a lo plan-
teado por Eckardt y hasta qué punto cabe analizarlo con esas mediaciones 
conceptuales. Se utilizará como referente de comparación el budismo indio 
temprano, recogido en la traducción al español de los primeros tres Suttas del 
Digha Nikay1, texto budista que forma parte del Sutta Pitaka, primera parte 
del Canon Budista de la secta Theravada del Budismo indio más antiguo.

Concepto 1: La experiencia extática

Diferenciar la experiencia extática como aquella que funda religiones y 
aquella que representa un salto cualitativo en las experiencias de vidas indi-
viduales y anónimas de los seres humanos históricos, es uno de los objetivos 
de este trabajo. Al menos, trazar algunas líneas directrices que nos permitan 
abordar la $sura gracias a la cual se evidencia la separación entre la religión 
y la experiencia de éxtasis de la vida común. 

A partir de la lectura de un texto de Michel Hulin sobre la “mística 
salvaje”2, se caracterizan una serie de experiencias extáticas en las que se 
van con$gurando formas de acceder a lo real a partir de la experiencia, en 
cierto sentido “alterada” o alejada de la experiencia cotidiana del mundo. 
Recurrimos a este excurso como una forma de diferenciar la experiencia 
extática que puede acontecerle a todo ser humano de las experiencias de 
éxtasis que son fundadoras de religiones. Hulin acuña la siguiente de$nición 
de aquellos fenómenos experienciales extáticos, que él adosa al concepto 
amplio de “mística salvaje”: 

1 A juicio de los traductores: “(…) que constituye nuestra principal fuente para el 
conocimiento de la doctrina del Budismo e, indudablemente, la más interesante y valiosa.

 El Digha Nikaya es uno de los textos más importantes del Canon Pali por su 
extensión, riqueza de ideas, amplitud con que expone las doctrinas budistas e incluso las 
no-budistas contemporáneas de Buda (como las de los llamados por Buda ‘Maestros del 
Error’, entre los cuales se encontraban los materialistas, los amoralistas, los escépticos y los 
deterministas), información que nos proporciona sobre las condiciones sociales, costumbres 
y creencias de la época, datos históricos que suministra y tipos humanos que aparecen en sus 
páginas”.

2 Hulin, Michel. (2007) La mística salvaje. En las antípodas del espíritu. Editorial 
Siruela. España.
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“Abordemos ahora otra serie de testimonios en los que 

la experiencia, sin ser necesariamente más ‘profunda’, se 

presenta bajo una luz bastante diferente. Su característica 

dominante es la desaparición más o menos completa de la 

frontera que separa el interior de lo exterior, el Yo del no Yo. 

Esta desaparición reviste formas diversas. Unas veces el exte-

rior está como absorbido en lo interior. El Yo se convierte en 

una especie de burbuja de luz en cuyo interior se despliega 

el paisaje del mundo con la diversidad in�nita de las escenas 

que allí se representan. ( ) A veces, por el contrario, el inte-

rior parece disolverse en el exterior. El yo se siente dispersado 

hasta el in�nito en las cosas exteriores, manteniendo, paradó-

jicamente, una conciencia indivisa de sí mismo. A veces, en 

�n –signo probable de una equivalencia fundamental de los 

dos movimientos citados-, la experiencia está marcada por un 

perpetuo �ujo y re�ujo en el que las fronteras del Yo y del no 

Yo se desplazan sin cesar, avanzando la una mientras retro-

cede la otra, y a la inversa” (Hulin, pg. 34).

Estos pasajes de Hulin sitúan el éxtasis como una experiencia de desapa-
rición de las fronteras entre el yo y el mundo, una experiencia de $ujo de 
lo interno y lo externo, y va con%gurando un tipo de experiencia peculiar y 
caracterizada como una desaparición de las fronteras, subjetivas, entre lo 
“interno” y lo “externo”. 

Esta experiencia de éxtasis, tal cual es refrendada por Hulin, puede ser 
asimilada como una experiencia con lo numinoso y de ese modo acercarnos 
al fenómeno de la experiencia religiosa. A modo de introducción cabe 
señalar, a grandes rasgos, qué entenderemos por religión; a este respecto 
recurrimos a algunos conceptos con%guradores esenciales del fenómeno 
religioso, enunciados, en este caso, por el pensador de la psicología C. G. 
Jung: “Me gustaría aclarar que con el término ‘religión’ no estoy aludiendo 

a una profesión de fe. No obstante, es cierto que toda confesión descansa 

originalmente, por un lado, en la experiencia de lo numinoso y, por otro, 

en la pistis, es decir, en la �delidad (lealtad), fe y con�anza ante una deter-

minada experiencia de efectos numinosos y ante la alteración de la cons-

ciencia de ella resultante” (Jung, C. p. 11). A partir de esta cita de Jung y lo 
señalado por Hulin podemos ir diagramando el terreno de la experiencia reli-
giosa para encontrar estas características en lo señalado por autores (Jaspers, 
2008) sobre la especi%cidad del budismo y lo señalado en el Sermón LII. 
Es decir, estamos planteando que la relación con lo numinoso, y la expe-
riencia extática son dos componentes que están presentes en el origen de las 
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religiones, incluida el budismo; es el primer paso que daremos para luego 
preguntarnos si esa experiencia extática está también presente en el Sermón 
LII de Maestro Eckardt y en qué medida lo está. 

Citaremos el siguiente párrafo del sermón LII para preguntarnos si lo que 
está planteando Eckardt se ajusta a lo que hemos señalado sobre la expe-
riencia extática: 

“Cuando yo me hallaba en mi primera causa originaria, 

ahí no tenía ningún Dios, y ahí era causa de mí mismo; ahí no 

quise nada ni ansié anda, pues, yo era un ser libre y un cono-

cimiento de mí mismo en el gozo de la verdad. Ahí me quise 

a mí mismo y no quise nada más; lo que quise lo era, y lo 

que era lo quise, quedando ahí desnudo de Dios y de todas las 

cosas. Cuando, en cambio, por libre voluntad mía, recibí mi ser 

creado, entonces tuve un Dios; pues, antes de que las criaturas 

fueran, Dios no era “Dios”; era más bien lo que era. Cuando 

fueron las criaturas y recibieron su ser creado, ahí Dios no era 

en sí mismo Dios, sino que era Dios en las criaturas” (Eckardt, 
Sermón LII). 

Para revisar si se trata de una experiencia extática, recurriremos a la 
marca textual cuando señala “por libre voluntad mía”, acercándonos a una 
dimensión que trasciende el éxtasis como una mera observación y una mera 
sensación de unidad con la totalidad o con el mundo. Aparentemente, esta 
marca de la voluntad propia nos acerca a una experiencia que trasciende 
las trazas de lo extático, como subjetividad, dotándola de una potencia que 
anula las formas tradicionales de acercarse al fenómeno religioso. No es 
el alma al que se le ha revelado la divinidad y se siente en una comunión 
íntegra con lo divino y con el mundo, a través de una vivencia subjetiva; 
es el alma que decide por libre voluntad crearse a sí misma y en ese acto 
creador, en el que se puede enfatizar el concepto de libertad, el alma llega 
a lo que Eckardt acuña, en párrafos posteriores, como “traspaso”. Dios y el 
alma, desde este traspaso, no ocupan el mismo lugar, no se identi&can, no 
construyen comunidad, sino que se crean en la existencia recíproca, supe-
rando la realidad dual. 

Eckardt separa el concepto “Dios” con comillas de la divinidad. En ese 
momento, que no es temporal, en el que el alma se elige a sí misma y con ese 
acto creador se aúna a la divinidad, no hay separación ni criaturas, no hay 
dualidad, no cabe plantear, en ese sentido, una experiencia extática porque 
no hay separación entre mundo y alma, con la cual se vea posibilitada una 
experiencia subjetiva de unidad. Lo que la experiencia extática refrenda en 
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términos de vivencia subjetiva, Eckardt lo plantea en términos ontológicos. 
No se trata de la superación de la dualidad vía una experiencia de la subje-
tividad, sino que se trata de una ontología en la que la divinidad y el alma 
forman parte de la unidad, de la realidad no dual ni separada todavía en Dios 
y criatura. 

Concepto 2: La puri!cación

A efectos de evidenciar el sello propio y el punto de partida de este 
trabajo, cabe hacer referencia a una especie de intuición que deberá ir encon-
trando los conceptos adecuados para hacerse comprensible en el cuerpo de 
este escrito. Dicha intuición se apoya en un concepto utilizado en la prác-
tica del Hatha yoga y es, precisamente, el de “kriya3” o puri%cación4. Este 
concepto, en un sentido restringido y moderno, implica prácticas corporales 
tendentes a la puri%cación de los órganos internos; pero en un sentido más 
amplio y más originario re%ere a las prácticas de ascesis a la que deberían 
estar sometidos los practicantes de la disciplina física-%losó%ca-religiosa 
del Yoga. Solo acogemos este concepto como punto de partida para intro-
ducirnos a una constante a la hora de abordar el estudio del pensamiento, 
la %losofía y la religión orientales, en nuestro caso, la del Budismo indio 
temprano. Destaca, en primer plano, esta necesidad de ejercitar prácticas de 
conducción del espíritu para llegar a la iluminación. Estas prácticas están 
referidas a los diversos planos de la vida material y espiritual. “Ahora bien, 

para esta concepción la verdad, tanto del pensar !losó!co de la conciencia 

normal como la verdad de la meditación, está ligada a la purificación 
moral de la vida entera. La falsedad no se supera mediante actos de pensa-

miento ni mediante una técnica de transformación de la conciencia: esta 

y aquellos solo resultan efectivos en el previo terreno de un alma puri-
ficada” (Jaspers, 2012. pag. 19; versalita nuestra.). El texto budista con 
el que estamos trabajando nos señala desde su propio título la orientación 

3 “El Kriya-yoga, o yoga de la acción, consta de tres facetas distintas e inseparables: 

la ascesis, el estudio y el abandono a la voluntad divina.” (Patañjali, 2011).
4 “El Hatha yoga asigna gran importancia a las ‘puri%caciones’ preliminares, de las 

que distingue seis especies (…).
 Los textos recuerdan insistentemente que estas ‘puri%caciones’ son de gran valor 

para la salud del yogin, que previenen las enfermedades del estómago, del hígado, etc. No 

deja de especi%carse el régimen alimentario, el comportamiento social (hay que evitar los 

viajes, los baños matinales, la presencia de hombres malvados y de mujeres).” (Eliade, M. 

1962).
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que tendrá este texto doctrinario: “Libro de las Reglas de la Disciplina 
Moral”. Irrumpe inmediatamente un campo semántico que nos sitúa en lo 
que, creemos, es una de las características basales del pensamiento oriental: 
la conducción de la vida, a través de la puri&cación, para llegar a la ilumina-
ción y que, por otra parte, cabe preguntarse si esta intención está también en 
el sermón LII de Maestro Eckardt. Será tarea de nuestra argumentación plan-
tear la diferencia de lo descrito por Eckardt en el sermón LII con lo que está 
entendiendo el budismo por puri&cación espiritual. Cabe la pregunta: ¿es la 
experiencia del “desasimiento” radical propuesto por Eckardt una forma de 
puri&cación espiritual?, y ¿hasta qué punto lo es?

Cuando Maestro Eckardt plantea la “pobreza” como característica 
imprescindible para llegar a la correcta vinculación con la divinidad: “Ahora 

os pido que seáis igualmente pobres para que podáis entender este sermón: 

pues os digo por la sabiduría eterna, si no sois iguales a esta verdad de 

la que queremos hablar, no podréis entenderme” (Eckardt, Sermón LII), 
¿está planteando una puri&cación del espíritu al estilo de lo planteado en el 
budismo temprano? Eckardt pone como requisito para la comprensión cierta 
disposición del espíritu que será la “pobreza”; a lo largo del sermón delimi-
tará este concepto de pobreza que nos sitúa en lo que podría ser llamado una 
especie de puri&cación moral, al menos inicialmente, ya que, en otro sentido 
también apunta a una puri&cación epistemológica y ontológica, cosa que 
habremos de argumentar. El párrafo más elocuente a este respecto es el que 
se cita a continuación: 

“Si alguien ahora me preguntara qué es, entonces, un 

hombre pobre, que nada quiere, respondería de la siguiente 

manera: en tanto que el hombre todavía tenga la voluntad de 

querer cumplir la voluntad del queridísimo Dios, entonces, 

semejante hombre no tiene la pobreza de la que queremos 

hablar, pues, este hombre tiene todavía una voluntad con la 

cual quiere cumplir a la voluntad de Dios. Y esto no es correcta 

pobreza, pues si debe tener el hombre verdaderamente pobreza, 

tiene que estar vacío de su propia voluntad, como cuando era, 

cuando todavía no era. Pues, os digo, por la eterna verdad: en 

tanto que tenéis la voluntad de cumplir la voluntad de Dios y 

tenéis anhelo por la eternidad y por Dios, no sois pobres; pues, 

solo es un hombre pobre aquel que nada quiere y nada ansía” 

(Eckardt, sermón LII). 

A primera vista, se puede establecer un paralelo con el budismo: “Buda 

no enseña un sistema de conocimiento, sino un camino de salvación. Por 
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este camino, en que tienen cabida el conocimiento y diferentes modos del 

conocer, el creyente no alcanza, por lo pronto, la meta mediante operaciones 

lógicas que, por lo demás, no hallan su sentido sino en el lugar respectivo 

que en él ocupan.” (Jaspers, pág. 19). Es decir, podemos encontrar cierta 
a"nidad, en este punto, entre el pensamiento de Eckardt y el Budismo; en 
ambos, podría tratarse de una puri"cación moral que nos libre del error del 
entendimiento. Sin embargo, a diferencia del budismo, en el sermón LII, la 
puri"cación que está refrendando Eckardt es existencial. Es la irrupción de 
una dimensión ontológica. 

El sermón LII plantea la pobreza como radical proceso de despojo de 
lo que “tiene” el hombre como tal. Esta pobreza no es solo fenoménica, 
no “tener” objetos o bienes materiales (pobreza externa) sino que es una 
pobreza ontológica, una pobreza del despojo (pobreza interna). El hombre 
debe estar despojado de toda categoría que sirva para oponerse a Dios como 
creatura. Cualquier dimensión que “tenga” el hombre lo situará en oposición 
a Dios, en tanto creatura.

Este despojo tiene momentos que, en Eckardt, son: “un hombre pobre 

es aquel que nada quiere, y nada sabe y nada tiene”; hay en este caso una 
intercambiabilidad del verbo “tener” con el verbo “ser”; sobre de qué hay 
que despojarse, objetivándolo sería: voluntad, saber y ser, entendido en 
la intercambiabilidad que sugeríamos inicialmente. Cuando Eckardt dice 
“tener” nosotros interpondremos el sentido de “ser”; en esta dirección, el 
primer estadio de la pobreza es no tener una voluntad, “pues si debe tener 

el hombre verdadera pobreza, tiene que estar vacío de su propia voluntad 

como cuando era cuando todavía no era, ( ) En tanto de tener la voluntad 

de cumplir la voluntad de Dios y tener anhelo por la eternidad y por Dios, 

no sois pobres, pues solo es un hombre pobre aquel que nada quiere y nada 

ansía.” El despojo del querer, no tener una representación en forma de deseo 
que con"gure el yo dándole una identidad (de creatura) que no tiene. Todo 
lo que con&uye a dotar al ser humano de una identidad, sea por el lado del 
deseo-voluntad-querer, sea por el lado de tener como verbo que constituye lo 
que el hombre es, está en un camino errado y no llega a la verdadera pobreza.

En este punto, se puede establecer una sintonía con el tema budista de la 
no-identi"cación con algo, no tener voliciones, representaciones, categoría, 
no constituirse como algo, ya que, en la medida en que se con"gura ese algo, 
se cae en la creatura como opuesta a Dios.

Cuando en el budismo indio temprano, de modo doctrinario, Buda decide 
diferenciar su ideario de otras sectas o corrientes contemporáneas, recurre a 
un ejercicio parecido al de Eckardt. Cuando dice que quien desde el argu-
mento del “fervor, energía, dedicación, estado de alerta, perfecta atención, 

concentración de la mente” o cualquier otra disposición mental, volitiva del 



360 ALEJANDRA I. PINTO SOFFIA

CARTHAGINENSIA, Vol. XXX, 2014  –  353-366. ISSN: 0213-4381

entendimiento, se a!rman los errores, lo que está trazando es una demar-
cación epistemológica del lugar desde donde se accede a la iluminación, y 
este lugar es la subjetividad. En el caso del budismo se trataría de una expe-
riencia que contemporáneamente llamaríamos psicológica, y en Eckardt la 
experiencia del desasimiento no es solo una experiencia psicológica. Puede 
que en algún grado opere la subjetividad pero, en el caso del Maestro, es una 
experiencia del alma-Divinidad que está en un movimiento de algo parecido 
a la autoconciencia sin que sea una mera experiencia subjetiva o psicológica. 

Lo que en Eckardt es “tener”, voliciones, representaciones, categorías, 
en el budismo son disposiciones de la mente. Aun cuando pudiera parecer 
que en ambos el eje es la subjetividad con!gurada a partir de vectores que 
vuelven la experiencia extática en práctica religiosa, sea a través de la puri!-
cación o la iluminación, en Eckardt la diferencia está en que no es una expe-
riencia de la subjetividad individualizada la que se juega sino la experiencia 
de la totalidad entendida como unidad entre el alma y la Divinidad; donde el 
“ser” como categoría de existencia y diferencia es una “antesala” del radical 
devenir consciente del alma en lo que comparte (es) con la Divinidad.

Sí comparten, a nuestro juicio, Eckardt y budismo una inicial “puri!ca-
ción” o depuración de la subjetividad para llegar al estado de alma adecuado, 
tanto en términos morales como ontológicos, para posibilitar el traspaso o 
la experiencia de la iluminación. Sin embargo, la diferencia es que en el 
budismo se trata de una experiencia propiamente tal, de la mente individual, 
y en Eckardt es el despliegue de la autoconciencia, entendida en términos de 
totalidad.

Será relevante para respaldar esta a!rmación traer al presente texto una 
cita, la primera, de libro Digha Nikay. El libro del budismo que referen-
ciamos es un relato dogmático sobre el canon budista en un momento en el 
que Buda se ha dedicado a sistematizar sus enseñanzas y conviene, en ese 
momento, del decurso histórico establecer diferencias doctrinarias con otras 
sectas, o corrientes de pensamientos contemporáneos al budismo. Para ello 
citaremos el siguiente texto del Segundo argumento de la doctrina de la eter-
nidad:

“Y en segundo lugar ¿con qué base, con qué fundamento, 

los venerables samanes y brahmanes, que sostienen la doctrina 

de la eternidad, declaran que el atman y el mundo son eternos?

En este mundo, oh bhikkus, algún samán o brahmán, 

debido a su fervor, debido a su energía, debido a su 
dedicación, debido a su estado de alerta, debido a su 
perfecta atención, alcanza tal concentración de la 
mente que, con su mente concentrada, recuerda sus 
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múltiples existencias anteriores, a saber: durante un 

ciclo cósmico, durante dos ciclos cósmicos, durante tres ciclos 

cósmicos, durante cuatro ciclos cósmicos, durante cinco ciclos 

cósmico, durante diez ciclos cósmicos: ‘En aquella existencia 

yo tenía tal nombre, y o pertenecía a tal familia, yo era de tal 
casta, yo comía tal alimento, yo experimentaba tales placeres y 
tales sufrimientos y tal fue la duración de mi vida. Saliendo de 
esa existencia, yo renací en otra existencia. En esa existencia 
yo tenía tal nombre, yo pertenecía a tal familia, yo era de tal 
casta, yo comía tal alimento, yo experimentaba tales placeres 
y tales sufrimientos y tal fue la duración de mi vida. Saliendo 
de esa existencia, yo renací en este mundo.’ De este modo él 
recuerda sus múltiples existencias anteriores, con sus caracte-
rísticas, con sus detalles. 

Así él dice: ‘El atman y el mundo son eternos, estériles, 
inmóviles, %rmes como pilares, y los seres pasan de un estado 
a otro, transmigran, salen de una existencia, renacen en otra: 
existen por siempre jamás. ¿Por qué razón? ( )”. (Digha Nikay, 
p. 36). 

En este punto, cabe destacar que el eje del argumento, para diferenciar las 
enseñanzas de Buda de las doctrinas erróneas, es un argumento psicológico: 
se debe a un error de procedimiento subjetivo, por llamarlo de alguna forma. 
En esta maraña conceptual que es la experiencia religiosa, en el caso del 
budismo indio temprano encontramos que el fruto del error es una errónea 
operación del espíritu.

En el caso del texto citado, el error radica en: “(…) debido a su fervor, 
debido a su energía, debido a su dedicación, debido a su estado de alerta, 
debido a su perfecta atención, alcanza tal concentración de la mente que, con 
su mente concentrada, recuerda sus múltiples existencias anteriores (...)”, 
destacándose en cursiva los indicadores textuales de que en gran medida, 
y para una primera aproximación se trata de disposiciones de lo que hoy 
podríamos llamar la dimensión psicológica, casi perceptiva. 

A diferencia de Eckardt, el error no es solo de una fallida dirección del 
espíritu, sino un proceso de despojo no completado en términos existenciales 
y ontológicos. No se trata solo de una reformulación subjetiva, de una inade-
cuada conducción del espíritu; aunque en algún plano no muy profundo este 
error también es subjetivo; sin embargo, el centro de la experiencia abordada 
por Eckardt en el Sermón LII no se juega en la subjetividad, sino que se trata 
de una posible puri?cación ontológica en la que el alma logre el traspaso 
originario con la Divinidad para eliminar la dualidad creador-creatura. El 
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despojo, el desasimiento radical que plantea Eckardt no es solo una expe-
riencia subjetiva, ni una ascesis moral, sino una transformación radical de las 
estructuras de la experiencia de lo vital. Una conversión epistemológica que 
sitúa al Sermón LII de Eckardt en una línea de pensamiento $losó$co-reli-
gioso, que no encuentra referentes en la tradición de “ejercicios espirituales” 
de la antigüedad. A este respecto cabe detenerse para diferenciar lo plan-
teado por Eckardt de otras tradiciones $losó$cas occidentales que abogan 
por una “recta conducción del espíritu”:

“Resulta esencial para el estoicismo (como por otra parte 
también para el epicureísmo) inculcar a sus adeptos algunos 
principios fundamentales, extremadamente sencillos y claros, 
formulables en pocas palabras justamente a #n de que se pueda 

recurrir a ellos con facilidad, resultando aplicables con la 

seguridad y constancia de un movimiento re$ejo: ‘No debes 

apartarte de tus principios cuando duermes, ni al despertar, 

ni cuando comes, bebes o conversas con otros hombres’. Esta 

misma vigilancia del espíritu permite aplicar la regla funda-
mental a las situaciones concretas de la existencia, obrándose 

siempre así ‘con corrección en todo cuanto se emprenda.” 

(Hadot, p. 2006).

Aunque el tono del Sermón LII podría ser confundido en un primer 
momento con una prédica para la recta conducción del espíritu, lo señalado 
por Eckardt supera la envergadura de lo subjetivo y de lo espiritual. El espí-
ritu es un momento en el decurso de reconstruir la experiencia de lo vital, 
por llamar de algún modo lo planteado por el Maestro. En términos textuales 
y contextuales, pensando en el momento histórico en que escribe Eckardt, 
estas reglas de la conducción del espíritu pueden haber sido parte de la subje-
tividad religiosa y del sentido común en el que vivían los humanos en esa 
época; por lo tanto, en el tono de “recta conducción del espíritu” del Sermón 
LII, puede reverberar este sentido común que estamos suponiendo; pero, 
como hemos señalado, ya no se trataría solo de un ejercicio espiritual en la 
medida en que no es solo una reformulación de la subjetividad para llegar a 
una pretendida unidad con la divinidad. Es más que un ejercicio espiritual 
o una regla de recta conducción del espíritu, lo que queda refrendado en el 
siguiente párrafo: “En el traspaso, en cambio, donde permanezco libre de 

mi propia voluntad y de la voluntad de Dios y de todas sus obras y de Dios 

mismo, ahí estoy por encima de todas las criaturas y no soy ni Dios ni cria-
tura, más: yo soy lo que fui y lo que permanecerá siendo ahora y siempre 

jamás. Ahí recibo un impulso que me lleva sobre todos los ángeles. En este 
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impulso recibo una riqueza tal, que Dios ya no puede satisfacerme con todo 
lo que Él es como Dios, y con todas sus obras divinas; pues en este tras-
paso se me revela que Dios y yo somos uno.” (Eckardt, Sermón LII). No es 
este un ejemplo de ascesis o puri"cación, sino una radical revelación sobre 
las estructuras de lo real, una conversión radical, que pasa por una dimen-
sión subjetiva pero que afecta a los fundamentos vitales de quien recorre 
el camino que está indicando Eckardt. En este sentido, y para "nalizar este 
punto, la radicalidad de este planteamiento supera el sentido común y las 
tradiciones religiosas y de pensamiento que pensamos estaban imperantes al 
momento en que escribe Eckardt.

Concepto 3: La iluminación.

En lo que ha llegado a ser la doctrina y la práctica budista, juega un 
papel fundamental el punto de partida de la experiencia de Buda como "gura 
histórica, fundador de la religión budista. El punto de partida de la epifanía 
budista es la Iluminación. Lo que constituye a Buda como un hito en el 
pensamiento humano es haberse transformado en Iluminado o Buda. El 
personaje histórico es Gotama (aprox. 560-480 a.c.), quien viviendo en la 
abundancia de su linaje Sakyas, gobernante de la región de Kosala (al pie del 
Himalaya), emprende una búsqueda como asceta para llegar a la salvación. 
Fue instruido por maestros ascéticos y yoguis, pero descubrió que “lo verda-
dero no se manifestaba en la mera morti"cación, comprendiendo que la mera 
voluntad era ine"caz” (Jaspers, p. 14). Comienza a alejarse del ascetismo y a 
practicar la meditación hasta que: “Cierta noche, cuando estaba meditando 
al pie de la higuera, sobrevino la iluminación. En una visión súbita y total, 

se presentó ante el ojo de sus espíritu el todo cósmico: lo que es y por qué 

es; cómo los seres son arrastrados por el ciego afán de vivir por los caminos 

errados del alma, a través de sucesivas reencarnaciones en la interminable 

transmigración de las almas; qué es el sufrimiento, de dónde viene y cómo 
puede ser suprimido.” (Ibídem, p. 14). Esta experiencia de la iluminación 
es el origen de la religión o pensamiento budista; pero la experiencia de la 
iluminación no constituye por sí misma una piedra angular de cualquier reli-
gión; debe darse, además, un ejercicio sistemático de teorizar la búsqueda de 
ese camino de salvación. En este caso, Buda dedicará su vida a difundir su 
doctrina sistematizada en el canon y práctica budista de entonces y de ahora. 

Uno de los hilos conductores de este escrito es intentar plantear que 
la experiencia de iluminación re'ejada en el inicio de la religión y "lo-
sofía budista puede, a primera vista, ser convergente con lo planteado en 
el sermón LII de Maestro Eckardt. Sin embargo, queremos aclarar algunos 
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puntos sobre la diferencia entre la experiencia de iluminación que da pie 
a la fundación de una religión como el budismo. Por otro lado, también 
queremos abordar, teóricamente, el estatuto epistemológico de esa expe-
riencia de iluminación en términos de a qué ámbito del ser pertenece, si es 
una experiencia del entendimiento, si es un estado de ánimo o temple5, o si 
es una experiencia ontológica que no responde solo a una traza de la subje-
tividad sino que compromete al ser de cada ser humano. 

En el caso del budismo está bastante claro que la experiencia de la ilumi-
nación es una experiencia de transformación de los grados de la conciencia, 
por ende, subjetiva. “Enseña Buda la liberación por la comprensión. El 

saber justo, como tal, es ya redención. Pero el origen y el método de este 

saber redentor no responden en absoluto a nuestro concepto de saber. No 

se demuestra mediante operaciones mentales lógicas y percepción sensible, 

sino que radica en la experiencia propia de las transformaciones de la 

conciencia y los grado de meditación.” (Jasper, 2012, p. 18). Sin embargo, 
no queda establecido con la misma claridad que en el caso de Maestro 
Eckardt se trate también de una experiencia de los grados de conciencia, tal 
cual lo hemos planteado anteriormente. Lo que sí es evidente es que la trans-
formación propuesta por Eckardt, el despojo, no se trata en ningún caso de 
una experiencia con el conocimiento racional. No se trata de una operación 
del entendimiento tal cual queda refrendado en el siguiente pasaje.

“Por otro lado, es el hombre pobre el que nada sabe. Hemos 

dicho a menudo que el hombre debería vivir de tal manera 

que no viviera para sí mismo ni para la verdad ni para Dios. 

Ahora lo decimos de otra manera, queriendo ir más allá: El 

hombre que deba tener esta pobreza, debe vivir de tal manera, 

ni siquiera saber que no vive para sí mismo ni para la verdad 

ni para Dios; todavía más: él debe estar libre de todo conoci-

miento que viva en él. Pues cuando el hombre se encontraba 

en la esencia eterna de Dios, no vivió en él nada más; es más, 

lo que allí vivía era él mismo. Por ello decimos que el hombre 

debe estar tan libre de su propio saber, como estaba cuando 

aún no era, dejando a Dios actuar lo que quiera, permane-

ciendo libre.” 

5 A este respecto acogemos a modo metodológico un breve ensayo de Martin Heide-
gger “¿Qué es Metafísica?”, en el que se plantea la angustia como un temple de ánimo. Un 
sentimiento que permite la irrupción de la “nada”. Sin embargo, esta incursión en el pensa-
miento heideggeriano solo es a efectos metodológicos.



365TRES CONCEPTOS QUE POSIBILITAN UNA DEMARCACIÓN

CARTHAGINENSIA, Vol. XXX, 2014  –  353-366. ISSN: 0213-4381

El despojo y la pobreza a la que se re!ere Eckardt no tienen que ver 
con una comprensión intelectual o racional, no pasa por una conceptuali-
zación errada. En esto coincide, al menos inicialmente, con lo planteado 
por el budismo indio temprano. En ambos casos la racionalidad no es una 
forma de guiar hacia la iluminación, en el caso budista, ni hacia el traspaso, 
en el caso de Eckardt. Una vez descartada la racionalidad como una forma 
de llegar a la iluminación y al traspaso, cabe plantearse qué otros recursos 
operables están a la mano de esta transformación radical de la experiencia 
vital que queda planteada en ambos casos. Es momento, en todo caso, de 
trazar diferencias: el traspaso de Eckardt tiene que ver con un ser uno con la 
divinidad, que hemos dicho ya, no se trata de una vivencia subjetiva ni de 
una operación mental o espiritual. Esa ruptura con las estructuras de la expe-
riencia vital puede tener cierta sintonía con la experiencia de la iluminación 
budista, pero di!eren en que en Eckardt no es un procedimiento regulable a 
voluntad. En el caso budista, al transformarse en religión, la práctica queda 
canonizada, existe un camino para llegar a la iluminación, tanto doctrinario 
como práctico, volviéndose en cierto sentido un procedimiento operaciona-
lizable que al ponerse en marcha conduce a la iluminación. En el caso de 
Eckardt no existe ese procedimiento, no es un ejercicio que quepa imple-
mentar; eso queda refrendado, una vez más, en el Sermón LII: “Ahí soy yo lo 

que fui, y ahí no aumento ni disminuyo, pues ahí soy una causa inamovible 

que mueve todas las cosas. Dios no encuentra ningún lugar en este hombre, 

pues el hombre alcanza con esta pobreza lo que eternamente ha sido y será 

siempre. Aquí Dios es uno con el espíritu, y esta es la pobreza más radical 

que se puede encontrar” (Eckardt, Sermón LII). Una experiencia de este tipo 
no es operacionalizable ni responde a cambio de estructuras cognitivas; tiene 
que ver con instancias existenciales no traducibles en procedimiento ni en 
cambios vía intelecto.

 
Conclusiones 

Hemos intentado abordar un camino negativo; a través del contraste con 
el budismo indio temprano, hemos ido clari!cando la experiencia del desasi-
miento radical de Eckardt en el Sermón LII. Ha sido un intento de per!lar, 
comparativa y contrastativamente, aquello que no da cuenta cabal de lo plan-
teado en el radical Sermón LII.

Queda, entonces, a modo de conclusión, hacer un recuento de lo que NO 
ES la experiencia de la pobreza radical que plantea el Maestro. 

No se trata de una experiencia extática, en la medida en que no es una 
subjetividad uni!cando lo que en algún momento estuvo, dualmente, divi-
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dido, sino que supera la subjetividad y se ancla en la estructura ontológica 
del ser humano, al menos en su posibilidad.

Tampoco se trata de una mera puri"cación moral, al estilo de otras tradi-
ciones de pensamiento oriental y occidental que supusimos operante en 
tiempos en que escribe Eckardt. No es una mera puri"cación o ascesis, en la 
medida en que, nuevamente, no se trata de una experiencia de subjetividad 
en la que solo baste el acomodo de estructuras cognitivas. La radicalidad del 
Sermón supera lo meramente subjetivo.

Y "nalmente, tampoco es una práctica de iluminación que sea operacio-
nalizable en términos de procedimientos correctos, prácticos y doctrinarios, 
con los cuales encauzar las almas en búsqueda de la revelación.

Plantearemos, modestamente, que este Sermón LII tensiona las concep-
ciones religiosas con las cuales se han abordado las experiencias extáticas, 
de puri"cación e iluminación. Las tensiona porque su radicalidad "losó"ca 
y existencial supera las categorías con las que, tradicionalmente, se aborda el 
estudio de la experiencia mística. Nos conformamos con haber trazado una 
comparación y contrastación que sirva para per"lar con mayor propiedad y 
profundidad la radicalidad del pensamiento de Maestro Eckardt.
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