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Abstract:

One of the most criticized aspects of Edward Said’s Orientalism, the
great classic in the field of postcolonial studies, has been its remarkable oblivion
of German Oriental studies. This article proposes to analyze German Orientalism
in order to allow a re-evaluation of Said's conclusions. To this end, we will focus
on the areas referred to as India. In the first part, the text gives an account of the
character of the early German contacts with the Indian world. Here we will see
how German Romanticism begins to approach India under the strength of its
enthusiasm. We will revisit the major intellectual bearers of this Indian bias
(Herder and F. Schlegel) and some other attitudes to this phenomenon (Goethe,
Schelling or Heine). Without a clear perception of how German Romanticism
envisaged India it is impossible to understand the very roots of Orientalism.

The point of connection between the enthusiastic love of German
Romanticism for India and the acid denigration of the Indian and the Oriental3
Other2 in the works of Hegel lies in the position that this Other was reaching in
the historical thought of that time. Herder’s or F. Schlegel’s deep Orientalism, in
Said’s sense, is not hidden in their poetical works but in their reflections on
Philosophy of History, which will prepare the field for Hegel’s wild attack in his
Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte. History, inextricably linked to
ethnocentrism, will be from then on the real underpinning of Orientalism. But
India would also become a battlefield for post-Romantic German thinkers. We can
see it paradigmatically in the works of Schopenhauer and, above all, in those of
Hegel, whose strike against India can also be seen as a vicarious strike against the
Romantics.
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Parte I. El entusiasmo

El *“descubrimiento” de la India transformé la cultura alemana
y, a la vez, la cultura alemana transformé la forma de percibir la India.
Alemania inventd6 la India como un mundo de sensaciones poéticas y
religiones primigenias, alternativa al mundo europeo, y ésta se convertira
en trasunto del suefio de Europa; el Romanticismo serd el guardian y el
fantasma de ese suefio.

La India ser& ante todo wuna posibilidad frente a la
contemporaneidad, un lugar donde encontrar la perfeccion perdida de la
existencia, un sinénimo de religion original a recuperar. La mirada a la
India tendrd& mucho que ver con la peculiar vivencia de la decadencia
occidental de un sector de la intelectualidad y con su particular ideologia
antimaterialista y antimodernista. Sin duda, salta a la vista la conexion
entre la huida en el tiempo, hacia la Edad Media, y el viaje en el espacio
hacia la India. Ambas tienen wun claro referente espiritual. Frente al
“materialismo  horripilante 'y colosal” que habia arrumbado los nobles
ideales seculares de la humanidad, el Romanticismo opondrd una
“saludable reaccion” de orden religioso que asumira principalmente la
vision catélica del mundo. No es casual que autores como F. Schlegel
alinen amor por la India, pasion por la Edad Media, arrobo religioso e
inquina hacia la modernidad. Un segundo factor para entender mejor la
aproximacién roméantica a la India es el interés religioso por los origenes
y el nuevo papel del mito. Ya Herder habia considerado al Cristianismo
como una “revelacién continua” con gran variedad de formas en la
historia, algo que la India brahmanica atestiguaba con claridad. En F.
Schlegel asistiremos a una mezcla de la espiritualidad catdlica y de la
metafisica Vedanta con las ideas de Herder. Schlegel sentird el vinculo
crucial entre dos intereses superiores: la poesia natural y la revelacion
universal que fluye de forma ininterrumpida. En Uber die Sprache und
Weisheit der Indier (1808), insistira en que a los antiguos indios les fue
revelado el conocimiento del auténtico Dios. Schlegel contagiara al
Romanticismo alemé&n la idea de tal revelacion universal primigenia y de
que ésta tuvo lugar en la India; bien es verdad, que en su opinién los
indios no fueron conscientes de dicha revelacion ni supieron hacer uso de
ella. En todo caso, la revelacion original de la que fue testigo la India era
en si misma una prueba fehaciente del dogma catélico y contribuiria a
construir una Iglesia mas amplia. En general, el Romanticismo aleméan
intentard también remontar todo a sus origenes. Se asumird que los mitos
y los misterios paganos albergan secretos comunes a los fieles de todas
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las naciones. Estamos en las visperas del simbolismo: la verdad JUnica,
clara para los cristianos, habia sido conocida y preservada, incluso entre
gentes remotas y descreidas, por las familias sacerdotales que dejaban que
esta verdad fuese también percibida por las masas, aunque sélo a través
del velo de las leyendas. So6lo habia que correr el velo para descubrir en
esas leyendas una misma y Unica leccién. A ello se iban a dedicar autores
como Creuzer o Gorres. F. Schlegel, empefiado en reconstruir una
mitologia comlin a todo el mundo, demostr6 una inusitada habilidad al
poner sus intereses literarios al servicio de sus intereses religiosos. Para
él, la poesia de su tiempo carecia de un punto central que se asemejara al
que la mitologia habia representado para los antiguos. Ese punto habria de
constituirlo una fe lo bastante fuerte y joven como para unir el mundo y
ello aseguraria la comunidad perdida entre los poetas. Gracias a Schlegel
y al descubrimiento del sénscrito, floreceran las teorias que afirmaban que
todos los pueblos habian compartido una Gnica mitologia original
(procedente de wun solo dios). Alemania iba a crear para la Europa
moderna una fusion de las tradiciones mitolégicas de toda la humanidad.
Las leyendas indias y griegas, escandinavas y persas habian de aceptarse
como componentes de una nueva religion universal que regeneraria un
mundo aturdido por el racionalismo. (Schwab, p. 217).

En las paginas que siguen, fijaremos la atencion en los origenes
del acercamiento a la India y del orientalismo indico en Alemania; la
diversidad dentro de ese acercamiento y las evoluciones posteriores (parte
1); y el papel de Alemania en el orientalismo a través de su plasmacion en
la filosofia de la historia de Hegel (parte IlI). Para ello, haremos un breve
bosquejo de la “fascinacion entusiasta” por la India del Romanticismo
aleman y de sus limites, marcados por la artificialidad, el escepticismo de

algunos autores y la aparicion de otras influencias. La India después de
haber sido un paraiso para el Romanticismo serd un campo de batalla para
el tardorromanticismo. Nuestra panordmica serd no obstante limitada vy
modesta. Los autores a los que nos referiremos serdn sélo aquéllos que
resultan esenciales en el tratamiento del tema (Herder, Schlegel o Hegel)
y aquéllos que, por su relevancia en el contexto de su tiempo, mas han
influido en el posterior tratamiento de lo indio (Goethe o Schopenhauer).
Prescindiremos de los debates y autores de la Indoiogia como disciplina
pues desbordan los limites de nuestro andlisis y nuestras propias
posibilidades.

Johann  Gottfried Herder (1744-1803) sera quien cree la
atmosfera en la que los roménticos vivan la India. Su interés por la India
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comenzara sobre todo a partir de la publicacion de su obra ldeen zur
Philosophie der Geschichte der Menschheit en 1784 y se extenderd hasta
el final de sus dias. La descripcién de Herder del caracter hindd lleva a
pensar en una inocencia paradisiaca, un cuadro idilico en el que los indios
debieron de haber vivido desde hacia miles de afios; su imagen de la India
serd mas un producto de los sentimientos que del acercamiento racional.
Su entrada en el universo indio se producird a partir de las traducciones
inglesas de fines del siglo XVIII de textos clasicos hinduistas como la
Bhagvat Geeta de Wilkins, los libros de Halhed, la introduccién de Dow a
la traduccion de La historia del Indostan de Farishta, las Leyes de Manu,
el Hitopadesa y hasta traducciones de himnos del Veda, como la de
William Jones. No obstante, seria la traduccion de W. Jones del
Sakuntala de Kalidasa lo que desbordaria su interés. Sakuntala era para él
el primer vinculo con la India auténtica, la base sobre la que él construiria
su idea de la India como la cuna o la infancia de la humanidad (Herder,
1886, tomo XXIV, p. 577 y 1887, tomo XVI, pp. 83-104).

“Si ustedes son también de la opinion de que ningGn pueblo oriental
ha tenido un drama auténtico (..), habrdan de dejar de lado tal opinién cuando les
muestre una obra de teatro oriental que es una de las primeras obras del mundo
de su género. (..) Mi drama se Illama Sakuntala: una obra de teatro india,

compuesta por Kalidasa, (...)” (Herder, 1887, pp. 84-85).

Leer Sakuntala para Herder, requiere cambiar el modo de ver,
acercarse a ella a la manera india, es decir “con reflexion fina y atenta,
con quietud y atenci6n”... (1887, p. 88); al mismo tiempo, dicha lectura
es esencial puesto que de esta obra podrd extraerse el espiritu y el caracter
del pueblo indio en conceptos mas vivos y verdaderos que de las
Upanisads u otros textos indios (1887, p. 91). Sakuntala le |llevara a
descubrir en la India el momento original de la literatura, de los cuentos,
de la mitologia y de la filosofia (1887, pp. 91-92). Herder iba a estimular
decisivamente la lectura de textos sanscritos en el original, por lo que se
le puede considerar como uno de los padres de la Indoiogia alemana. A
buen seguro, fue el primer aleman que llevdé a cabo un estudio
comparativo de las literaturas y del arte de oriente y occidente, siendo, tal
vez, el primer escritor europeo en discutir de forma sistematica sobre el
arte indio, en establecer criterios para juzgarlo y en hacer referencia a la
filosofia del arte de la India. A través de sus estudios sobre la literatura, la
filosofia, el arte, la religibn y las corrientes culturales indias, toda
Alemania empezard a fijar su atenciéon en la India y su cultura. Ademas,
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en sus poemas, recreard a menudo ideas y ambientes de la India; en ellos,
va a inaugurar una peculiar forma de representar lo indio: se autoinvestira
de la sabiduria y el aura de los sabios hindlGes, de los brahmines que, en
él, se hallan en la cuspide de su admiracion por la India {Zerstreute
Blatter, 1882, tomo XXVI, pp. 308-436). Asi podremos apreciarlo en su
Gedanken einiger Brahmanen (1882, pp. 406-416), donde como un
brahmin cristiano (segin el apelativo de Glasenapp) reflexiona sobre Ia
ciencia, la virtud, la amistad, la naturaleza, la sociedad, la religién, la vida
y la muerte, desde una posicién ecléctica en la que se vierte su mestizo
genio poético de retazos persas, 4rabes, judios o hindles sobre su
inevitable magma romaéntico.

Libre de anhelos y sin buscar recompensa
hace el bien el sabio sin él mismo saberlo.
Liberado del éxito de las acciones

se consagra él a la devocion, al fuego puro.
Dios es su don; Dios, el sacrificio;

Dios, la llama del altar; Dios, el que sacrifica;

y s6lo Dios puede ser la recompensa de su sacrificio. (N° 44. Devocién)

La figura del brahmin, desde Herder, aglutinard todas las
esencias del pensamiento puro y serd el referente en el panorama
intelectual de la India. Autores como F. Rickert o A. Schopenhauer
asumiran de un modo particular esa percepcion herderiana.

Friedrich Schlegel (1772-1829), en el momento de la eclosion
de su obra, se va a proponer equiparar los estudios de la India a los de
Grecia. lgual que el Renacimiento habia transformado y rejuvenecido las
ciencias y el mundo a partir de la mirada al mundo clasico, también los
estudios indicos podrian tener unos efectos semejantes (1808, p. X). El
entusiasmo de Schlegel por la India venia de su época de estudiante en
Leipzig donde descubri6é (jcomo no!) el Sakuntala de Kalidasa. Ya en
tomo a 1800, afirmard que es en Oriente, en India ante todo, donde hemos
de buscar el méas elevado Romanticismo {missen wir das hdochste
Romantische suchen). En los afios sucesivos, se dedicara a profundizar en
esa idea. Todo lo nuestro procede de India:

“Aqui se encuentra de veras la fuente de todas las lenguas, de todos

los pensamientos y de toda la poesia del espiritu humano; todo, todo sin

excepcion viene de la India.” (Halbfass, p. 93).
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En 1802, Schlegel va a Paris con la intenciéon de estudiar
persa con Chézy y alli se encontrarda con la feliz coincidencia de la
estancia parisina de A. Hamilton, lo que le permitird entre los afios 1803
y 1804 comenzar a estudiar sanscrito. Desde entonces, traducird
fragmentos de las Leyes de Manu, elaborard escritos para la ensefianza
del sanscrito y hasta proyectarda una nueva traduccion de Sakuntala.
Al hilo de su fiebre india, entre los afios 1805 y 1806 se dedicarda a
impartir clases sobre historia universal y filosofia en la école supé-
rieure que Francia habia abierto en Colonia, en las que la India
ocupard una posicién privilegiada como puerta de acceso a la historia
humana.

En 1808, van a coincidir dos acontecimientos decisivos para
Schlegel y para el acercamiento aleman a la India: su publicacion de Uber
die Sprache und Weisheit der Indier y su conversion al Catolicismo.
Occidente, para él, ha perdido la capacidad para la religion y como
respuesta al empobrecimiento  espiritual que veia por todas partes,
decidira acudir a las fuentes indias, de ddénde, segin él, procede toda
religion y toda mitologia. La trascendencia de esta mixtura schlegeliana,
hard que R. Schwab lo considere el padre de lo que él denominé como
Renacimiento Oriental, porque convirti6 lo que podria no haber sido mas
que un tiempo pasado en una realidad vital y porque cre6 un amplio
movimiento cultural a partir de un campo de conocimiento particular
(Schwab, p. 72). Con Uber die Sprache, Schlegel aspiraba a extraer una
explicacién sobre la oscura historia del mundo original del hombre; como
amante de la poesia, a conocer otras creaciones de parecida belleza, obras
del espiritu asiatico (1808, pp. Il-1V). En la primera parte, “De la
lengua”, en la que se dedica a hacer un examen comparativo de la
etimologia y la estructura gramatical del sanscrito, persa, griego, latin y
aleman, planteara que el sanscrito estd emparentado directamente con las
otras cuatro, algo nada casual que se explicard& por su origen comudn. El
sénscrito seria la lengua mas antigua y de ella procederian las otras (1808,
p. 3). Ademéas, a diferencia de lenguas poco evolucionadas como el
manchd, el sanscrito y sus parientes lingiisticos no derivan de la
evolucién de la onomatopeya y el grito sino que son frutos perfectos
desde su origen, lo que les conecta con la creacién divina ( 1808, pp. 60-
63). Esa percepcion lingiistica le servirh de base para su argumentacion
fuerte en la segunda parte (“De la filosofia”), en la que se dedica a revisar
la conexion de los diferentes sistemas filosoficos del mundo oriental
antiguo: emanacién, naturalismo, dualismo y panteismo. Como demuestra
su lengua, la India estd en contacto con las esencias primigenias de la
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cultura humana. Del mismo modo, los indios tenian conocimiento del
Dios verdadero, eso se veria en sus sentencias y expresiones. El primer
lugar en el que Dios se habria manifestado en el mundo habria sido la
India. Sin una revelacion primigenia (urspriingliche Offenbarung) el
hombre formaria parte de los animales. No obstante, sistemas como la
emanacion serian inexplicables como desarrollo natural de la razon y
parecen estar muy lejos de dicha urspringliche Offenbarung. “;Cémo
aparece ahora una sabiduria tan elevada de la mano de la plenitud del
error?” (1808, p. 103). Para este autor, la de los indios fue una revelacién
mal entendida, no supieron gestionar adecuadamente el legado divino;
pese a ello, él mantendrd& su admiracion por la India porque, en los
documentos indios seguiremos encontrando al pueblo méas instruido y mas
sabio de la antigliedad. El indio serd el primer sistema que busque Ila
verdad -divina- (1808, p. 106). En la tercera parte (“ldeas histéricas”),
dird que el celo que los indios pondran en “lo uno” serd la joya de la
verdad divina que no se ird a pique del todo y que se conservard pura
pasando a la idea del Jehova de los israelitas y, finalmente, en todo su
esplendor al Dios cristiano. En realidad, aquellas religiones se pareceran
a la cristiana como un mono a un hombre (1808, p.201). Pese a que
para Schlegel el panteismo indio es el culmen del pensamiento oriental y el
que le conecta con la filosofia occidental, la verdad absoluta habra de
buscarse no en los documentos de la India antigua sino en el mensaje
cristiano.

La polémica que suscito la aparicion de Uber die Sprache fue
considerable, inmediata y violenta. Por wun lado, en esta obra habia
cristalizado la necesidad que Alemania tenia de oriente, pero, por otra,
parece comprensible que el razonamiento de Schlegel, que vincula Ia
mirada a la India a un “revival catélico” suscitara furibundas quejas y
ataques de autores tan sensibles como Goethe, Schiller o Schelling. Pese a
sus hallazgos, Uber die Sprache.. va a ser considerada como una obra
propia de la Restauracién y tendente al pasado, compuesta con arreglo a
los intereses de ultramontanos y partidarios de la Restauracién, y muy
cercana al interés catélico en la India, seguramente mas propio de
franceses como Lamennais, Rémusat o Saint Martin que de alemanes. Lo
cierto es que, Schlegel abre perspectivas y opiniones metodolégicas a un
nuevo contexto de la investigacion. Su trabajo no tendrd soélo una
vertiente filolégica rica que influenciard decisivamente a su tiempo sino
que, a su vez, al incorporar la vertiente de critica de las ideas filosoficas y
religiosas y de intento de reflexion histérica dard comienzo a una forma
nueva de trabajar el material indio. Entre sus influencias mas importantes
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estarian nombres tan decisivos como Bopp, Frank, Rickert, Heeren,
Gorres, Creuzer, Kanne, Rhode o Windischmann.

En la obra de J. W. Goethe (1749-1832), la India nunca
tuvo la misma importancia que Inglaterra, Italia, Grecia, Palestina o
Persia, no obstante encontraremos en ella elementos de un gran interés.
Sus primeros contactos con lo indio suscitaran en él un entusiasmo
muy semejante al de otros autores, aunque con el tiempo éste se irad
transformando e ir4 adquiriendo un sesgo irénico y critico. Si hay algo
que Goethe va a apreciar por encima de todo en el mundo indio va a
ser su poesia. Todavia en tomo a 1821, en su Indische Dichtungen,
referira las obras que indias que mas aprecio le seguian suscitando: el
Gita Govinda, el Megha Duta y, por encima de todo, el Sakuntala
(Goethe, 1962, pp. 176-177); Goethe conocié la version alemana de este
altimo (obra de G. Forster) gracias a Herder y su acogida, en ese mismo
verano de 1791, fue entusiasta, como demuestran los versos que le dedico
y que en adelante irdn unidos de una forma inseparable a cualquier
referencia que se haga al drama de Kalidasa.

Si quieres comprender las flores de la primavera, los frutos del otofio,
Si quieres comprender lo que atrae y encanta, lo que sacia y alimenta,
Si quieres comprender el cielo y la tierra con un sélo nombre -

Te nombro Sakuntala y ya esté todo dicho.

Goethe ve en Kalidasa al poeta en su méas alta funcién, “como
representante de la condiciéon natural, de la mas refinada forma de vida,
del puro esfuerzo moral, de la mas digna majestad y de la mas seria visién
de Dios” (Kratzsch, p. 22). Incluso proyecté una adaptacion de Sakuntala
para la escena alemana que acabaria convirtiéndose en la semilla de Ia
idea del Vorspiel auf dem Theater del Faust, bosquejado en 1797 y 1801
y finalizado en 1806. EI entusiasmo goethiano por Sakuntala le
acompafard al autor hasta sus Ultimos dias. Por otro lado, Goethe hara
suyos algunos temas poéticos indios que ird elaborando a lo largo de toda
su vida: el de la entrega incondicional y la redencién por el amor,
plasmado en Der Gott und die Bajadere, y el del clamor humano por la
libertad, la justicia social y la igualdad reflejado en la tematica de Paria.
Sus protagonistas son miembros de los estratos mas infimos de la
sociedad que aspiran a superar su condicién bien mediante una revolucién
interior bien mediante una reivindicacion social.

No obstante, el entusiasmo goethiano se verd equilibrado por
una buena dosis de ironia y una notable carga de escepticismo. Aparte de
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su filia poética, este autor mostrarda un riguroso rechazo estético a lo
indio, como se aprecia en su Zahme Xenien:

No todos pueden soportarlo todo:

Uno se aparta de esto; otro, de aquello.

¢Por qué no puedo decir:

que los dioses de la India me resultan un horror?
Nada mas horroroso puede ocurrirle al hombre

que ver lo absurdo encarnado. {Zahme Xenien, p. 617)

Aparte del rechazo estético, habrd otras dos razones por las que
este autor sienta prevencion frente a lo indio: la primera tiene que ver con
las fuentes (jtraducciones!) de las que obtenia el conocimiento de la India;
la segunda, con su aversion al tufo catolico que habia adquirido el sesgo
indico del Romanticismo. En sus Indische Dichtungen, Goethe califica a
la filosofia india como la mas abstrusa y a la religion india como la mas
monstruosa (1962, p. 176). Tales afirmaciones no pareceran casuales si
contamos con que el acceso a la filosofia y a la religion indias lo hizo bajo
la influencia de Colebrooke, cuyo epigono mas leal no iba a ser otro que
Hegel. Pero, por encima de eso, Goethe rechazard la India por
considerarla una invencion catdlica de los Schlegel y compafiia.

Las referencias al mundo “oriental” podran rastrearse a lo largo
y ancho de toda la obra de F. W. J. Schelling (1775-1854). A pesar de su
sensibilidad a la hora de acercarse a los temas indios no puede evitar, a
veces, manifestar cierta  incomprensiéon  “epocal”  hacia  determinados
aspectos; sin ir mas lejos, su moral religiosa parece impedirle comprender
cultos como la adoraciéon del lingam o el Tantrismo (Schelling, 1966, pp.
456 y ss.). Sus tentativas sobre la India estaran relacionadas con su interés
por la mitologia, en especial por la idea de un origen comun de todos los
mitos; y con sus intereses religiosos. Compartird la creencia de Creuzer
de que gracias a las investigaciones, entonces ampliadas a los Vedas, la
primitiva unidad de la raza humana se volvia una verdad histérica mas
que una tesis teoldgica. Los tiempos originales habian conocido un
monoteismo primigenio que tras la dispersion se habria convertido en
politeismo. Schelling concebird tres épocas, de las que la India serd la
segunda, la del progreso en el que sentia que la espiritualidad habia
tomado mas importancia que la adoracion de las fuerzas naturales. De
nuevo, nos encontramos en el campo de batalla contra la llustracion y en
favor de la fe. Schelling no compartia la idea de Herder y Schlegel de que
la India hubiese experimentado la revelacién primigenia ni que hubiese
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constituido el pueblo original sobre la tierra: la India se habria desgajado
de ese sustrato originario, del que formaba parte (1966, pp. 431 y ss.).
Schelling compartiria la idea de Creuzer de que la pura religion primitiva
se habia fragmentado en muchas estrellas brillantes (una de las cuales era
la India); habia que reconstruir la vieja y sagrada unidad primitiva. En sus
trabajos tardios Philosophie der Mythologie (1842) y Philosophie der
Offenbarung ( 1854), se esforzé por mostrar las fases paralelas del proceso
teogdénico y mitolégico. En primer lugar, los pasos de la evolucién dentro
del ser divino, a través de la cual éste pasard de lo inacabado a lo acabado
y, en segundo, los estadios correspondientes del desarrollo de la con-
ciencia divina bajo el hombre, que llevan de un monoteismo inicial, a
través de un politeismo de los diferentes pueblos hasta una cristiandad
mistica. El sistema de la identidad con su doctrina del Absoluto
indiferenciado que se puede comprender a través de la opinién intelectual,
muestra algunas analogias con el Vedanta, de forma que se plantea la
pregunta de si en su génesis han tenido que ver junto a las influencias de
los filésofos occidentales también las de los misticos indios. Schelling, a
principios del siglo XIX, antes de estudiar intensivamente el Vedanta, ya
habia tomado conciencia de ella, porque en sus Vorlesungen Uber die
Methode des akademischen Studiums impartidas en Jena en 1802 e
impresas en 1803, menciona los escritos sagrados de los indios. Alli viene
a decir que los libros biblicos habian sido un obstaculo para completar el
Cristianismo porque en contenido verdaderamente religioso no resisten la
comparacion con muchos de épocas anteriores y posteriores, sobre todo
con los indios. En su Philosophie der Mythologie, trata de la relacién de
la mitologia y la poesia de los indios. En las lecciones 20, 21 y 22 del
segundo libro, donde reflexiona sobre el Brahmanismo y el Budismo,
buscard resolver la controvertida cuestion de la relacion reciproca de
ambos mediante la suposiciéon de dos direcciones en la conciencia india
que se cruzan pero que son completamente independientes y proceden de
dos partes diferentes. El ve en el Budismo un fenémeno antimitoldgico,
que se corresponde con la religion de Mitra y, por ello, una doctrina de
unidad no abstracta sino que encierra en si un dualismo igual a la doctrina
zoroastrica. Partiendo de su teoria de las tres potencias originarias de la
divinidad que se comportan entre si como el no-ente, como el ente puro y
como lo que es en el no-ente, Schelling busca demostrar con audaces
especulaciones que estas tres potencias que en la mitologia egipcia
aparecen como Tifén, Osiris y Horus, aparecerian también en India como
Brahma, Siva y Visnu. Aparte de estas tres potencias superiores, habria
aun “dioses materiales” como Indra, etc., producidos a través del proceso
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mitolégico. A éstos, los ve Schelling como productos del destruido y
fundido dios real Brahma (1966, p. 457). Seguiran explicaciones sobre las
encarnaciones de Visnu, con las que se da una nueva formacion de la
mitologia india (1966, p. 460). Del estudio de las sagas de dioses
cambiard Schelling a los sistemas misticos y teoséficos de los Vedas y de
la Bhagavad Gita, que le moveran a hablar de la doctrina de la Maya
(1966, p. 493). Finalmente se dedicara al Budismo (1966, p. 515). En la
leccion 25, buscard determinar la esencia de la India en relacibn con
Egipto y Grecia. Para él, las mitologias egipcia, india y griega se com-
portan entre si como cuerpo, alma y espiritu. Ahora bien, mientras que los
dioses egipcios son carnales, corporales; los indios son espirituales,
fantasmales; y los griegos, espirituales y corporales (1966, p. 575).

Como estudiante en Bonn en 1819, Heinrich Heine (1797-
-1856) asistio a clases de A. W. Schlegel, que desarrollaba alli estudios de
filologia oriental, especialmente india, recibiendo cursos sobre literatura y
métrica; asi entr6 en contacto con sus trabajos indolégicos (Marzahn,
p. 55). Lo primero que le provocd un fuerte entusiasmo fueron los
extractos de la Bhagavad Gita (publicados en 1823) y del Ramayana
(publicados entre 1829 y 1846) traducidos por Schlegel. El contacto con
los tesoros espirituales de la India le produjo una fuerte impresién, que le
llevard incluso a constatar muchas analogias entre la filosofia india vy
ciertas ideas del Romanticismo. Entre los afios 1821 y 1824 residié en
Berlin donde asisti6 como oyente a las clases de sanscrito de F. Bopp, que
incrementaron su interés por la linglistica comparativa. Los buenos
conocimientos de Heine sobre la cultura de India se hallaran dispersos por
su obra: desde sus escritos criticos, como Ideen, Das Buch Le Grand
(1826) hasta sus poemas:

En las alas del canto

Amada, te llevaré,

A los campos del Ganges,

Alli conozco el mas bello de los lugares.
()

Alli querremos hundirnos

Bajo el arbol de la palma,

Y beber amor y quietud,

Y tendremos un feliz suefio. (Lyrisches intemezzo, 1X, 1993, pp. 62-63)

Heine comparte con muchos coetdneos roméanticos la vision de
la India como tierra de ensuefio con jardines paradisiacos... Por otro lado,
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le apasionardn las grandes epopeyas indias como el Mahabharata o el
Ramayana. A partir de su llegada a Paris en 1831 y coincidiendo con la
elaboracion de sus escritos tedricos Zur Geschichte der Religion und
Philosophie in Deutschland y Die romantische Schule, Heine se empezara
a distanciar del Romanticismo y sus referencias a la India se irén
haciendo mas criticas. En sus Gestandnisse (1854), por ejemplo, se
burlard del gusto snob de los salones de Paris donde se hablaba de temas
indios (Heine, 1968, p. 486). Ahora bien, Heine abre la puerta a una
nueva mirada hacia el mundo indico, puesto que cuestiona la validez de
las premisas propias a la hora de considerar lo ajeno, lo otro. Este
relativismo estard& fundado en su talante reflexivo y critico y en su
peculiar enjundia como historiador de las ideas. Heine se enfrentarda a la
opinion dominante en la que lo otro es siempre visto como lo “anormal”,
como lo “fuera de lo razonable” o como lo “inmoral”:

“Si, las obras de arte que en wuna tierra resultan morales, pueden ser
vistas como inmorales en otra tierra, donde otra religion ha pasado a las
costumbres; por ejemplo, nuestras bellas artes provocan el horror de un
musulman ortodoxo, y viceversa, algunas artes, que en los harems de oriente se
tienen por completamente inocentes, resultan una atrocidad para el cristiano. En
la India, la situacion de una bayadera no estd en absoluto mal vista por las
costumbres y por eso alli el drama “ Vasantena ”, cuya heroina es una prostituta
que estd en venta, no se ve de ningin modo como inmoral; ahora bien, si alguien
se arriesgara a representar esta pieza en el teatro francés, todo el patio de
butacas gritaria que aquello era wuna inmoralidad, el mismo patio de butacas que
a diario contempla con placer obras de intriga cuyas protagonistas son jovenes
viudas que acaban casandose felizmente, en vez de quemarse con sus maridos

muertos como requiere la moral india.” (1968, p. 197).

Heine plantea la necesidad de cambiar la mirada a la India (y a
oriente, por ende) y relativizarla, para asi poder conocerla mejor y
conocemos mejor a nosotros mismos. Podra objetarse que este autor usa
ain materiales contaminados por el peor orientalismo, pero lo hace
apuntando hacia ambitos de la critica muy diferentes. Frente a la opinién
esterotipada de describir el salvajismo indio (para entonces, no todo era
ya entusiasmo) poniendo como uno de los ejemplos manifiestos el del
sacrificio de las Satis, Heine propone que el asunto puede ser mirado
desde otros puntos de vista que implican un salir del sujeto occidental
desde el que acostumbramos a medir todo. La audacia de la reflexion
heiniana sigue siendo valida, pues lo Unico que él hace es utilizar ese
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ejemplo  (truculento para la moral occidental) para reivindicar la
diversidad de perspectivas sobre las que no cabe establecer ninguna
superioridad en cuanto a valores sino tan so6lo marcar la diferencia. Ahora
bien, la reflexion de Heine no tuvo una trascendencia mayor ni inmediata
porque no la sistematiz6 y porque se enfrentaba a concepciones mucho
mas arraigadas social e intelectualmente.

Parte 11. Después del entusiasmo

Los contactos de Arthur Schopenhauer (1788-1860) con el
mundo de las ideas indias seran muy tempranos (1813-1814) y vendran de
la mano del orientalista F. Majer. Majer lo encamind a su trascendental
encuentro con el Oupnek’hat de Anquetil Duperron. Hasta el final,
sequira fiel a las Upanisads y el Budismo. Pese a ello, el interés
schopenhaueriano por la India es mas bien restringido (nunca aprendié
sénscrito) y se limita en la practica a la reflexion religiosa; ni el arte ni la
literatura indios le interesaran demasiado... casi tan poco como los Vedas
o los sistemas Nyaya o Vaisesika. A diferencia del Romanticismo, no sera
seducido por la “belleza india”, sélo por su pensamiento... y ni siquiera
por todo él. Para él, la India es algo inicial, originario {Parerga Il
p. 204), pero en un sentido diferente al de la patria perdida y la infancia
de la humanidad del Romanticismo y diferente de la mirada aufhebend
que la verd como una fase estatica y sin desarrollar del comienzo de la
historia. Para Schopenhauer, no hay ni paraiso perdido ni totalidad ni
armonia perdida de tipo schlegeliano ni sentido ni progreso de la historia
ni teleologia de fases que se superan de la fenomenologia del espiritu del
tipo hegeliano. La historia para él no tiene ningin sentido; es una farsa sin
meta ni direccién. Frente a la historia de la salvacion cristiana y frente al
tiempo y la historia lineal, dard valor él a los periodos del mundo que se
repiten 'y que encuentra en el Budismo. EI mundo es s6lo un objeto en
relaciobn a un sujeto; es representacién para un sujeto que no se puede
objetivar en el espacio o en el tiempo ni tampoco en categorias como
unidad o multiplicidad. El universo de los objetos es una mera apariencia;
se trata de la proyeccion de la “cosa en si”, de la base metafisica del
mundo identificable con la voluntad ciega. Esa voluntad absoluta se
objetivard en las formas fenomenolégicas de nuestro mundo conforme a
una jerarquia de formas de existencia espacio-temporal, desde lo
inorganico hasta las manifestaciones mas complejas de la vida consciente,
es decir, de la autoafirmacion y de la lucha contra lo otro. Al
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pensamiento, le corresponde un papel instrumental, pues se encuentra al
servicio de la autoafirmacion, de la voluntad de vivir. La voluntad carece
de meta o de direccion. Su desarrollo, en su vacuidad y en su falta de
fines, deja como U(nica meta legitima su aniquilacién. Se trata de
apaciguar la voluntad de vivir y de autoafirmarse. El pensamiento de
Schopenhauer conectara con el de la India desde que conciba la unidad
basica del fundamento de realidad y de su proyeccién aparente en la
multiplicidad espacio-temporal. Para él, la filosofia no serd algo ligado a
lo temporal, como la filosofia del derecho de Hegel sino mas bien una
“necesidad metafisica” no vinculada al tiempo; su meta esencial serd
idéntica por doquier: mirar a través de los velos de la multiplicidad
espacio-temporal y liberarse de la marcha en circulos de la vida y del
sufrimiento. Todo esto lo encontrarda expresado con una concisién
insuperable en el concepto indio de maya, en férmulas upanisaddicas como
tat tvam asi (“t0 eres eso”) o en la idea budista del nirvana (quietud sin
renacimiento, retomo hacia lo que no vuelve a ser). El usard estos
conceptos y férmulas como expresion de sus propios pensamientos. La
maya serfa idéntica al fenémeno kantiano 'y, en su terminologia,
equivaldria también a la objetividad de la voluntad. Para ilustrar la
relacion central entre ética y metafisica, intentara mostrar que el
fendbmeno béasico de la compasion se funda en una metafisica de la
identidad, como se ve en el Vedanta: el fundamento de la moral reside en
Gltimo término en aquella verdad que encuentra su expresion en el tat
tvam asi {Parerga //, p. 198). El nirvana serd la expresi6on budista que se
ajuste  como un guante a su propia meta de redencion respecto del
esfuerzo ciego de la voluntad. Asi, dard prioridad a este concepto budista
de nirvana sobre el vedantico de lo brahman, més cercano a su idea de
voluntad del mundo. Otras correspondencias serdn la de upadana (lit.
estar pegado al ser) como voluntad de vivir o karma como caracter
empirico. Schopenhauer se reconocerd en la filosofia Vedanta (y en la
budista) como en un espejo. No en vano, siguiendo la idea clave de
Anquetil al traducir Oupnek’hat (Upanisads), sostendrd& que los sabios
han dicho en todo tiempo las mismas cosas y argumentos:

“Buda, Eckhart y yo, en lo esencial, ensefiamos lo mismo. (..)
Eckhart en las cadenas de su mitologia cristiana. En el Budismo, se encuentran
los mismos pensamientos sin las trabas de tal mitologia, por ello de forma
sencilla 'y clara; tanto como una religion puede serlo. En mi esta la claridad

absoluta(citado en Halbfass, p. 132).
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En este autor, las cuestiones sobre el progreso o el retroceso no
juegan ningin papel, pues desde la perspectiva metafisica, la historia
resulta irrelevante y carente de cualquier plan. Pese a todo, no iba a ser
del todo inmune al ambiente que le rodeaba; no podrd evitar, por ejemplo,
considerar a la India como la tierra de la sabiduria mas antigua y original,
de la que proceden los europeos y que méas les ha influido. Insistira en que
el Cristianismo es indio en cuerpo y alma pero lo corrompe la influencia
judia del Antiguo Testamento, que nada tiene que ver con él (Parerga /I,
pp. 332-339). ElI Nuevo Testamento reconocia la inmortalidad porque, a
diferencia del Antiguo, era indio en lo espiritual; posiblemente su origen
era también indio, aunque de forma indirecta (a través de Egipto). El
significado profundo de los Evangelios se habria originado en India y
excluiria al Antiguo Testamento. En el didlogo entre Demopheles vy
Philalethes, recogido en el capitulo XV “Uber Religion” (Parerga II),
cargara tintas contra la Biblia y acusard a los dos brazos del monoteismo,
es decir, del Judaismo (o sea, Cristianismo e Islam) de todas las
atrocidades cometidas en el nombre de la religion (pp. 318-322). Tanto el
Hinduismo como el Budismo estarian limpios de tales culpas. La
decadencia y degeneracion que vaya a sufrir la India con el tiempo,
estaran  relacionadas con la dominacion isldmica (p. 319). Halbfass
relaciona esto con las opiniones de Anquetil, pero tal vez tenga mas que
ver con un cierto ajuste de cuentas con Goethe, de quien Schopenhauer
sufri6 su gran decepcion precisamente en la época en la que aquél
redactaba su West-Ostlicher Diwan (en torno a 1815; Safranski, 1991,
pp. 258-265.).

Ahora bien, si hay algo que revele el origen glorioso de la India
y su meditada pretension de verdad, son las Upanisads. La tarea mas
elevada que pueden hacer los hombres de épocas posteriores es tratar de
recuperar esos origenes. Schopenhauer busca un nuevo renacimiento
mediante el estudio de esa tradicién india, pero no pretendera recurrir a la
autoridad sancionadora de los textos indios sino que usard su propio
pensamiento como medida y punto de perfeccion de lo que ya habian
pensado los indios. La filosofia india no serda para él ni fuente de
inspiracion ni revelacion de ningdn tipo sino un espejo y un medium de
autorepresentacion y de autoconfirmacion. El suyo serd un nuevo sistema
filosofico, frente a todos los anteriores, fracasados. En cierta medida,
lleva al extremo la usurpacion romantica del papel del brahmin, no
demasiado lejos de Herder. En él, hay también una fuerte componente de
subversiéon respecto del pensamiento hegeliano que, como veremos, tiene
un especial interés en atacar la figura del brahmin. Schopenhauer se
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consideraria a si mismo algo asi como el ualtimo brahmin. EI ascendiente
indio de su pensamiento le permitia distanciarlo de la tradicion
judeocristiana, del espiritu teista y personalista (Parerga //, p. 348).

Un aspecto muy debatido de la percepcién schopenhaueriana
de las ideas indias es el de su idea de Budismo. Desde que el autor tome
contacto con las ideas budistas, se empezard a fraguar una asociaciéon que
ha perdurado hasta nuestros dias entre esa religion y Schopenhauer.
Desde fines del s. XIX, leer a Schopenhauer equivalia a comprender lo
esencial del Budismo. Esto tendra el efecto de que el pesimismo
schopenhaueriano se trasladara a la religién, desplegandose la idea de
pesimismo budico (Lenoir, p. 108). Las concomitancias entre Schope-
nhauer y el Budismo son multiples: existe una equivalencia entre la vida
y el sufrimiento; la fuente del sufrimiento es el deseo insatisfecho cuyo
origen es la voluntad de vivir; los individuos, como las cosas, carecen de
naturaleza propia, de sustancia y, por tanto, habrd que disipar la ilusion de
un yo individual, que surgird con la ignorancia (avidya). Esto equivale a
la doctrina budista de la anata. La pérdida de tal ilusién lleva a una
compasion hacia todo ser viviente; la ética no se funda en una dogmatica
surgida de la revelacion religiosa o de una trascendencia sino en la
pérdida de la ilusion del ego y el desapego derivado de ella; los dos
sistemas de pensamiento provienen de wuna postura negativa: muestran los
obstaculos sin dar soluciones concretas; la meta s6lo tendrd tintes
negativos: nirvana, nada, extincion de la sed de vida. Sin embargo, las
divergencias son también notables: a Buda se le atribuye en un sutta el
papel del cirujano cuya labor no es explicarle al que estd herido por una
flecha quién se la lanzo, desde qué distancia o con qué tipo de arco sino
salvar al hombre del veneno mortal del deseo. Con la busqueda del
despertar, Buda propone la busqueda de la verdadera felicidad mediante
la eliminacién del sufrimiento. Por ello, no es justo hablar de pesimismo
badico, puesto que el Budismo tras ofrecer un diagnéstico de la situacion
propone un medio eficaz para la curacién. Schopenhauer, por su parte,
considera la vida como una enfermedad cuya Unica soluciéon es salir de
ella: la Unica salida del hombre es renunciar a vivir; el camino central
budista, que evita tanto los grandes placeres como los grandes ascetismos,
esta muy alejado del ideal de la mortificacion del cuerpo y del
aplastamiento del yo del asceta, alabado por Schopenhauer (Lenoir,
pp. 109-112). En Jdltimo caso, en el &ambito indio resulta inapropiado
hablar de pesimismo u optimismo; éstas son etiquetas que pertenecen a
nuestra forma de ver las cosas: Para B.V. Kishan, si se admitiese Ia
existencia de wunas reflexiones budistas de caracter pesimista, habria que
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tener en cuenta en cualquier caso que éstas tendrian unas raices
completamente diferentes a las schopenhauerianas.

En general, resulta dificil evaluar la relacion entre Schope-
nhauer y la India; no se trataria tanto de ver lo indio o lo no indio del
pensamiento de Schopenhauer; tampoco de limitarse a mostrar aquello
que parece ajustarse a lo correcto o lo legitimo indio en sus reflexiones, a
la luz de las Ultimas investigaciones. Parece mas interesante sefialar que
el filésofo no considera a la India como wun primer paso hacia el
pensamiento y el ser (superior) europeo; que muestra gran apertura al
pensamiento de otras culturas; y que s6lo asume de la India aquello que
le interesa, tomando su propio pensamiento como medida de los
materiales que encuentre en los textos indios. Schopenhauer se sentira la
culminacion de las ideas mas brillantes del Hinduismo y del Budismo; por
ello, su comprension de la India seguird siendo netamente “europea”,
aunque en este caso suponga el reverso completo de la comprensién
hegeliana: Hegel representard la ruptura; Schopenhauer, la saciedad. Este
supondra una asunciéon de todo lo que aquél rechazaba en la India: donde
Hegel critique el quietismo, la ausencia respecto del mundo o la carencia
de historia, la falta de interés en el individuo y su concreta particularidad,
Schopenhauer asociard& el motivo del quietismo a su doctrina de la
negacion de la voluntad de vivir (en la que residira el centro de su
acercamiento al pensamiento indio). Bien es verdad que coincidird con
Hegel en su oposicion a la idea romantica de la India y al anhelo de
origen y de infancia de la humanidad que proyectaba sobre tal ambito;
para Hegel, ese anhelo de vuelta es ingenuo y abstracto; para Schope-
nhauer, al no haber ninguna meta en la historia, no hay ningin pasado
perdido ni por el que valga la pena dar marcha atrds. Lenoir se pregunta si
acaso, a pesar de las divergencias, el pensamiento de Schopenhauer no
sera el fruto UGltimo del pensamiento romantico, caracterizado segin él
por la desjudaizacion del Cristianismo, por la concepciébn de que
el Cristianismo auténtico es de origen indio y por el anuncio de que
Europa va a sufrir muchos cambios a partir del redescubrimiento del
Brahmanismo 'y del Budismo, que se verian como las religiones
primitivas de la *“raza” alemana. En definitiva, como sefiala Glasenapp:
“Schopenhauer intenté llevar a cabo dentro de su sistema una fusién del
idealismo monista vedantico y la doctrina de salvacion atea budista.”
(1960, p.97). Lo “personal” de su recepcion y su interpretacion de las
religiones 'y las filosofias de la |India, hace que a pesar de las
incorrecciones 'y los cuadros sesgados, constituya un eslabén insustituible
en la mirada occidental (y alemana, en particular) a aquel &mbito cultural.
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Incluso, como sefiala Kishan, resulta impresionante la precision de juicio
y de referencias de este filésofo, porque en apariencia no habria de
poseerlas, puesto que en buena medida su tiempo no las poseia
(Vecchiotti, p. 178). Nadie logr6 atraer tanto como ¢él la atencién
occidental hacia la sabiduria y la espiritualidad del subcontinente ni ganar
tantos “amigos” para las mismas (Glasenapp, 1960, p. 99). Ahora bien,
tal vez uno de los efectos mas sorprendentes del pensamiento de
Schopenhauer haya sido su introduccion en la autocomprension filosofica
del propio Hinduismo moderno; es decir, el que las corrientes modernas
del Hinduismo se reconozcan a si mismas a través de la lectura
schopenhaueriana, lo que confirmaria un manifiesto y radical hibridismo
cultural. El renacimiento del pensamiento indio que esperaba Scho-
penhauer no se produjo, pero se abri6 una veta de investigacion de la
filosofia india, que empezé a tener como resultado el trasvase de ideas
indias hacia occidente. El caracter de outsider de este autor propici6 que
la difusion que él mismo esperaba quedase reducida a un pufado de
outsiders como él, como E. von Hartmann, Ph. Mainldnder, L. Ziegler,
K. E. Neumann, G. Grimm, P. Dahlke o M. Scheler.

Las reflexiones de G.W.F. Hegel (1770-1831) sobre la India
formardn parte de la vanguardia de su ataque contra el Romanticismo.
También Schopenhauer desdefi6 el exotismo, la poesia y el arte que habia
embriagado a sus contempordneos, que se dejaban  fascinar  por
determinadas corrientes del pensamiento indio, pero jamas plante6, como
Hegel, un programa completo y sistematico de denigracién de lo indio.
Todos los @&mbitos de reflexion hegelianos, conforme a su esquema
teleolégico-histérico  (estética, religion, filosofia, ciencia e historia) seran
el marco de un ataque desproporcionado. Ahora bien, cualquiera que haya
pasado por las paginas anteriores, podra sospechar que algo ha quedado
sin decir, que no parece posible que Hegel se saque de la manga ex-nihilo,
tal programa ¢Ddnde podremos encontrar un vinculo entre las atroces
invectivas hegelianas y el “entusiasta arrobo indico” de los romanticos?
Sin  duda, en wun elemento poco evidente, que a menudo les pasa
desapercibido a los autores que revisan la recepcion de lo indio en
Europa, a saber, la fdosofia de la historia. En apariencia antitéticos, los
enamorados de Sakuntala, como Herder o Schlegel, lo mismo que Hegel
coinciden en situar a lo indio como una fase inicial, fallida, incompleta o
aufgehoben de un proceso histérico que camina hacia la perfeccién. El
epitome de esa perfeccion serd Europa o la cultura occidental.

Los estudios herderianos sobre filosofia de la historia se
recogen en esencia en Auch eine Philosophie der Geschichte zur Bildung
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der Meschheit (1774) e ldeen zur Philosophie der Geschichte der
Menschheit (1784-1791). A primera vista, llama la atencién que en la
primera el autor ni siquiera trata el ambito “oriental” in extenso sino que
su “oriente” se queda en Egipto y Fenicia (pp. 488-494). Esa exclusién no
se deberd sélo a wuna impronta heredada de la anterior historiografia
universal sino mas bien a la idea de que la evolucion de la cultura tiene
una homogeneidad y wuna singularidad que se expresard en una historia
universal que va desde el Préximo Oriente hasta la Europa actual. Herder
abrigaria una cierta concepcion del progreso: al igual que en las edades
del hombre (donde éste, aunque sigue siendo el mismo, va cambiando,
piensa de otro modo y siente diferente), cada época es un paso hacia algo,
aunque también cada una en si misma es el centro de su propia felicidad.
Asi el egipcio existe a partir del oriental; el griego sobre el egipcio; el
romano sobre los demés... etc. Habrd un desarrollo, un avance pro-
gresivo, aunque ningGn individuo haya ganado nada con él. Con esto, se
rozaba ya la dialéctica histérica hegeliana. La principal diferencia con
Hegel residird en que la Europa del XIX no es el final de la historia y su
culmen sino que cada etapa es un culmen en si misma. No obstante, se
avanza de menos a mas perfeccibn y se hace con el automatismo de
cualquier fenémeno natural; lo que acontece en un momento determinado,
s6lo puede ocurrir en ese momento y ninguna otra cosa podra ocurrir en
su lugar. Este rigido determinismo suprimird el libre juego de la voluntad
inteligente del hombre, que no podrd guiar su propio destino. La variedad
de fases que aparecen en la historia humana se debe al hecho de que son
muy numerosas las posibles manifestaciones de la naturaleza humana y
todas ellas han de realizarse. Herder resuelve la contradiccion (debida a
su asistematicidad) de un planteamiento que asume, al mismo tiempo, que
cada época es un fin en si misma pero que, al mismo tiempo, apunta a una
perfectibilidad histérica argumentando que el desarrollo histérico es a la
vez medio y fin: asi, planteara la humanidad como un ideal que absorbe la
individualidad de los pueblos y la genialidad de las épocas. El bien se
desarrollard  progresivamente; con el tiempo, se irdn haciendo también
mas poderosas la razén y la justicia. Segin Bury, “esto es una doctrina del
Progreso, pero Herder se opone con toda claridad a la hip6tesis de un
estado final Unico e igual en perfeccibn, como meta de la historia, pues
ello implicaria que las generaciones precedentes existieron sélo para
servir a las dltimas y que sufrieron para asegurar la felicidad de la
posteridad mas remota, teoria que ofendia su sentido de la justicia y de la
conveniencia. Por el contrario, el hombre puede realizar su felicidad en
cualquier estadio de la civilizacion. Todas las formas de sociedad son
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igualmente legitimas, tanto las perfectas como las imperfectas; todas son
fines en si mismas y no meros estadios en el camino hacia algo mejor. Y
quien se encuentra a gusto y es feliz en uno de los estadios inferiores tiene
perfecto derecho a permanecer en éL” (pp. 218-219). En sus Ideen,
Herder ensanchard el numero de pueblos de la  historia, interesado
seguramente ya mas en poner de relieve su ideal de Humanitat
(tomo XIIl, pp. 154-165) que, como en 1774, en trazar una filosofia de la
historia propiamente dicha, que se construye a la fuerza como una
justificacion de Europa. Asi, se abrird al mundo isldmico y a los pueblos
del Asia oriental. Todo lo positivo que pueda parecer este avance se ve
empafiado por la pérdida de peso de su idea de que cada época realiza su
felicidad en si misma, vinculandose lentamente a postulados procedentes
de la ética racionalista. Desde ahora, para él, un acontecimiento producird
tanto bien verdadero y permanente cuanta mayor razén haya en él. En
esto tendria que ver su evolucidn humanista y su sensible giro hacia la
llustracion. “La descripcion de las culturas asiatico-orientales no ha sido
en él, precisamente, un acierto. Justamente trabajé en esta cuestion
empleando en abundancia las rigidas y exteriores categorias de la
llustracion, como eran la barbarie, el despotismo, las artes Cutiles, las finas
ciencias, la ruda obstinacién, etc., lo cual no era, ciertamente, amable para
los  mongoles. Aqui fallaron las dotes de penetracibn  simpatica
{Einfuhlung) de Herder.” (Meinecke, p. 364) No hay mas que ver las
“flores” que dedica a mongoles, chinos, japoneses, tibetanos y tartaros
(tomo XIIl, pp. 215-221). No obstante, a la cultura india le concederd una
atencion mayor y mas benigna (India, al menos, formard parte de la zona
de “schdngebildete  Volker” -tomo  XIII, pp. 221-228-), aunque su
exaltacion de la misma tenga mucho que ver con su gusto por lo poético y
lo exotico. Serd en este momento cuando aumente su tendencia a entender
la historia de la humanidad como una pura historia natural de las fuerzas,
inclinaciones y acciones humanas; para ello, dejard de lado su blsqueda
del plan secreto de la Providencia asi como su “filosofia de metas finales”
para preocuparse mas de tratar los fenémenos histéricos como productos
de la naturaleza. Esto, sin duda, entrard en contradiccion con su nueva
tendencia racionalista. A la vez, abundard& en sus teorias sobre la
influencia del clima en el caracter de los pueblos. El entorno climatico y
geogréafico condiciona a los hombres fisica y mentalmente: asi se
formardn las razas, que ya mantendran unos rasgos concretos ¢le forma
permanente. El caracter (jla raza!) de un pueblo es el que le da su historia
y no la historia la que da tal caracter. Naturalmente, Europa por su
geografia y clima cuenta con wuna vida genuinamente histérica mientras
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que el resto de civilizaciones carecerian de progreso histérico y serian,
en buena medida, estaticas. La solucion de la contradiccion entre la
importancia de la naturaleza en la historia y la importancia de la razon,
vendra de la mano de su concepto, ya apuntado, de humanidad, que se
encuentra en germen en 1774 y que en las ldeen aparece ya como soporte
de la construccion del mundo histérico en Herder. El sentido y la meta de
la evoluciéon histérica sera a partir de ahora la realizacion de la
humanidad; ésta seria el rostro visible de Dios sobre la tierra; Dios
empezard a ser percibido no tanto detrds de la naturaleza como detrds de
la humanidad. La vida humana ird hacia tal humanidad, y asi este
concepto {Humanitat) ird sustituyendo al de naturaleza, pues se mostrara
cémo el hombre va desarrollando su intelecto y penetra en un proceso de
perfectibilidad encaminada a alcanzar el “ideal de humanidad.” (Roldan,
p. 65). Cada época, cada individuo, cada pueblo no son sino despliegues
de esa meta a conseguir que es el ideal de humanidad.

Poco antes de la aparicion de su Uber die Sprache (1808), entre
1805 y 1806, F. Schlegel impartira unas clases sobre historia universal en
la école supérieure de Francia en Colonia. El hecho de que, como sefiala
J.J. Anstett, tales clases s6lo vieran la luz como publicaciéon en 1829, hizo
que su influencia en el mundo romantico se viera muy restringida
(Schlegel, 1960, p. LXXVII). No obstante, las inquietudes del autor
acerca del tema perdurardn en el tiempo, como lo demuestra el hecho de
que en el afio 1828 brindase en Viena otra serie de conferencias sobre
filosofia de la historia (Schlegel, 1873). Las diferencias entre ambas no
son excesivas. Sus mayores esfuerzos se hardn para tratar de profundizar
y ampliar el sentido y la trascendencia del mensaje implicito en la
revelacién cristiana, desarrollando y extendiendo a la vida entera la
filosofia cristiana que ya aparecia en embrién en las conferencias de
1805-1806 (1960, p. LXXII). En la filosofia de la historia de Schlegel, el
verdadero objeto de la historia es el desarrollo de la moral (a él
pertenecen la religion y la politica) y no el progreso de las ciencias,
las artes o la técnica (que pertenecen a la  historia universal sdlo
indirectamente porque no abarcan al hombre en su integridad sino en su
vertiente intelectual; 1960, p. 3). La filosofia y la poesia si que estdn en
relacion, en tanto en cuanto se refieran a temas religiosos o politicos. La
historia universal es una explicacion del origen {Entstehung) de Ila
humanidad; no de la primera creacion {Erschaffung) del hombre sino de
la primera instruccion {Ausbildung) del mismo y de sus leyes de
desarrollo. La historia universal ha de sacar a la luz esas leyes; por ello,
su método es mas filosofico y cientifico que artistico y se aproxima a la
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filosofia mientras que la historia particular (,spezielle Geschichte) se
aproxima mas al arte (1960, p. 4). Las citadas leyes serdn pues la meta de
la historia universal. La explicacién del comienzo del género humano al
igual que la de la condicién actual que se puede producir s6lo a partir de
la historia universal son so6lo consideraciones colaterales. La historia
universal cuenta con dos partes: una antigua y otra nueva. Una época se
une a otra pero esta cadena no prosigue ininterrumpida; asi, si nos
remontamos en la historia Illegamos a momentos que nada tienen que ver
con nosotros y la cadena se pierde al final en la oscuridad y en el terreno
de lo fabuloso, de forma que la historia mé&s antigua en realidad no tiene
casi ninguna relacion con nuestra condicion actual. La historia mas
antigua estaria aun préxima a la naturaleza: en ella, habria que incluir la
historia de oriente. Estudiar la transiciéon entre la historia de la tierra y la
historia de la humanidad obligara al historiador a llevar a cabo wuna
historia fisica y geografica de la humanidad, antes de referirse a los
primeros pasos culturales del hombre. Ese estudio dard como resultado el
que muchas naciones salvajes, como los tértaros, los escitas, los etiopes o
los indios de América del norte estén mas cerca de la “fisica” (historia
natural) que de la historia. Ellos constituyen la frontera entre lo historico
y lo natural. La India serd el primer ambito que caiga del lado de Ila
historia y ello se deberd a haber sido, segin Schlegel, el primer pueblo
que contaba con wuna formacion, con wuna Bildung (1960, p. 18). Por
supuesto, la nueva historia, que empieza con Alejandro, es la historia de
Europa (1960, pp. 5-6).

En ambas versiones de la historia universal, encontramos la
conviccion de que la historia apunta hacia Europa; con todo, ninguna de
las dos encajard& ain en una critica demoledora del otro atrasado, que
permita plasmar el avance propio. Si bien se podria achacar esta
“benevolencia” a la ambigiedad de Herder y a la precariedad de Schlegel,
parece mas acertado apelar a la propia indefinicion de la historia como
discurso histérico, algo que so6lo se materializard con Hegel. Tanto Herder
como Schegel forman parte del caldo de cultivo en el que se iba a gestar
la creacién hegeliana; sin embargo, su maquina dista mucho de ser
precisa. Su entusiasmo por la India (o, a veces, por “oriente” in toto), en
el que pesan fuertemente las blsquedas romanticas, supondra una
contradiccion  respecto de las premisas teleolégicas que implica la
historia, como tal, y los imperativos de sus estadios evolutivos. Ahora
bien, en ambos se percibe una salida a tal contradiccion. Herder permitird
ofrecer un valor a la India como consecuencia de su belleza y su
exotismo, mientras que Schlegel lo haré situando alli su LJroffenharung.
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El resultado es altamente confuso; sin embargo, podemos concluir que el
entusiasmo por la India, sea en su vertiente literaria, filoséfica, artistica,
musical, etc.,, no es, a diferencia de lo que sefiala Edward Said (1994,
pp. 145-166), un motor que trabaje en el pensamiento y en el subcons-
ciente de Europa para sojuzgar al otro indio. A lo sumo, aportard piezas
para ese motor, pero nada mas. El “motor” mediante el que occidente
taxonomizara a oriente, lo representard, lo pondrd voz, lo ridiculizara, lo
mostrara como irracional frente a lo europeo, lo mostrara como una
amenaza y, a la vez, como un “nifio” incapaz de valerse por si mismo...
es decir, usando términos de Said, el motor del orientalismo sera la
historia (Piedras Monroy, 2003). En los casos de Herder y Schlegel, lo
que define el relegamiento de la India respecto de “occidente” no es el
carcter de su cultura, por la que, en distinta medida, ambos autores
sienten gran entusiasmo, sino la posicion que ellos atribuyen a dicha
cultura en la cadena ma&s o menos “progresiva” histérico-universal cuyo
fin es la cultura europea. La reflexion romantica sobre la historia
universal serd la Ultima en plantear contradicciones hacia la India porque
su sesgo literario le llevard a amarla, mientras que su sesgo histérico le
lleva a desdefiarla. Con Hegel, se acabardn las dudas. Hegel sienta las
bases tedricas del discurso histérico, disefia una filosofia de la historia de
la que han bebido hasta la actualidad la mayor parte de las corrientes
historiogréaficas, que arrastraran por ello todas las rémoras de ese
discurso; entre ellas, cdmo no, el etnocentrismo.

Dentro del esquema teleolégico de la filosofia hegeliana de la
historia, la posicion de la India no puede ser mas precaria; asi, en sus
Vorlesungen Uber die Philosophie der Geschichte, Hegel practicarda la
demolicion de todo lo positivo que pudiera tener la India. En su opinion,
s6lo la ebriedad de los descubridores del universo intelectual, religioso vy
artistico indio (Herder, Schlegel, Novalis, etc.) habia sobredimensionado
la burda naturaleza del mismo. La India, para Hegel es un mundo de
supersticion en el que no domina otra cosa que la ensofiacion y la
esclavitud (1986, p. 208). Sus reflexiones al respecto han de ser
entendidas, sin embargo, como una respuesta al entusiasmo indico y
suponen el cierre definitivo del mismo. 1) En primer lugar, arremeterd
contra el atractivo de la India, en todos sus ambitos: contra la supuesta
belleza de la India; de ella, dird que es semejante a la de las mujeres, por
tanto, una belleza para nervios débiles, incapaces de afrontar asperezas,
rigideces o resistencias; s6lo podra llevar a la depravacion (1986, pp. 175-
-176); contra los elementos mas queridos del Romanticismo: asi, sen-
tenciaréa que la poesia india carece de moralidad y de libertad (p. 198) o
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pondrd el episodio de Nala y Damayanti del Mahabharata, tan amado
por los romanticos, como ejemplo de ritualismo burdo (p. 190); en su
Asthetik  apareceran  ampliadas  todas  estas  opiniones. Ni  siquiera
Sakuntala se librard de la quema (1986, tomo 13, p. 438); y contra el arte
y la ciencia indios (p. 199). 2) En segundo lugar, ird contra el propio
entusiasmo romantico, tanto en sus premisas como en sus nombres:
atacard la idea de la India como cuna de la humanidad. De partida, situara
a China como primer paso, aislado (tan aislado como la Jndia), de la
historia universal; dirigird invectivas, mas o menos encubiertas, a los
principales nombres del entusiasmo. Frente a Herder, se ensafiara contra
la figura del brahmin; frente a F. Schlegel, quitard valor a la lengua
sanscrita 'y negarda la teoria de la expansion india; frente a Goethe,
humillard la supuesta “belleza india” y atacarda a la poesia sanscrita; frente
a Schelling, afirmard que el panteismo indio es una supersticion, es un
panteismo de la representacion o de la fantasia que nada tiene que ver con
el panteismo filoséfico occidental; por otro lado, la mitologia india no
seria sino un exceso de la fantasia, una ensofiacion propia de perturbados
etc.; se revolverd contra la religion y la filosofia indias; insistiendo en la
idea de que en India la Religibn no es mas que ensofiacion. Los indios
divinizan lo finito degradandolo, convirtiéndolo en absurdo y profano
(asi, acaban adorando a monos... p. 177); y lanzard toda la artilleria
contra la figura del brahmin. Los brahmines alcanzardn su poder soélo
mediante la negacion de la propia existencia; en su grado supremo esta
negacion consiste en tener la sorda conciencia de haber abolido toda
sensacion y toda voluntad (a través de espantosos ejercicios ascéticos). La
ascesis serfa, para Hegel, una especie de “puerta a la perversién”, pues
adquirir el status de brahmin supone, en buena medida, tener licencia para
dar rienda suelta a los mas siniestros manejos: usurpan el papel de los
dioses y se hacen tratar como tales; estdn privilegiados ante la ley (no
pagan impuestos y reciben los préstamos con el interés mas bajo) y ni
siquiera son considerados responsables de sus crimenes; por duras que
sean las penas, el brahmin nunca corre peligro y puede delinquir a
capricho; las leyes permiten incluso dar falso testimonio si sirve para
salvar a un brahmin en un juicio; son totalmente inmorales (se dedican tan
s6lo a comer y a dormir) ademas de unos pervertidos que toman mujeres
y las dejan a su antojo; cuando algo no estd prohibido, se dejan guiar por
sus impulsos; “alld donde intervengan en la vida puablica se mostraran
siempre codiciosos, fraudulentos y lujuriosos.” (p. 199); son mezquinos:
se comportan con humildad con aquéllos a los que temen y hacen pagar
luego a sus subordinados; las ofensas contra ellos (principalmente
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rituales) se pagan con castigos truculentos (introduciendo en la boca del
reo, un hierro fundido o aceite hirviendo, etc.); su vida se estructura
alrededor de wun ritualismo enfermizo del que Hegel destaca la escru-
pulosa reglamentacion que han de seguir para hacer sus necesidades...
etc. El filésofo es perfectamente consciente del peso de su ataque a los
brahmines. En su punto de mira estd el entusiasmo de Herder, que tantos
“adeptos a la India” habia ganado. Herder se habia convertido en wun
“brahmin cristiano” con sus Gedanken einiger Brahmanen\ fustigando la
figura del brahmin, Hegel vencia a la vez en varios frentes. 3) En tercer
lugar, Hegel se posicionard contra los indios, en general, como pueblo
abyecto e inane (pp. 197-199). Para Hegel, los indios carecen de
inteligencia y de capacidad de reflexion; por ello no pueden distinguir
entre objeto y sujeto; carecen de moral; no son conscientes de que
mienten, por ello sus relatos no ofrecen ninguna confianza (hasta sus
leyes permiten la mentira); carecen de cualquier humanidad: tienen
hospitales para animales mientras que las personas se mueren por las
calles; son unos desalmados: hacen por no pisar a las hormigas, pero son
indiferentes ante alguien que se estd muriendo; “Entre los indios - dice un
inglés - no conozco a ninguno que sea honesto. Los niflos no tienen
ningln respeto hacia los padres; el hijo maltrata a su madre.” (p. 199);
practican los sacrificios humanos y el infanticidio; los indios ni siquiera
llegan a la categoria de seres humanos (!!!) pues ni tienen deberes
humanos ni sentimientos humanos... s6lo deberes de casta. En India no se
conoce nada que se parezca al altruismo: las castas superiores rechazan
los contactos con las inferiores (p. 185); todo en India estd petrificado vy,
sobre esa petrificacion, domina la arbitrariedad: alli no existen ni
moralidad ni dignidad humanas sino que se imponen las malas pasiones;
“el espiritu anda errante por el mundo del suefio y lo mas elevado es la
aniquilacién.” (p. 185)... etc. 4) En cuarto lugar, Hegel estard contra la
idea de que la India haya transmitido cultura alguna. La India estd mas
cerca de la naturaleza y el salvajismo que de la cultura. Si bien
aparentemente los indios habrian aportado algo a las relaciones histéricas
universales, como el que el sanscrito sea la lengua sobre la que se funden
el latin, el griego o el aleméan, esa relacibn no pasaria de ser una mera
extension  “natural” de unos cuantos pueblos. Si en efecto los indios
hubieran tenido un desarrollo y tuviéramos pruebas de que lo hubieran
exportado a occidente, ese traslado seria tan abstracto que lo mas
interesante del mismo seria ver cémo lo han reconstruido en occidénte y
lo han transformado en algo concreto; lo mejor que se podria hacer es
olvidar los elementos indios del mismo. Esa expansién sanscrita seria un
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fendmeno prehistérico, mudo, sin hechos, es decir sin acciéon politica (y
es que los indios nunca han conquistado nada sino que se han limitado a
ser invadidos) (p. 178). La mayor proximidad a la naturaleza que a la
cultura se percibe también en que todo lo condiciona el nacimiento, que a
través del sistema de castas somete a buena parte del pueblo indio a la
més degradante servidumbre (pp. 180-181). 5) En quinto lugar, desple-
gara la idea de la anulacién de la India mediante la negacién de su
historia: al contrario que China (que cuenta con una historia muy precisa)
la India no tiene historia como historiografia. Y no la tiene porque
“requiere intelecto {Verstand), la fuerza para liberar el objeto para si y
concebirlo en su relacion inteligible. Para la historia, seran por ello aptos
aquellos pueblos que llegan a la conclusion y parten de la premisa de que
los individuos se entienden como existiendo para si, con conciencia de
si  mismos.” (p. 202) Los indios son incapaces de desplegar una
historiografia  (Geschichtsschreibung) porque mientras que el nacimiento
les asigna una determinacion sustancial, su espiritu es elevado a la
idealidad, de forma que sufren la contradiccion de que la determinacion
inteligente se vea disuelta por la idealidad, a la vez que esta idealidad se
ve rebajada hasta la diversidad sensible (p. 203). Para ellos, todo lo
ocurrido se volatiliza en suefios confusos.

“No se puede preguntar a los indios sobre lo que nosotros
denominamos verdad y veracidad histéricas, comprensién razonada y plena de
sentido de los acontecimientos y fidelidad en la representaciéon. Se trata, en parte,
de cierta irritacion y debilidad de los nervios, que no les deja soportar ni
comprender de forma sdlida, pues tan pronto como comprenden, su sensibilidad
y fantasia lo tergiversan en wun suefio enfebrecido; y en parte, se trata también de
que la veracidad es lo contrario a su naturaleza, pues ellos mienten de forma
premeditada y a propésito, en aquello que conocer mejor. Dado que el espiritu
indio se halla en ensuefios y flotando, en un disolverse abnegado, para ¢él,

también flotan los objetos en imagenes irreales y desmesuradas” (p. 203)

Hegel escruta pues, sin pudor, la entrafia del espiritu indio y
deduce las claves que explican la carencia que tiene la India de obras
historiograficas. Pero va mas alla&. La India no tiene historia como
acontecimientos; es decir, en la India, no pasan cosas y esa carencia es
basica, segin Hegel, para entender su falta de conciencia y las
consecuencias que esto trae aparejadas.

“Para un pueblo, la historia es siempre algo de mucha importancia

pues, a través de ella, llega a tener conciencia del curso de su espiritu, que se
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expresa en leyes, costumbres y hechos. Las leyes, igual que las costumbres y las
instituciones son lo permanente, en general. Ahora bien, la  historia le da al
pueblo su imagen en wun estado (Zustand), a través del cual se le hard objetivo.
Sin  historia, su existencia temporal ser& en si sélo ciega y un juego de
arbitrariedad que se repite en formas diversas. La historia fija esta contingencia,
la hace estable, le da la forma de generalidad y pone asi la regla para ella y
contra ella. Es un miembro esencial en el desarrollo y la determinacion de la
constituciéon, es decir, de un estado (Zustand) razonable, politico; pues es la
forma empirica de crear lo general, en tanto que establece una perdurabilidad
para la representacion. Dado que los indios no tienen historia (Geschichte) como
historiografia  (Historie), carecen de historia como hechos (res gestae), es decir,

no han logrado formar un verdadero estado (Zustand) politico.” (pp. 203-204).

Como consecuencia de esto, la India carece de documentos
(cimiento fundamental en el que se apoya el discurso histérico hegeliano).
La fantasia india mezcla todos los acontecimientos con hechos fabulosos;
por ello, atribuyen cifras enormes a los afios de reinado (a veces, con
significado astronémico; otras, por pura arbitrariedad) y asi encontramos
reyes que han gobernado setenta mil aflos o mas... aparecen listas
innumerables de reyes, mezcladas con encarnaciones de dioses, etc. Por
otro lado, los datos de los libros sagrados son pocos y arbitrarios, lo que
sumado a la costumbre india de la mentira y a las constantes
interpolaciones en los relatos (incluso la propia intromisién del escriba
dentro del relato), les hace incapaces de producir documentos utilizables
en la escritura de la historia (pp. 204-205). Por tanto, 6) en sexto lugar,
sostendra que sOlo resultardn fiables aquellos testimonios (documentos)
sobre la India que no hayan salido de manos indias; con ello, esta
saludando el legado clasico, los informes de escritores musulmanes vy,
como no, los producidos por los europeos. La India, segin Hegel, habra
de ser representada completamente y, por ello, el orientalismo (en el
sentido saidiano del término) serd la unica via para conocerla: los indios
son incapaces de apreciar su propio legado cultural y, por ello, seran los
ingleses los que les ensefien a hacerlo ( p. 199); los ingleses ponen todo su
empefio y toda su ciencia en poner orden en el caos de lo indio, y s6lo su
representacion sera valida, pues los indios no pueden producir nada de lo
que uno pueda fiarse. Naturalmente, tal representacion asumird todos los
clichés y topicos que se han vertido sobre la India histéricamente: desde
la primera pagina, afirmara Hegel el caracter estatico de la cultura india vy,
en adelante, de forma mas o menos explicita lo repetira a lo largo del
texto; se trata, sin duda, de una vieja deuda de las fuentes clasicas

Faculdade de Letras i Universidade de Coimbra



Pedro Piedras Monroy

(p. 174); india contard& con un despotismo sin principios, creado por el
sistema de castas: el mas arbitrario, el peor y el mas deshonroso, pues alli
la tirania constituye el orden mismo y no hay ningln tipo de amor propio
que pueda equipararse con la tirania por medio del cudl pudiera rebelarse
el animo. “Sélo queda el dolor corporal, la privacion de las cosas maés
necesarias y del placer que contiene una sensacién negativa contra la
tiranfa.” (p. 202). En general, los reinos, producto del sistema de -castas
estdn  sujetos constantes intrigas palaciegas en las que los valores
principales son la astucia, la violencia y la tirania. En ellos, la autoridad
surge del temor que inspira la violencia y el principe habrd de conducirse
con completa desconfianza respecto de sus allegados. Donde habria de
haber politica hay so6lo luchas continuas y sin objeto. Todo son intrigas y
levantamientos; a menudo entre padres e hijos (pp. 206-207); India tendra
siempre un papel pasivo que hard que sea conquistada, una y otra vez, sin
jamas conquistar nada (p. 178). 7) Finalmente, Hegel llegara a la
asuncién del ideal occidental,, sélo Inglaterra llevard a India un poco de
cordura, racionalidad y tolerancia. Hegel identifica en India lo inglés con
lo europeo: “En los dltimos tiempos casi toda india estd sometida a los
europeos (“/« neueren Zeiten ist fast ganz Indien den Européern
unterworfen worden”, p. 205); por tanto, aun siendo aleman, justifica y
legitima plenamente el imperialismo y el colonialismo a través de su
teoria:

“Los ingleses, o mas bien, la Compafila de las Indias Orientales, son
los seflores de la tierra, pues el destino necesario de los reinos asidticos es ser

sometidos por los europeos (...)” (p. 179).

Esa serd la baza que perdi6 Edward Said en su Orientalism al
dejar de lado el estudio del orientalismo aleméan y, con ello, al no incluir a
Hegel en su teoria. El autor palestino podria haberse evitado el alud de
criticas que le llovié por esta inexplicable prescindencia del caso aleman
(Clifford, Windschuttle) con tan so6lo haber intentado un recorrido como
el que nosotros hemos trazado en este ensayo. Ahora bien, hacerlo le
hubiera obligado a redefinir su obra y su propio concepto de orientalismo,
que ahora tendria que haber buscado su nlcleo y sus huellas no ya tanto
en la filologia, lexicografia, geografia, politica y literatura sino en |la
disciplina que lo fundamentaba de forma mas radical: la historia.
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