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INTRODUCCION

A lo largo del siglo XX Occidente experimentaria una ruptura con los ideales de la
Ilustracion, mismos que impulsaran, afos atras, las revoluciones sociales y econdmicas que
se presumia habian restablecido la libertad y desarrollo al ser humano — arrebatadas por la
iglesia y la monarquia desde la época medieval. Las diversas crisis mundiales surgidas en
este periodo serian clara evidencia de la falibilidad de aquellas, premisas racionalistas que
se sostenian como fundamentales para el progreso humano — la ciencia y la razon, el
individualismo y la productividad, se mostraban insuficientes para otorgarle al ser humano
una autonomia y armonia auténticas (Fromm, 2013). No obstante, el pensamiento
Occidental no estaba en realidad desprovisto de alternativas para otorgar al ser humano una
visidn propositiva ante tal panorama pesimista; tanto la tradicion filoséfica como
psicologica lograban dar pasos fuera del pesimismo — con respecto a la secesion del
positivismo ante las grandes guerras mundiales y alienaciones industriales — al exaltar un

activismo experiencial como nuevo despliegue y desarrollo de las capacidades humanas.

Por su parte, el pensamiento Oriental habia sefalado este giro hacia ya siglos,
sugiriendo un abandono de la intencion aprehensiva del intelecto para con el mundo, hacia
una inclinaciéon mas bien participativa, activa y espontanea del mismo, lograda en su
unificacion con la experiencia intuitiva (Suzuki, 2006). Lejos de desentenderse de aquellas
filosofias, las nuevas postulaciones del pensamiento existencialista y humanista de
Occidente coinciden de manera esencial con ellas. Al evolucionar ambas tradiciones,
Oriental y Occidental, desde premisas diferentes: desde el entendido de la esencia del
mundo, y desde el entendido sobre la condiciéon humana, respectivamente, sus conclusiones
llevan a ambas a resaltar a la experiencia intuitiva y al acto espontaneo frente a la

hegemonia ya futil de la razon pura.

Sin embargo, la tradicion del pensamiento psicoldgico, siendo la psicologia una
disciplina hija del naturalismo cientifico — cuyo nticleo epistemoldgico estd precisamente
permeado por aquella intencion aprehensiva del intelecto, de la manipulacion y posesion
(no participacion) de los objetos del mundo — se aletarga en su reconocimiento de esta
situacion de cambio, tanto en sus manifestaciones tedricas como vivenciales, y asimismo en

su participacion del nuevo advenimiento tedrico que rompe con la “exclusividad cientifica”.



Nuestra disciplina se muestra titubeante en su reconocimiento de las alternativas que van
mas alla del entendimiento modernista (Gergen, 2001), para trascender la sumision de la
totalidad humana ante la mera razon, cuyos limites tanto la filosofia como la historia y la

misma ciencia habian estado poniendo de relieve desde principios de siglo (Barrett, 1990).

En aras de subrayar la importancia de este giro y sus implicaciones, para el
pensamiento psicologico, nuestro menester a través de la tradicion Oriental y Occidental
resulta claro: recuperar un entendimiento que nos sirva de guia para facilitar comprender
dicha alternativa en nuestra propia disciplina — a través de su despliegue historico y
vivencial — ; en su papel como paso evolutivo consistente con el desarrollo de estas
tradiciones, y las consecuencias que conllevaria para la practica de la psicologia como
disciplina humanista, ya no meramente “cientifica”. Finalmente, como ya decia, no es que
el pensamiento Occidental, tanto de la tradicion filos6fica como psicoldgica, carezca de
estas postulaciones — sobre los limites de la razén, sobre lo espiritual y sobre lo humano —
sino que su importancia no ha sido todavia comprendida en su totalidad. Hemos de indagar
en su surgimiento, su asimilacién y practica, desde instancias diversas, para enriquecer
nuestro entendimiento de las mismas y comprender cabalmente el lugar que ocupan

también en nuestra propia disciplina.

La dimension “espiritual” es un topico al que la psicologia volco particular interés
en sus inicios — siendo la experiencia religiosa uno de los fendmenos centrales en la obra
de pensadores como William James y demas personajes sumamente importantes en la
fundacion del pensamiento psicologico (Wulff, 1997). Los simbolos y valores que las
personas regularmente otorgan a diversas practicas, relativas a su entendimiento de “lo
espiritual” — que utilizan como guia para realizar un despliegue significativo de sus vidas,
en cuanto a su sacralidad (Eliade, 1987) — desde siempre han sido elementos abundantes y
emblematicos para la vida humana (Hood, Hill & Spika, 2009). De tal modo resultara
inmediatamente comprensible la importancia que esta dimension tuviera para la disciplina
psicoldgica; no obstante, daremos cuenta de razones de mayor peso para justificar esta

inquietud por el tema.

Actualmente se ha manifestado un aumento en el interés del publico por las

religiones, en aras de realizar una busqueda de “lo espiritual” (Wulff, 1997), siendo



precisamente el uso contemporaneo del término referido como una especie de busqueda,
como un logro o meta a cumplir para aliviar el sentimiento de vacio posterior a aquella
ruptura ideoldgica de la que dijimos sufri6 Occidente. La renovada visioén de “lo espiritual”,
realizada por el pensamiento postmoderno, reconoce la direccion de tal “busqueda” como
referente principalmente al espiritu humano, siendo que “da expresion al ser que esta en
nosotros” (Roof, 1993, citado en Wulff, 1997, p.7) — posicion muy ad hoc, como dijimos,
con la postura humanista en psicologia. Precisamente el paso a considerar actualmente seria
el de sustituir el optimismo roto de los ideales del intelecto, por la propuesta de la vision
total del ser humano en su experiencia como persona, un activismo que trasciende la
dicotomia intelectual optimismo-pesimismo. Para dicha propuesta, la implicacién de la
psicologia como disciplina facilitadora — en el proceso individual de desarrollo — resultara
fundamental, interviniendo en el despliegue de consciencia en la experiencia integral del
individuo como persona, superada ya la inclinacién reduccionista del individuo, con un
ideal meramente intelectual. Como daremos cuenta a lo largo de la exploracion conceptual
propuesta, este proceso no es solo alternativo sino consecuente y necesario para el auténtico

despliegue de las capacidades humanas.

En cuanto a la relevancia social del tema, debido precisamente a la ruptura con los
ideales previos que se tenian sobre el progreso — mismos que “alienan” al individuo, en el
sentido de que, en sus idearios sobre la felicidad y la productividad, empujan a éste a su
auto-explotacion, insatisfaccion y desgaste cronico (Fromm, 2013; Han, 2012) — resultaria,
a mi parecer, un tanto paradodjico tratar de justificarnos partiendo del mismo supuesto
positivista de progreso social a través del trabajo intelectual y académico. Precisamente la
idea que permea el presente proyecto es una de progreso como despliegue y como hecho,
no como meta a través del mérito (intelectual, social, econdomico, etc.) — lo cual cobrara
mayor sentido a lo largo del recorrido conceptual que se plantea — y por tanto la
justificacion del mismo yace, mas bien, en la riqueza que pone al alcance del lector, como
ejercicio reflexivo y exploratorio. En otras palabras, el reto y la ampliacion del
entendimiento sobre lo espiritual, lo humano, y la intervencion esencial de /a psicologia en
esta dimension, que le ofrece esta breve exploracion al lector es ya en si misma una ventaja
que justifica su realizacion y revision. Es tal cual un despliegue de progreso, tanto de su

autor al buscar la informacidn pertinente y unificarla en los puntos clave — logrando su



convergencia para una practica exposicion y asimilacion de la misma — para dar mas
riqueza y detalle a las conclusiones que desde esta introducciéon hemos hecho patentes (y,
por supuesto, otras un tanto mas sofisticadas, que requieren la comprension de los detalles
del proyecto); como del lector en su ardua y paciente labor al realizar dicha exploracion de
mano del autor, tratando de asimilar el conocimiento vertido y acrecentando é1 mismo, en

su propia experiencia, el alcance de las conclusiones alcanzadas.

Inquietudes personales

Desde un momento relativamente temprano en mi trayectoria como estudiante de
psicologia, surgié en mi una inquietud por conocer el verdadero alcance de los poderes
explicativos de la ciencia, debido principalmente a las consideraciones tan solemnes que su
quehacer inspiraba en mi facultad. Se hacian evidentes no solo en las alabanzas
promulgadas por mis profesores, sino también en las actividades académicas que
privilegiaban a toda practica que pudiera asociarse publicamente como “cientifica” —
suprimiendo por ende a toda postura que, al contrario, resultara exotica y extrafia para las
nociones convencionales. Este caracter de “cientifico” se exhibia como prerrogativa en el
proceder de la mayoria de los profesionales con los que tenia contacto dia a dia,
funcionando como elemento preponderante en la validacion de cualquier iniciativa — “jhaz
ciencia!” promulgaban los académicos por los pasillos'. Un afilado machete para blandir
contra la maleza “pseudo-cientifica”, cuya abundancia — tan vergonzosa para las respetables
opiniones de algunos académicos — constituia la selva oscura en la que estaba sumergida
nuestra profesion. Asi pues, resultaba comin — al menos durante los primeros semestres,
moldes para nuestros tiernos criterios — descartar inmediatamente aquello que no encontrara
sencilla conciliacidon con esta filosofia. Asimismo y a mi parecer, ésta poco fomentaba el
gjercicio especulativo y critico en el alumnado, tan adecuado para la promocion de la
innovacioén y el progreso, espiritus inermes ante aquel “tabl’” que aleccionaba cualquier

decision aventurada lejana al método predilecto.

Mi indagacion se veia impulsada precisamente por aquella segregacion de posturas

carente de claro fundamento, el que me resultaba critico encontrar, pues el caracter

1 . . , .

Chusco suceso ocurrido al encontrarnos en los pasillos y enterarle a aquella Dra. que habia abandonado mi
anterior proyecto de neurociencias y me encontraba trabajando en el presente proyecto sobre mistica y
filosofia y su relacion con la psicologia.



intelectual que se fomentaba en la facultad me parecia represivo y desalentador, al destinar
puntos de vista alternativos, por ende fértiles, a la sombra de la ironia y la caricatura,
nulificando cualquier valor que pudiera procederles y constrifiendo asi nuestras
posibilidades de entendimiento y ejercicio, de integracion y evolucion, al anclar la esencia

de la profesion a una unica perspectiva.

Aquel escenario conformaba para mi una barrera tanto intelectual como
institucional, muy dificil de sobrepasar en mi estatus de alumno, no mas agudo pero
tampoco menos avido de conocimientos que mis demas compafieros, dado que, al menos en
mi caso, aquella ideologia casi hegemonica resultaba insuficiente para satisfacer mi hambre
por entendimiento, que se encontraba atn burbujeante. Sin desvalorizar ni dejar de lado el
respetable trabajo y éxitos de las practicas bien habidas en mi facultad, me parecia absurda
la impetuosa y aun a veces desdefiosa exclusion que cada postura ejercia hacia otra,
desinteresados y al parecer también incapaces de entablar un didlogo enriquecedor. Siendo
cada una ejemplo de caminos alternativos de los que la versatilidad y apertura de la que
tanto se jactaba la ciencia de exaltar (Sagan, 2005), me parecia sumamente extraio que,
como presuntos representantes del “espiritu cientifico” y universitario, no diéramos buena
cuenta de los respectivos conocimientos y éxitos de cada extension del entendimiento que
surgiera dentro del terreno tan fértil de la psicologia — minimamente dar cuenta de su
existencia de forma seria, cuestion que la negligencia de la que yo era testigo dejaba

intacta.

Como resultado de esta negativa a la tolerancia — de la negligencia desde los
partidarios de la ciencia y la razon —, precisamente tornaron aquellas perspectivas
alternativas su espalda a cualquier apelacion al discurso racional, erigiéndose ellas mismas
como poseedoras de un misterioso tesoro inapelable para cualquier formulacion
racionalista, dando por sentada su intencion reduccionista y su total inutilidad — “estds
mucho en la azotea” se le advertia a cualquiera que intentara aproximarse con “el intelecto”
hacia dichas perspectivas®. El gremio del método cientifico luchaba cotidianamente contra
el de la experiencia mistica; quienes en turno se mofaban de los de la expresion emotiva;

cuyos miembros a su vez miraban con desdén al grupo de la represion inconsciente. Creo

2 . e, , .. . .y
Misma frase se me repitié mas de una vez al participar en dindmicas que exaltaban a la emocion o al cuerpo
por sobre la articulacion, replicando, por supuesto, la misma negligencia — les hacia sombra.



que la imagen de este “campo de batalla” resulta clara y asi sencillo el entender que
motivara mi indagacion, pues razonable también la confusion que para nosotros como
alumnos representaba el que los contenidos de los cursos rara vez guardaran coherencia
entre si, solo siéndolo consigo mismos; tan aislados, eran una serie de islas sin si quiera un
mar que los conectara — haciéndose expresas las demas posturas no como lejanas sino sélo
como absurdas e inexistentes, desvirtuandose en aras de nuestro adoctrinamiento, actuando
nosotros, naufragos sin remedio, marinos mudos al servicio arbitrario de la clase, por

default gandbamos victorias espurias que no eran sino la derrota de todos.

Por mi parte, siempre he sido partidario de la ciencia, considerandola una
herramienta para alcanzar un tipo de conocimiento especifico, siendo la fecnologia uno de
sus frutos principales, siempre en funcion de la voluntad humana; herramienta que se me
mostraba ahora insuficiente, como dije, para apaciguar las inquietudes que hasta el
momento seguian burbujeando dentro de mi; las que me habian motivado a estudiar
psicologia en primer lugar y que me instaban a aproximarme directamente al ser humano
que la manipulaba. La motivacion humana y su condicion eran cuestiones que hasta aquel
momento las clases no habian podido esclarecer para mi en lo absoluto, pues constrefiirlas a
la estrechez de un paradigma soélo lograba desvanecer aquello que yo pretendia
comprender. Fue entonces que me adentré en ciertos temas de filosofia incluidos
someramente en el curriculo, cuya influencia tuvo la suficiente fuerza para despertarme
ante un hecho que anteriormente no habia considerado importante. La exposicion burlona, e
incluso a veces petulante, que los profesores hacian de las demas formas de hacer
psicologia, al afirmar cada vez la exclusividad inexorable del método cientifico, llevaba en
ocasiones tal carga emotiva en su discurso que no parecia éste surgido de la neutralidad
metodica, cientifica, que presumiblemente refutaba con absoluta efectividad a la
competencia — muchos desvios del tan exaltado uso de razoén se me hacian cada vez maés
evidentes en estas criticas. La negligencia exhibida ante estas psicologias marginadas, se
me mostraba como una férrea antipatia hacia lo diferente, poca muestra de versatilidad, o
quizd, como venia diciendo, muestra de una lealtad forjada mas alla de la racionalidad, y
por ende impermeable a cualquier tipo de cuestionamiento. Era ésta quiza la razon por la

cual un abordaje interesado, abierto y cauteloso, hacia dichas alternativas en aras de su
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entendimiento, justificacion e inclusion, no se habia llevado a cabo — al menos a mi

conocimiento.

Impulsado por la inercia reflexiva de algunos de mis profesores menos centrados en
la critica destructiva, comencé a imaginar que para los autores de aquellas, la postura desde
donde partian, que con tanto afan exaltaban, les implicaba mas que s6lo una herramienta
explicativa. Las posturas de sus pensamientos podrian reflejar necesidades de otra indole,
diferente a la cientifica; podrian referir también a un nivel personal y de una indole mas
sutil y de dificil acceso para la pura racionalidad. Resultaria entonces entendible lo
complicado que para ellos significara un desarraigo y posterior lanzamiento hacia la
aventura del cuestionamiento critico de las mismas — lo que claramente observaban en su
competencia académica, a saber, una amenaza. Con estas conjeturas en mente ideé que, si
aquellas lealtades eran lo nico que tenian en comun los diferentes bandos en constante
lucha, arraigadas en la persona de sus representantes dentro de mi facultad, quizé era aquel
fenomeno el que habia de abordar en aras de superar mi entendimiento sobre la psicologia.
Fue entonces que mi tutor me sugirid abordar el tema de lo que para ¢l y un grupo de
profesores de la facultad era denominado como lo espiritual’. Asi, la religion, las
tradiciones filosoficas, la intuicion y los principios que ponen de relieve a la condicion
humana se convirtieron en catalizadores de mi presente proyecto de tesis pues, para lograr
entender el fundamento real de aquellas practicas, o sea la implicacion personal, comin
denominador entre “clanes psicoldgicos”, debia primero preguntarme por la persona, el
acto humano, o como decia que algunos han cufiado, lo espiritual. Mi intento por
aproximarme al entendimiento de este concepto y las implicaciones que encuentra en
relacion con la psicologia, es la tematica que exploraremos en este trabajo, concluyendo en
la propuesta de entenderlo equivalente con /o humano y, entonces, como substancial en el
quehacer de la psicologia. Propuesta que no solamente me parece adecuado identificar
como un entendimiento de /o espiritual como lo humano, para beneficio de esta area; sino

también como un intento de ejercicio incluyente o integrativo del ambito profesional del

3 Como ejemplo, aqui un fragmento del libro biografico del Dr. Sergio Lopez Ramos, académico reconocido
en mi facultad por su trabajo en el area de la psicosomatica, de estrecha relacidn con mi actual tutor de tesis.
Cuando de joven decide estudiar psicologia, su maestro espiritual le comenta: “Estudiala, dominala,
condcela, pero acuérdate que hay otra cosa mas poderosa que eso... que es el desarrollo interno, que es el
espiritu, y que con eso puedes hacer lo que quieras en la vida” (Camarena y Villafuerte, 2010, p.57).
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psicologo, expuesto aqui como aquel cuya esencia es impulsar la realizacion del ser

humano — dejando a las inclinaciones tedrico-metodologicas en segun término.

Preambulos y Advertencias

Sépase de una vez que lo que intentaremos aqui es de hecho describir una cuestion
fundada de manera primordial en /a infuicion y no meramente en /a razon — aun si sea la
segunda el transporte que nos lleve a valorar a la primera. Por ende las siguientes
advertencias, pues me resulta dificil hablar de algo que en principio me es evidente primero
de manera experiencial, y solo después, por medio de la meditacion introspectiva y

bibliografica, como un argumento articulado.

Previo al inicio de nuestra exploracion — como los exploradores conceptuales que
seremos — he de advertir al lector que las ideas que estamos a punto de revisar nos exigiran
olvidar nociones de “sentido comun”, en aras de alcanzar una mejor apreciaciéon de los
hechos historicos que expondré, inspirando asi el deseo de asimilar genuinamente su
contenido, al menos de forma tentativa, permitiendo el beneficio de la duda. Haremos uso
en gran medida de nuestra capacidad para imaginar escenarios y posibilidades que quiza en
principio resultaran absurdas, pero finalmente, y si hemos de tener éxito en nuestra
exploracion, asimilaremos como parte necesaria de la articulacion conceptual en nuestro
abordaje de lo espiritual y su manifestacion en la condicion humana, y en el quehacer

psicoloégico.

En cuanto a nuestra ruta, ésta tendra una disposicion mas bien coherentista y no
necesariamente fundacionalista (Williams, 2001), encontrando fundamento en Ila
coherencia sustancial existente entre las ideas expuestas por diferentes pensadores, en
diferentes ambitos y épocas, mas no en la procedencia por necesidad de unas desde otras —
desde las anteriores hacia las posteriores — como demostracion de su validez. Esto en el
entendido de que nuestras conclusiones no estardn fundamentadas exclusivamente como
una cadena deductiva, ni tampoco seran los argumentos exhibidos totalmente de esta forma;
mas bien, sera reforzada su validez dado el acuerdo evidente entre sus conclusiones.
Nuestro trabajo consistird en la comparacion, didlogo e inclusion — y no exclusivamente la
demarcacion, demostracion y posterior deduccion —, de conclusiones. Partiremos desde la

presentacion del entendimiento de lo espiritual en las tradiciones de Oriente, con el
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Taoismo y en el Budismo, para vincular posteriormente dicha concepcion con lo puesto de
relieve sobre la condicion humana a través de las conclusiones existencialistas de
Occidente; finalmente arribaremos al &mbito de la psicologia para sefialar las implicaciones
manifiestas que este entendimiento inclusivo tiene para con su quehacer. Cada capitulo
incursionard en una de estas tradiciones, realizando en cada parada un ejercicio de
exposicion y conciliacion — o ,fraduccion” por llamarlo de alguna manera — para llevar
desde el misticismo Oriental el entendimiento de lo espiritual, al secularismo existencialista
de Occidente como /o humano, y posteriormente ser capaces de identificarlo dentro del

quehacer psicolégico.

Como ya se va anunciando, a lo largo de nuestra exploracion haremos uso de
muchas y muy diversas ideas, expuestas por muchos y muy diferentes autores, quienes
coinciden en la misma intuicion y detallan més nuestro entendimiento y proximidad con la
misma. Para alcanzar este fin he decidido introducirnos por una ruta no tan sencilla: desde
un inicio exploraremos la mistica y cosmogonia de dos de las mas grandes religiones del
mundo Oriental, para observar de manera cuanto mas directa el ambito de lo espiritual —
me refiero por supuesto a las tradiciones del Taoismo y del Budismo. A mi parecer, la
cosmogonia de Oriente resulta un camino mas amigable de andar en principio, y por ende el
andarlo primero nos facilitard las posteriores exploraciones sobre la metafisica sofisticada
de la tradicion Occidental, pues tendremos para ese momento una idea mas clara de lo que
estamos buscando. Alcanzar este objetivo no s6lo nos serd util para ejercitar nuestra
capacidad de apertura y tolerancia intelectuales, sensibilizdndonos hacia el estilo de
reflexion que debemos realizar si hemos de pretender comprension sobre lo espiritual;
también, por extrafio que pudiera parecer en principio, los conocimientos emergentes en
estas tradiciones seran de suma importancia en si mismos, pues en esta exploracion
fungiran como elementos primordiales para la posterior articulacion de este entendimiento

en filosofia y psicologia.

Nos propongo visualizar nuestra exploracion, de manera metaférica, como lo seria
el pintar una pared; en dos maneras, tanto estratégica como procedimental. En la
estratégica, primero hemos de conseguir el material, o sea la pintura y las brochas, lo cual

representaria las enseflanzas espirituales de Oriente a “plasmar” sobre nuestro



13

entendimiento; luego, hemos de lavar y raspar la superficie de la pared, para asi eliminar
todo sobrante de la pintura vieja, lo cual representaria nuestro encuentro con las ideas de
nuestra propia tradicion Occidental — “limando” nuestros prejuicios acerca de los alcances
de ésta, lo que permitira un adecuado permeado de la pintura fresca por colocar.
Finalmente, hemos de ocuparnos del pintado de la pared, vertiendo nuestros recién
afianzados conocimientos de lo espiritual y la condicion humana, sobre nuestra reciente
asimilacion de las posibilidades de entendimiento y de la practica de la psicologia. La
forma procedimental de entender la metafora con la que propongo identifiquemos nuestra
exploracion, resulta tan sencilla como observar que asi como el pintar una pared requiere
pasar el rodillo varias veces sobre la superficie — de nuestro entendimiento, colocando capa
sobre capa —, de la misma forma nuestra asimilacion y entendimiento del concepto de /o
espiritual se ira constituyendo a través de nuestra exploracion, a través de las diversas
exposiciones que las tradiciones que revisaremos han hecho de él. Por tanto, me disculpo de
ante mano si en ocasiones resultara ser este procedimiento un tanto reiterativo; considero
que ésta es la forma mdas adecuada de aproximar (sucesivamente) nuestro entendimiento

hacia el horizonte de /o espiritual y la condicion humana.

Pues bien, nuestro primer objetivo consistira en hacernos de brocha y pintura, esto
es aproximarnos a las reflexiones que han sefialado hacia el ambito de lo espiritual,
encontradas en la tradicion de pensamiento Oriental. Para alcanzar este logro requerimos de
las disposiciones que exijo arriba, evitando que nuestros prejuicios nos vuelvan negligentes
ante los preceptos misticos de los que parten estas tradiciones para explicitar sus nociones
de /o espiritual — todo lo que a su debido tiempo trataré de sustentar asimismo en términos

mas proximos a nuestra propia tradicion, en nuestra excursion por la tradicion Occidental.

La nocion de ,, b espiritual

En cuanto a “lo espiritual”, observamos que este término sera utilizado en principio
de forma meramente arbitraria y ambigua — o asi estaria justificado el lector en considerarlo
— debido a que la completa realizacion de mi propuesta, para su entendimiento e
implicaciones, ira adquiriendo distincion y uniformidad conforme nuestra exploracion vaya
profundizando, aunque jamas superara la categoria de nocion hacia un conocimiento

propiamente dicho — este ultimo quedara a bien de la experiencia propia del lector. Ya sera



14

mas tarde que entendamos el talante negativo (contrario a afirmativo) u oscuro (contrario a
claro) asociado con este tipo de término, relativo a nuestra limitada posibilidad para
demarcarlo intelectualmente o constreiirlo con el lenguaje explicito; como ya decia el
eminente tedlogo Rudolf Otto: “[esta] incognita no puede enseriarse en el sentido estricto
de la palabra; solo puede suscitarse, sugerirse, despertarse, como en definitiva ocurre con

cuanto procede del espiritu” (citado en Etchebehere, 2011, p.41).

He decidido seguir la sugerencia de Etchebehere (2011) y utilizar el término “/o
espiritual” en lugar de referirme al sustantivo “espiritu” —y a su vez, “lo humano” en
lugar del término “humano” o “humanidad” — pues en su forma como adjetivo
sustantivado evade el problema de referir a una cosa determinada del mundo perceptual que
le represente — lo cual seria equivoco pues, como veremos, estas nociones se entienden
como referencia puramente descriptiva o ilustrativa, sustituto de un concepto propiamente
dicho imposible de adquirir, pues refieren a la dimension constitutiva y manifiesta del
mundo real y del ser humano auténtico®, nociones que seran aclaradas a su debido tiempo.
En un punto especifico tornaremos nuestra mirada hacia la faceta existencialista de la
tradicion Occidental, en donde sustituiremos el término “lo espiritual” por el de “lo
humano” en aras de subrayar un paso de proximidad del entendimiento secular de aquel
con el mistico de Oriente. En ambas situaciones — y aplicable para todos los términos
sinénimos que se expondran en este texto, emergentes en las diferentes tradiciones para
referirse a dicha cuestion — hemos de estar claros de que se hace referencia a la misma

dimension, solo que partiendo desde diferentes principios, motivos y contextos.

Ya estaremos abordando en cada caso particular las caracteristicas y desarrollos
especificos en cada uno, de entre la vasta diversidad de acepciones para referir a aquella
cuyo entendimiento se proyectara siempre hacia el ambito de la experiencia intuitiva.
Conforme vayamos dando cuenta de las diversas tradiciones, entenderemos que es la
necesidad por conocer algun aspecto sustancial del mundo o del sentido del ser humano lo
que impulso6 en cada caso el afan de los pensadores por aproximar su entendimiento a aquel

ambito — debido a problematicas sociales, a inclinaciones altruistas, o a inquietudes

* “Lo espiritual, aunque es real, no es una cosa, no es un objeto entre los objetos sino lo subjetivo y fundante
de la cosa ,hombre"..”, y utilizando términos heideggerianos Etchbehere (2011) agrega: “No pertenece a la
dimension ontica de la esencia, sino a la ontologica de la existencia” (p.42).



15

intelectuales, agotando sus recursos intelectuales y asi finalmente llevandolos a abrazar /o
espiritual por medio de la intuicion del acto espontaneo. Veremos que, intelectualmente, en
aquellos momentos de profunda meditacion, se lograra s6lo un conocimiento concreto que
pondra de relieve aquella dimension, pero ésta estara genuinamente presente solo al nivel
de la intuicion. Dicho agotamiento del pensamiento, al topar con su limite, se observara
como un umbral que cruzar hacia aquella; no se nos presentard como una afirmacion
propositiva, expresa, de la esencia del mundo o de la condicion explicita del ser humano,
etc. Si se alcanza una racionalizacién es sélo negativa, en cuanto a las condiciones que
conforman y por tanto limitan a nuestro entendimiento y sus posibilidades reales para
alcanzar de forma meramente intelectual a /o espiritual y a lo humano — semejantes en
todos nosotros, como especie Unica capaz de lograr conocimiento explicito alguno. Al
asimilarlas y ponerse de relieve aquella nocidén, no obstante su talante negativo y oscuro
para nuestro intelecto, seremos impulsados a “afirmar” de manera vivencial aquello que
realmente somos, lo cual de una sola vez respondid a las inquietudes de aquellos espiritus

aventureros quienes emprendieron en su busqueda.

En nuestra ruta iremos en incremento, yendo desde la tradicion mdas proxima al
entendimiento de /o espiritual como algo ajeno al ejercicio del puro razonamiento, hasta la
mas compleja en su realizaciéon de esta nocion. La primera tradicion filosofica que
abordaremos siguiendo tal ruta, la tradicion Oriental del Taoismo, serd relativamente mas
sencilla de resaltar en este aspecto, pues su pensamiento es inmediatamente dirigido hacia
lo espiritual — los pensadores Chinos aceptaban ya como evidentes las limitantes a las que
el lenguaje humano estaba sujeto, la diosa razon que en Occidente seria mucho mas dificil
de desplazar. Esta casi instantanea relegacion del discurso racional y aceptacion de la
experiencia intuitiva, como lo espiritual, no se daria de manera tan sencilla en las demas
tradiciones que exploraremos. Para los Taoistas, veremos, esta capacidad humana se veia
imposibilitada para determinar el verdadero camino y el verdadero deber que como buenos
ciudadanos habriamos de seguir, o como mortales afanosos de trascender a la inmortalidad.
Exploraremos el primero de los planteamientos referentes a las condiciones para la
aproximacion, entendimiento y participacion de lo espiritual — la descripcion de un
principio desde donde las filosofias Orientales saltan, surgiendo como conclusion de los

preceptos tradicionales, hacia la intuicion y las implicaciones actitudinales que dicha
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realizacion conlleva. Seran estos principios entendidos como una posibilidad de
trascendencia, superando la aprehension intelectual, como un punto liminar de la capacidad
cognitiva hacia la manifestacion intuitiva que insta al movimiento — su asimilacion
auténtica impulsa a trascenderlo ain si implica abandonar nuestras exigencias

tradicionalistas por determinacion conceptual.



I. LA TRADICION DEL TAOISMO

La religion propiamente conocida como Taoismo (o Daoismo) se origina hacia el afio
480-222 A.C. (Wong, 2011) y emerge a lo largo de diferentes etapas, a través del
desarrollo de su filosofia durante diversos momentos historicos importantes para su nacion
de origen, China. Nace de la conjugacion de varias ideas filosoficas de grandes pensadores
clasicos como Confucio, Lao-tzu y Chuang-tzu, quienes se vieron influenciados por la
inercia de la ya milenaria tradicion del chamanismo, existente en aquellas altitudes desde el
ano 3000 A.C. La anterior composicion encuentra su ultimo ingrediente en el auge Budista
(Chan, que abordaremos mas tarde) con lo que ambos alcanzarian la realizacion mas
auténtica en lo espiritual, dado que algunas escuelas del Taoismo habian sido desvirtuadas
para ese momento, ya que esta tradicion habia dado cuenta de aquella dimension desde su
inicio.

El Taoismo es sin duda alguna poseedor de una filosofia muy incluyente. En el
nucleo de su faceta religiosa se mantienen las tradiciones misticas de las épocas chamanica
y clasica, particularmente su cosmogonia y rituales, observada en las practicas magicas y
adivinatorias, y la veneracion a los pensadores clasicos deificados como Lao-tzu (Palmer,
1997). La devocion de los adeptos a esta religion, afines a su tradicion mistica y ritual, se
manifiesta en las diversas ceremonias dirigidas por los monjes expertos en la comunion con
el Tao, quienes han dedicado su vida al estudio del mismo con el unico propdsito de la
unién o sincronia del mundo espiritual que representa, con el nuestro de la materia

impermanente (Wong, 2011).

Los monjes Taoistas, como herederos del chamanismo, entregaron su vida al
estudio del 7Tao y por ende se asumiria son los Unicos con las habilidades vinculatorias con
el mundo de los espiritus. La habilidad del mago Taoista consiste, por ejemplo, en
manipular a los espiritus e inclusive a los mismos elementos, en favor de la demanda
requerida por la persona que ha acudido en su ayuda; también en la practica adivinatoria,
que consiste en observar los patrones de variabilidad del universo, en el 7ao, gracias a su
capacidad unica para percibir y predecir sus movimientos (Wong, 2011). Se sostiene
también la busqueda por la trascendencia o inmortalidad a través del ascetismo, cuyo

entendimiento y practica como formas exclusivas hacia lo espiritual ha sido protagonista de
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un cambio evolutivo junto con el pensamiento de esta tradicion, a través de los afios. Al dar
cuenta de esta evolucidn histérica e ideoldgica, entenderemos coémo en realidad estamos
todos en posicion de realizar esta vinculacidon con el Tao, sin la necesidad de dedicar afios
de practica ascética; o mejor dicho, de entender que, al asimilar genuinamente esta

posibilidad, entonces, naturalmente, estaremos llevando a cabo dicha armonia.

1.1 El Tao

Ya nos va resultando evidente que es alrededor del 7ao que esta tradicion y toda su
filosofia se desenvuelven, y con ellas el entendimiento de la presumible vinculacion con /o
espiritual —dicho concepto existe desde mucho antes que la religion se identificara con el
mismo nombre. Segun el Tao-te ching, del pensador clasico Lao-tzu, el Tao es aquella
esencia fundamental que subyace a cualquier cosa o evento que se suscite en el mundo
material, representa al todo que da fuente a la vida y la existencia, de modo que se piensa
que esta fuerza es benevolente atn si es en si misma invisible (Palmer, 1997). Toda accion
que se suscite dentro del universo sera, para esta filosofia, evidencia de aquella esencia
fundamental o Tao, aln si éste resulta imperceptible o invisible a los sentidos. El concepto
del Tao, sin embargo, siendo aquel el centro alrededor del que toda esta filosofia orbita, no
sugiere pensar en una deidad como tal, ni tampoco en algun tipo de fuerza cosmica, sino
que ilustra la nocién de aquello que es comun en todo lo existente, aquel sentido que fluye
eternamente. Sin importar su forma aparente o fugacidad en el mundo, todo estd en

constante aparicién y movimiento debido al Tao’.

Partiendo desde la tradicion chamdnica de la cual el Taoismo es heredero, se podria
equiparar al Tao con el mundo de los espiritus, que si bien inmaterial, en realidad se
pensaba era capaz de manifestarse en nuestro plano de formas inapelables para nuestro
entendimiento “mortal”, aunque finalmente constitutivas para nuestro plano material. Sin
embargo, si bien podria resultarnos mas sencillo entenderlo s6lo como una energia cosmica
determinada, habria que tratar de olvidarnos de cualquier referente naturalista de las
“fuerzas de la naturaleza”, y ubicarnos en una postura metafisica o esencialista

(“espiritual”); no refiriendo a un ente, sino al “sentido” que hace que todo lo que es en esta

> “Tao es la tltima fuente de todo, el origen antes del origen y lo no-creado que crea todo” (Palmer, 1997,
p-3, traduccion propia del texto original en inglés).
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realidad que percibimos, sea y siga siendo de la manera y con la funciéon que tiene. En
aquel sentido, para los Taoistas era de suma importancia lograr un entendimiento del 7ao,
dado que nuestra realidad era el eco de sus movimientos y s6lo conociendo sus principios la

gente podria vivir en armonia en el universo (Wong, 2011).

Como decia, este término mistico se ha modificado histéricamente, y con ello la
filosofia Taoista en general. Existen, por ejemplo, escuelas de pensamiento dentro del
mismo que admiten al 7ao como esencia principal y sin embargo, habiendo deificado a los
personajes iconicos—principalmente a los pensadores clasicos como el mismo Lao-tzu—,
encuentran en su veneracion el método para armonizar, adquiriendo indulgencia y
bendiciones, evocados por medio de talismanes en ceremonias especiales (Palmer, 1997).
Nuestro entendimiento de /o espiritual a través de nuestro entendimiento del 7ao, no
obstante, serd algo mas sofisticado que eso. Por ejemplo, encontramos que ya desde sus
raices genealogicas la palabra ,fao “no hace referencia en realidad a ninguna cuestion que
pudiéramos identificar como devocional o si quiera mistica. De acuerdo con Palmer (1997)
esta palabra siempre ha hecho referencia a un camino, teniendo como significado literal
precisamente la palabra “camino”. Su significado cotidiano encuentra aquel talante
metafisico en las ideas de autores como Confucio y Lao-tzu, siendo ellos quienes en sus
obras la utilizan como metafora para referirse a dicha esencia o sentido subyacente que

permea a todo suceso de la existencia.

La postura evolucionada de su entendimiento refiere no tanto a su implicacion
mistica como tal, al conocimiento per se, sino mas bien a la manera en la que se considera
es posible que nos aproximarnos a €l, participemos en esa armonia—asirnos verdaderamente
a lo espiritual para hallar el verdadero camino que armonice con el fodo, en sentido mas
bien activo y no meramente reflexivo. De tal suerte, en nuestra exploracion sobre el Tao (lo
espiritual en este contexto ideologico), hemos de dar cuenta de los cambios historicos
importantes que ha sufrido la vinculacién de sus adeptos con esta nocion, junto con la
filosofia y la religion en China—una especie de evolucion ideoldgica que nos muestra como
aquella vacuidad conceptual que observaremos compete al 7ao, es llevada de manera
directa al campo vivencial como entendimiento genuino del mismo, la forma exclusiva para

el taoista de participacion en lo espiritual.
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Resulta importante mencionar una vez mas, a manera de advertencia y en acuerdo
con el famoso Lao-tzu, que afrontaremos al 7ao como imposible de determinar con las
palabras; los conceptos no podrian abarcarlo en su totalidad pues éste representa
absolutamente todo lo que es y lo que serd. Otro personaje historico relevante, Chuang-tzu,
confirma lo anterior aclarando que, en cuanto aquella armonia, no es posible el guiar a otros
a través del camino que el Tao representa, hacer sefialamientos y constituir cdnones, sino
solo explicar los errores como condiciones a asimilar para poder posteriormente atravesar el
umbral y seguir por cuenta propia dicho camino. Se tiene que el 7ao, como fuente y origen
de todo — como camino que todo sigue, o sentido del despliegue o manifestacion de todo,
que se encuentra atravesando a todo objeto de la realidad material u organica, es pues, en

su absoluta completitud, irreducible a los nimios conceptos humanos.

Por el momento echaremos mano de la explicacion que hace Palmer (1997) al
considerar que dicha unidad del todo que conforma al 7Tao significa que en cualquier accion
que pueda suponerse como “natural’, o sea, que ocurre de manera espontanea y sin mayor
disputa o instigacion®, es ahi en donde el Tao al que refiere Lao-tzu esta tomando accion;
asi, el mundo “natural” en su totalidad es una manifestacion del Tao. Resulta evidente de
forma indirecta en la dindmica del mundo, pues los objetos y eventos que suscita son
siempre cambiantes, impermanentes, aunque €ste resulta sutil y encuentra su sucesion sin
obstaculo alguno. El Tao — lo espiritual — resulta evidente para todo faoista de forma
intrinseca en su vida, involucrado en cada acto que se suscita en el mundo; sin embargo, no
posee forma especifica, ni realiza accion alguna per se, de forma extrinseca, relativo a la
especificidad y dindmica causal del fendmeno, perceptible para los sentidos y discernible
para la inteligencia’. Por ende, equipararlo con las estructuras que la ciencia quimica y la
fisica describen como fundamento de la materia, implicaria reducir y malentender el
ambito del Tao. Quedémonos con las palabras del mismo Lao-tzu, del capitulo 35 del Tao

Te Ching (Lin, 2006)":

® “No se dispone a crear sino que las cosas emergen como resultado del Tao. Es lo que el Tao-te Ching

refiere como la forma ,natural*!” (Palmer, 1997, p.3, traduccion propia del texto original en inglés).

7 «_.escondido debajo de la transicion y el cambio, el Tao es la permanente realidad subyacente” (Wang,
2011, On the Tao, parrafo primero, traduccion propia del texto original en inglés).

¥ Esta y las subsecuentes citas provenientes de Lin, 2006, son traducciones propias de la obra original en
inglés.
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Musica y buena comida hacen detener a los transeuntes.
Pero una descripcion del Tao

Parece sin substancia o sabor.

Se mira y no se ve,

Se escucha y no se oye,

Se usa y, sin embargo, nunca se agota.

1.2 Lo inteligible y lo impermanente

Entrando ya en el tema de la cosmogonia 7Taoista, relativa al entendimiento de la
disposicion del universo, es precisamente el Tao el que da origen a las fuerzas en constante
lucha Yin y Yang, cuya interminable oposicion es inherente al surgimiento de cualquier
fenomeno — para el taoista ésta se encuentra presente por necesidad en todo suceso o
evento del mundo. Yin-yang es, a su vez, el despliegue de la energia vital conocida como gi
(leida como chi), causante del surgimiento de todas las cosas en la existencia perceptible y
material (Palmer, 1997) — siendo yin-yang y gi equiparables quiza a las “fuerzas naturales”
del mundo material, encontrando su fundamento respectivo en el 7ao, condicion

determinante para el sentido de su manifestacion.

Yin-yang en dindmica, como explicacion cosmogonica nos permite comprender en
buena parte por qué es que se considera al Tao como vacuo e inaccesible a nuestro
conocimiento convencional, comprendido por ende por el Taoismo como algo ininteligible
y proximo so6lo a nuestra intuicién’. Para el taoista el mundo es un proceso que podemos
conocer si observamos el movimiento del ¢i, la energia vital inherente en todos sus
elementos, como objeto, organismo, animal, persona, evento, etc., en toda la vida que
conforma. Como tal, su sentido se describe a su vez en las tendencias del Yin y el Yang,
siendo su lucha y armonia, su unién y su quiebre, la bifurcacion del gi en constante
despliegue: “Yin-yang en alternancia mutua constituyen los siete elementos celestes y los
cinco elementos terrestres, que a su vez constituyen la diversidad de las cosas que se
encuentran entre el cielo y la tierra... comunmente se nos presenta... distinguiendo las
cosas en dos categorias, cuyas propiedades son contrarias las unas de las otras...El Yang
designa las propiedades de calor, dureza, actividad, etc., mientras que el Yin designa las
propiedades de frio, suavidad, pasividad, etc.” (Campos, 2011, p.203). La manifestacion

del Yin-yang (orientacion del gi) siempre se inclina hacia alguno de ambos dos, pero nunca

® “El tao no estd lejos, estd en mi cuerpo” (Schipper, citado en Campos, 2011, p.196).



22

.. . , . . ., 10 -
ocupa una postura absolutamente fija pues siempre estd cambiando de direccion ~, siempre
esta yendo y luego viniendo, nunca situandose en total permanencia: “el dia da paso a la
noche y la noche al dia, el calor se extingue y el frio nos abraza, la alegria nos agita con el

nacimiento de un ser querido y la tristeza nos pesa por su pérdida.” (Campos, 2011,

p.206).

En el mismo sentido, el gi es esencialmente la accion del cambio (Yin-yang) de tal
modo que se encuentra también indeterminado — como resulta ser el 7ao que subyace
finalmente a dicha energia universal, pensando al gi quiza como la manifestacion material
mas genuina del mismo y por ende ultimadamente indeterminado. Por tanto nuestro modo
convencional de entendimiento, que tiende a “cristalizar” la realidad fluctuante por medio
de la palabra, y cuya funcidn analitica parte de la inmediatez de la experiencia, resultaria
insuficiente para capturar la totalidad del tan amplio grupo de fendmenos y eventos que
abarca el Tao — éste no puede obedecer limitaciones conceptuales, el intelecto acabaria con
su esencia antes de cogerla. Fugaz y voluble, versatil y divergente, para lograr proximidad
con el Tao impermanente la ruta intuitiva tendria entonces mas posibilidades, pues somos

nosotros, en esencia, parte del mismo como poseedores de gi dirigido hacia Yin o yang.

Ya la conclusion de la ininteligibilidad del Tao quedaria mas clara, pues vemos su
comprension implica asimilar la imposibilidad de abarcarlo con certezas conceptuales — lo
unico que podemos entender de ¢l, como esencia del fodo, segun esta tradicion, es nuestra
imposibilidad para sefialarlo con ultimada certeza a en alguna de sus manifestaciones; ahi
s6lo contamos con su efimera apariencia, se toma como imperecedera, constante en su
esencia (7ao) pero impermanente en cuanto a su evocacion particular. La misma cuestion
del movimiento y cambio constante del 7ao tornaria inadecuada nuestra ambicion por
aproximarnos a ¢l partiendo de estas manifestaciones, meras apariencias. El Uinico atributo
que podemos adjudicar al Tao es su inaccesibilidad ante nuestra manera convencional de
entendimiento, aun asumiendo su absoluta implicacion — el Unico ‘“conocimiento” que
tenemos a su respecto es precisamente la impermanencia de las manifestaciones a las que

subyace, como esencia y condicion para la innegable percepcion de las mismas que

10 “IEs] el ritmo fundamental del principio vital: el i se mueve, se abre y se extiende, es Yang; cuando vuelve
a la quietud y se repliega, es Yin” (Cheng, citada en Campos, 2011, p.206).
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poseemos aunque imperecederas''. Con este principio atribuible al Tao encontramos no
solo el primer paso a un entendimiento de /o espiritual en nuestra exploracion por el
pensamiento Oriental, pues sabemos ahora que atraviesa el entendimiento convencional,
conceptual y racional, y alcanza una comprension mas bien intuitiva — que como por una
suerte de reflejo en realidad si representa un conocimiento, aunque negativo, como
conclusion o corolario sobre lo espiritual, referente, como ya decia, a la limitante que
implica para con nuestras posibilidades para apreciar de manera ulterior esta dimension con

el puro intelecto, a saber, como propongo acufiar: el principio de la impermanencia.

Este principio lo hemos de comprender como el umbral a cruzar, desde el Taoismo,
para lograr alguna comprension de /lo espiritual, a lo que nuestras capacidades
convencionales de conocimiento (racionalistas) por si mismas no tienen acceso. Lo mads
lejos que podemos llegar sobre aquella ruta, segun recopilamos, es dar con este mismo
principio que no obstante deja abierta una posibilidad para aproximarnos, pero que requiere
que trascendamos aquel estado convencional. Diriamos, en otras palabras, que el avance de
nuestro intelecto hacia lo espiritual como aquello que es mas esencial (7ao) es detenido
ante una zanja, al percatar la impermanencia de los eventos que lo manifiestan, siempre
cambiantes y por ende equiparables, pero entonces notando a la intuicion como constante
en aquel todo que desfila versatil ante nuestros ojos, que los faoistas identifican como
nuestra propia participacion del 7ao como veremos mas adelante. Con el principio de la
impermanencia en mano, observamos de forma mas concreta las implicaciones del Tao
para la tradicion Taoista, como aquello referente a /o espiritual, aquello esencial para el
todo que subyace a lo material, y que, tentativamente, se acepta accesible solo a la
intuicion.

1.3 Raices Chamdanicas

El anterior entendimiento 7aoista encuentra su primera realizacion en la tradicion
Chamanica y no directamente en Lao-tzu y los demas clasicos de la filosofia China — s6lo
responsables de acuiiar el término 7ao, de llevarlo a su propio contexto histérico y aplicarlo

a sus necesidades propias. Para fines de nuestra exploracion son importantes las nociones

""En cuanto al Tao... “lo que permanece es el vacio y de ahi todo fluye, credndose y recredndose” (Campos,
2011, p.207).
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chamanicas para subrayar el surgimiento de aquella idea dualista que sostiene a un mundo
material y un mundo de los espiritus, posteriormente evolucionando a una postura
incluyente, a un “Tao” intuitivo vinculado con el mundo manifiesto. Asi pues, la primera
referencia a la tradicion del Taoismo la tenemos en las ideas del Chamanismo Chino, como
antepasado directo de los pensadores clésicos que integraron al 7ao — que aunque antiguos

, ] Ll 12
el Taoismo no habria surgido sin ellos™*.

Los chamanes, herederos del mitico personaje Yiieh, quien era capaz de caminar por
los cielos y alterar el clima (Wong, 2011), fungian como personajes de suma importancia
social, a saber de la cultura y las tradiciones Chinas antiguas. En el modelo dualista del
mundo chaméanico, que consideraba al plano espiritual separado del material"®, el primero
influia fuertemente en el segundo, en un grado de determinacion tal que, si habia de querer
prevenirse el desastre y el caos, habria de seguirse la ley natural que procedia del primero
sobre el segundo. Asi, las habilidades chamdanicas de la posesion de espiritus como guia
para los gobernantes; la interpretacion de los suenos, de los astros y demads sefiales miticas;
y en general, el rol como mediador entre nuestro mundo y el de los espiritus, estaba
inclusive institucionalizado en la sociedad China hacia el siglo XII A.C, en la dinastia Chou
(Wong, 2011) para la cual un joven Lao tzu ejercia la labor de archivista de la corte

(Palmer, 1997).

Como decia, la tradicion chamanica de la China antigua sostenia la existencia de

dos mundos: uno material, en donde habitamos todos junto con todas las cosas perceptibles;
b b b (13 4 2 (13 L 2

y uno espiritual pero independiente, en donde se encuentran las “energias” y “espiritus” que

se encargan de guiar al anterior. El chamén es el personaje capaz de penetrar en aquel

mundo espiritual y hacerse del conocimiento esencial de nuestro mundo material para

aventajar a los emperadores, o a cualquier consultor, al predecir para ellos su porvenir y

aconsejar la ruta de acciéon mas adecuada.

También se tiene que en China, en la época pre-cristiana, la mayoria de las personas

encontraban su identidad y el sentido y propoésito de sus vidas dentro del clan familiar,

12 “EI Taoismo nunca hubiera podido surgir como la religion que es actualmente sin la influencia que hereda
del chamanismo” (Palmer, 1997, p.13)

B “La creencia en el niicleo del chamanismo es que hay dos mundos que yacen lado a lado, a veces
superponiéndose, pero cada uno distinto” (Palmer, 1997, p.13).
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siendo el Chaman el guia principal del mismo, y por ende encontrandose este personaje en
la cima de toda la jerarquia familiar (Palmer, 1997). Este hecho nos permite observar la
importancia que tenia dentro de la cultura China antigua el contactar con el mundo de los
espiritus, siendo el Chaman poseedor de aquel estatus debido a su proximidad y
conocimiento sobre e/ mundo de los espiritus. Esta costumbre tradicionalista fundamenta
las ideas posteriores sobre el balance de energias de la naturaleza—Yin-yang—, siendo el
chaman una especie de guia hacia el “camino mas conveniente”, entendido éste como
aquella alternativa que mantenga la inercia “natural”, manteniendo armonia con dichas
energias—o con los movimientos del mundo de los espiritus. Asimismo alcanzar dicho
“camino” se encuentra en el entendimiento moral en el pensamiento del Taoismo, pues

como ya se dijo, habria de seguirlo si es que pretendemos vivir en armonia (Palmer, 1997).

La influencia Chamaénica en el Taoismo es notable en el mismo Lao-tzu y Chuang-
tzu, los pensadores clésicos del Tao; pues se considera que ambos fueron habitantes del
valle de Yang-tze, lugar en donde existi6 durante sus vidas una fuerte tradicion chamanica,
influyendo en sus consideraciones filosoficas en cuanto al mundo material y el de los
espiritus, pero dando un paso evolutivo al considerarlos en natural vinculacién (Palmer,
1997, Wong, 2011). Lao-tzu, considerado el primero y mas relevante de los pensadores
chinos clasicos, no fue en realidad un taoista per se, dado que esta religion surge a partir de
su pensamiento, sino un fildsofo que buscaba impulsar el estilo y la calidad de vida de su
pueblo ante la situacion precaria de los estados en constante guerra, a través de sus ideas
sobre la esencia del Tao—como guia hacia aquel camino paralelo a la fluctuacion “natural”
del Tao, como una especie de “chaman moderno” que nos muestra como podriamos
nosotros mismos, naturalmente, acceder a la guia del mundo de los espiritus, o en este caso,

vivir en armonia con el Tao.

Hacia el periodo clasico (700-220 A.C), mil afios después del tiempo del gran Yiie
(Wong, 2011) la consejeria politica se convirtié en un nuevo estilo de vida; una forma de
acceso para las clases menos favorecidas hacia la nobleza. Aquellos pensadores Taoistas
seguidores de Lao-tzu formaron parte de esta nueva “clase social” que laboraba para el
gobierno. Sin embargo, decepcionados frente al constante estado de corrupcion y avaricia

politica ejercidos por dicho gobierno, deciden abandonar esa vida para buscar una forma
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mas “trascendental” de llevar sus vidas'®. Dicha busqueda los aproxima finalmente al Tao,
entendimiento que consideraron importante compartir a través de sus obras, como hizo el

sabio Lao-tzu.

La leyenda cuenta que Lao-tzu, tras retirarse del arido ambiente en el que laboraba
como archivista—para la dinastia Chao como se menciondé—y optar por una vida mas
pacifica lejos de aquel estado tan precario, alcanzo6 la inmortalidad y dejé como su legado
para el mundo mortal, en manos de Kuan Yin hacia la puerta del oeste—que simboliza el
paso al mas alla—su obra magistral: el Tao-te Ching, es decir: “El cldsico del Te y el Tao”
obra que abarca sus consideraciones tanto del camino (tao), como de la virtud (te) (Palmer,

1997).

1.4 Vacuidad y Gobierno

El comentario de Palmer (1997) sobre el Tao-te Ching y sus enseianzas, declara
que uno de los objetivos centrales de la obra es el exponer las limitaciones del lenguaje y
los convencionalismos humanos: nuestro sentido comun no es suficiente para contemplar
un estilo de vida en armonia con el 7Tao, el que ya sabemos resulta ininteligible y al que
nuestro entendimiento puede apreciar sélo a través de la intuicion. En su obra, Lao-tzu
despliega una critica contra nuestro deseo de cuantificar y controlar la realidad en la
busqueda de esta trascendencia; de modo tal que la ensefianza vertida en el Tao-te Ching
toma una postura diametralmente opuesta a aquella ambicion por el conocimiento absoluto
y un control mecanico del mundo, postura que Lao-tzu considera futil, y por tanto decide
utilizar paradojas y un estilo mas bien poético que argumentativo, como se muestra en el
siguiente fragmento':

Lo pesado es raiz de lo ligero
La quietud es maestra de la agitacion

;Como podrian los amos de diez mil carruajes
actuar con ligereza ante el mundo?
Ser ligero es perder la propia raiz

4 “En los Reinos Combatientes, los Taoistas del Chuang-tzu y Lao-tzu creian que la implicacién politica y la
longevidad eran inherentemente incompatibles” (Wong, 2011, ésta y las subsecuentes citas de la misma
fuente son traducciones propias de la obra original en inglés).

"(Lao-tzu, citado en Lin, 2006, capitulo 35).
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Dentro del pensamiento Taoista, las ideas de Lao-tzu sugieren que la racionalizacion
exacerbada es futil, pues el camino mas optimo en la vida seria simple y claramente aquel
que siga al Tao, recordando que éste es nada mas y nada menos que la esencia intrinseca en
la dindmica del fodo, y como tal ;como podria estar “equivocado”?, y asi, ;cOmo
podriamos errar nosotros de seguirlo? Inclusive, sobre la situacién del gobierno corrupto
bajo el que vivio Lao-Tzu, €l reflexiona acerca de como deberia actuar un buen gobernante
de modo que su nacion se desarrollase naturalmente, en acuerdo con el flujo del Tao, como
se aprecia en el siguiente fragmento del capitulo 17 del Tao-te ching®:

[El gobernante] Procediendo con calma, sopesando las palabras
La labor finalizada y la situacion resuelta
La gente comenta: ,,lo hicimos con naturalidad "

Sobre este aspecto del gobierno natural pudiera ser igualmente interpretado como
un gobierno propio (Lin, 2006), una guia del autogobierno que nos permita retomar la
naturaleza original del Tao que yace en nosotros—pues recordemos que estd en nuestro
cuerpo. Asi, la intencién del Tao-te Ching es volvernos conscientes de que dicho
entendimiento de /o espiritual es nuestra mejor opcidon para armonizar nuestro gobierno
fuera de cualquier problema; asimilar que nosotros somos también parte del fodo, somos el
Tao vy asi figura también nuestro despliegue mas natural, en el ambito de /o espiritual. Por
ende, nuestra busqueda y ambicién por conocimiento como medio para alcanzar dicho
gobierno armonioso, no encuentra arraigo—a saber: no estd determinado que de esa forma
alcanzaremos dicho autogobierno natural; no se trata con dar con ¢l, pues esta inherente en
nosotros, estd manifiesta en cada uno de nuestros; hemos de percatarnos de nuestra futil

ambicion y entonces solo desplegarlo, al actuar con naturalidad.

En pocas palabras, el Tao y la aproximacion del Taoismo hacia lo espiritual, abarca
a la vez la finalidad ultima y al principio subyacente de todo (vacio de determinantes a
priori), que esta ya realizdndose aqui y ahora, con nosotros y sin importar las meras
apariencias e intenciones que atribuyamos a nuestros actos fugaces e imperecederos. Lo
espiritual, como el Tao—aquel “mundo de los espiritus” que los chamanes consultaban para

guiar por “el buen camino” a su clan—ya estd en contacto con nosotros. Dicha guia implica

16 (Lao-tzu, citado en Lin, 2006, capitulo 17).
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no un elemento externo, sino una realizacion de consciencia, que nos ubica en el “buen

camino” pues al abrazar su entendimiento observamos que ya estamos en él.

En palabras del Lama Surya Das (citado en Lin, 2006, prefacio, sexto parrafo): “En
lugar de intentar... construir puentes... para alcanzar el [paraiso], podriamos darnos
cuenta de que todo fluye a través de nosotros, justo ahora, y que no hay a donde ir, nada

qué conseguir, y todo es perfecto asi como esta’.

No obstante, la anterior afirmacion, el estar dentro del camino pues teéricamente ya
conformamos al 7ao, no significa que por ese simple hecho estemos ya participando en /o
espiritual; seguir al Tao en la vacuidad conceptual, que es su esencia indeterminada, la
realizacion genuina de aquella implicacion, trae consigo cierto cometido en nuestros actos
posteriores. No implica dar un giro hacia el nihilismo, el anular cualquier valor; ni el
quietismo, el anular cualquier acto, ante la frugalidad de nuestras acciones a la luz del
principio de la impermanencia; tampoco implica el narcicismo de hacer cualquier cosa que
nos venga en gana, ni el hedonismo ingenuo de satisfacer cualquier capricho pensando en
asumir a la primacia de las emociones como el “7ao en su esencia intrinseca”. Participar
en lo espiritual, desde este entendimiento 7aoista que aclama por encontrar armonia con el
Tao, en efecto, requiere algo de nosotros, pues no cualquier acto nos unird a €l (con ¢él, o de
regreso a ¢l, como sea que mejor lo entendamos), sino solo aquel que fuese naturalmente

espontaneo.

Pensemos en cualquier idea del tipo que juzga un acto previo a su evocacion, y por
ende carente de una vinculacion genuina, intuitiva, con el Tao, uno que precisamente se
pregunte si nuestra conducta resulta o no parte de un gobierno propio en armonia con aquel,
esencia del todo. Cuando asimilamos el principio de la impermanencia afrontamos el hecho
irremediable de la indeterminacion del mundo, siendo asi que nuestro pensamiento acerca
del mismo no pueda alcanzar al 7ao — ninguna ley o canon como determinante,
pretendiendo delimitaciones inverosimiles y futiles, jamas logrando estar un paso delante
del Tao, entonces igualmente impermanentes e imperecederos. En cualquier caso, nuestra
ambicion por apresar al Tao no obedeceria a un entendimiento auténtico del principio de
impermanencia — en contraste resultaria mas bien un acto necio y obstinado, lejano a una

total asimilacion de este entendimiento. Dado que este principio es el umbral hacia la
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intuicion y la espontaneidad, entendemos que su asimilacion tampoco podria ser reducida a

la mera acepcion intelectual del mismo.

Trataré ahora de plantearlo desde la cosmogonia del Yin-yang que examinamos
anteriormente — admitiendo mi minima familiaridad con el mismo. Para el entendimiento
Taoista cualquier accidon o fendmeno se considera impulsado por la busqueda del balance
entre opuestos, pero éste no sera eterno ni absoluto, sélo parte de la dindmica naturalmente
armonica, siempre en movimiento, en el “estira y afloja” entre los elementos Yin y los Yang
del mundo. Recordemos, la maxima de los contrarios en constante lucha implica un
movimiento o didlogo entre fuerzas opuestas, y como tal un acto no puede ser juzgado de
manera determinante puesto que su “sentido arménico” es siempre cambiante. Asi, un acto
aparentemente asociado a un “mal gobierno”, desde nuestro exiguo sentido comun, puede
en realidad estar aportando a aquella armonia del 7ao impredecible, inconcebible para el
pensamiento — el juicio seria solo tentativo ante el constante movimiento del Yin-yang, del
balance al quiebre y viceversa, con un estatus tentativo. Segiin me permito entenderlo, el
pensamiento como tal no es descartado, sino solo la devocion que suele rendirsele, sin
admitir su condiciéon ante un fodo que estd en eterno cambio. Al abolir aquel afdn por
abarcar el fodo con una ambicion predictiva, el taoista torna por fluir de manera mas bien
espontanea, aceptando su participacion como uno mas de los elementos que se
desenvuelven como manifestacion del Tao. En palabras de Lao-tzu, del capitulo 29 del Tao-
te ching'”:

Aquellos que desean tomar el mundo y controlarlo
Es evidente que no pueden tener éxito
El mundo es un instrumento sagrado
Uno no puede controlarlo

Aquel que lo tome, lo perdera
Porque todas las cosas:

O dirigen, o escoltan

O soplan caliente, o frio

O son fuertes, o débiles

O poseen, o toman por fuerza
Entonces el sabio:

Elimina los extremos

Elimina los excesos
Elimina la arrogancia

"7 Lao-tzu, citado en Lin, 2006, capitulo 29.
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Hablabamos de que la asimilacion de este principio no podria reducirse a la mera
acepcion intelectual, sino que debia implicar a la intuicion como una experiencia corporal,
y a la espontaneidad como el actuar en armonia con el 7ao — un entendimiento como
vivencia que se denomina Wu wei, que significa literalmente “no-accion” o “inactividad”
(Wong, 2011), refiriendo precisamente a sustituir la ambicidon por predecirlo a través del
pensamiento, entregandose so6lo a la vivencia de ser una manifestacion del mismo — es el
arte de permanecer en armonia con el todo, que entiende “accidon” como aquel artificio que
aliena la manifestacion naturalmente armoénica con el 7ao, de la realizacion o participantes

de lo espiritual.

Chuang-tzu, otro de los importantes pensadores clasicos, expone por su parte, que
cualquiera que confie en los estandares del mundo, es decir, en el juicio externo que
presume nuestro reflejo intelectual mas inmediato, jamas sera capaz de aproximarse al Tao
(Palmer, 1997). Limitarse a preguntar “por qué” en lugar de trascender al “como” es la
forma incorrecta de aproximarse al 7ao, y asi a lo espiritual. El mismo Chuang-tzu, como
un pensador profundo que dedic6 su vida a iluminar estas cuestiones para la vista borrosa
de todo nosotros, admite no saber mucho sobre qué es, a donde lleva o por qué hemos de
seguir este “camino”, sino s6lo haberse percatado de que ¢l mismo lo estaba andando,
reafirmando de esta manera las ideas de Lao-tzu sobre la armonia con el 7ao, que exige
perder aquel afan por control que nos deja irremediablemente intranquilos dada su
artificialidad, contrario a la sutileza y tranquilidad de la confianza en un despliegue natural
y espontaneo: “la no accion del hombre sabio no es inaccion... el sabio esta tranquilo
puesto que no se ve movido, no porque su deseo sea estar tranquilo” (citado en Hayden-
Godoy, 2008, p.62). Wu wei como la “no-accion” no determina abrazar la inmovilidad, en
una especie de resignacion; ni tampoco abandonar la civilizacion para llevar una vida de
ascetismo; esta armonia con el 7ao de hecho no puede senalar determinacion alguna—
dejando incluso de lado el ascetismo, pues segun parece los primeros sabios Taoistas aun
no renunciaban a la civilizacion, sino todo lo contrario, se mostraban activos en cuanto a su

participacion comunitaria (Wong, 2011).
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1.5 La Inmortalidad

Una vez entendido al Tao como intrinseco en el todo (incluyéndonos como seres
humanos), y a Wu wei como aquella forma de actuar en armonia con él-lo nos permitimos
observar equivalente a participar en lo espiritual-considero que es momento de ilustrar
precisamente las diversas manifestaciones que conllevan este entendimiento, es decir, el
estilo de vida inclinado hacia Wu Wei y relativos a él, que han existido entre los adeptos
Taoistas a lo largo de la historia de esta Religion y como esto ha representado para la

Religion y filosofia misma una evolucion.

Cabe aclarar que, a partir de Chuang-tzu, quien de forma metaforica ilustrara Wu
wei como una “personificacion del 7ao” u hombre perfecto, omnipotente e inmortal, las
generaciones posteriores de Taoistas se inclinarian a buscar la inmortalidad como una
posibilidad material, entendiéndolo como un hecho y no como una metafora. Este “hombre
inmortal” es en verdad una alegoria que representa aquel que ha podido deshacerse del
pensamiento convencional y por ende ha alcanzado la completa realizacion en el Tao, es
decir, aquel entendimiento que participa en lo espiritual y como tal se ve reflejado en el
acto espontaneo que no alberga necesidad de considerar cuestiones como el tiempo, o la
finitud, pues esta en armonia con el universo imperecedero, que aunque en constante

movimiento nos brinda la confianza y la libertad de participar de é1'.

La siguiente exposicion del desarrollo del pensamiento propiamente Taoista
(posterior a Lao-tzu) no s6lo nos permitird observar cuan diversos pueden ser los caminos
para vincularse con el Tao, sino que también muestra la manera en la que el dogmatismo
devocional vendria a evolucionar para retomar las ideas originales de los clésicos y sus
implicaciones genuinamente asimiladas, sobre un ejercicio auténtico de Wu wei. Asimismo,
este recorrido nos brindara elementos para comparar posteriormente con las otras
tradiciones que exploraremos, como evidencia de la manera en la que la tradicion se supera

a si misma al participar genuinamente en /o espiritual.

Los inicios del Taoismo como religion institucionalizada se encuentran ligados a los

eventos politicos de finales del 221 A.C., referentes al contexto historico posterior al

1 . . , . .
8 A esta inmortalidad en el acto presente, regresaremos mas tarde para aclarar junto con el pensamiento
existencialista de occidente.
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periodo de los “reinos combatientes” — denominado asi por el conflicto surgido entre los
estados y las guerras que origind su ambicion por el poder. En esta etapa va a surgir un
personaje muy importante para toda la historia posterior en China: Chao Cheng (Zheng) de

los Ch"in (Palmer, 1997).

Una vez consolidados los siete estados bajo su poder, que fueran constituidos a
partir de aquel periodo, Cheng fue proclamado emperador de todo el territorio Chino. Este
hombre logré la primera unificacion de toda la region, siendo el nombre occidentalizado de
la misma, China, proveniente del apellido Ck “ir. Tan formidable hazafia mereci6 para ¢l
un nombramiento semejante, de modo que decididé autonombrarse Ch'in Shih Huang Ti
(Qin Shi Huang o “Primer Emperador Amarillo Ch"i”’) en honor al mitico Emperador
Amarillo, el inmortal principal de la mitologia China (Palmer, 1997) quien
presumiblemente habia alcanzado el estado inmortal y omnipotente como el que Chuang-
tzu utilizaba de forma metaforica en su obra. Bajo el gobierno de Cheng fueron instaurados
sistemas legales, de lengua, y por supuesto de ideologia, con la intenciéon de lograr una
inclusion total de la cultura China sin excepcion. Como entusiasta de las ideas de Lao-tzu,
dentro de su interpretacion muy personal, el nuevo emperador buscaba construir aquel
gobierno perfecto que este pensador clasico habia descrito en su obra. También era adepto a
las practicas chamadnicas, existentes aun en su época, como la alquimia o la adivinacion.
Debido a esto, el flamante emperador decide “acabar con la competencia” y destruye todo
rastro de las filosofias alternativas de la época, instaurando como norma ideologica lo que
para €l significaban seguir las ensefianzas del Tao. Se dice que por aquel entonces (213
A.C) alrededor de tres mil Confucianistas fueron asesinados (Wong, 2011); inclusive las
tradiciones antiguas sobre las familias o clanes como fuente de proposito para las vidas de
las personas, teniendo al chaman como guia espiritual, fueron paulatinamente erradicadas y
sustituidas por las ideas malinterpretadas de Lao-tzu en el nuevo gobierno absolutista de

Cheng.

El desvanecimiento del sistema de clanes llevo consigo una especie de crisis
ideoldgica, pues en esa €poca no se tenia concepcidon relativa a la mera existencia
concretamente individual, alguna especie de pensamiento que fuera mas alla de dichas

tradiciones, como se pudiera decir que existe hoy en dia dentro de las diversas creencias
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que proveen al individuo con un marco de referencia para dar una explicacion o razon a su
. . , p . ’

existencia'”. En aquella época la persona no se servia de estas ideas puesto que no tendian a

concebirse como individuos en aislado, sino como miembros de un grupo o familia, de un

contexto superior, el cual daba origen y otorgaba un sentido a su vidas (Palmer, 1997).

Tampoco existian ideas muy concretas relativas a un “mdas alld”, o un destino
ultimo. El mismo Confucio (K “ung)habia evadido la especulacion sobre la vida después de
la muerte, ya que consideraba de por si complicado reflexionar sobre la vida “terrenal”,
como para aun agregar las consideraciones sobre lo que vendria después (Palmer, 1997) —
dado que también Lao-tzu referia a un Tao inapelable al mero intelecto en su dinamica
puramente reflexiva, de modo que el motivo final nunca estaba explicitado. El punto a
apreciar es que la tradicion China se encontraba relativamente escasa en cuanto a su
contenido ideoldgico, en comparacion con otras tradiciones®’, y ahora se veia retada por el

poderio de Cheng.

Con la instauracion de la ideologia del imperio de Cheng, toda China observo que el
hombre de hecho podia alterar las fuerzas de la naturaleza mas alld de lo que nunca antes se
habia creido posible, pues habia superado, aparentemente, la voluntad de los mismos
espiritus, siendo su propia ambicién mortal capaz de alterar de manera tan significativa la
historia y tradiciones de sus antepasados. Las personas entonces comenzaron a
cuestionarse: quiza el hombre fuera capaz de superar al “mundo de los espiritus” sin tener
que ser ¢l mismo un vinculo entre éste y nuestro mundo—sin ser un chaman propiamente
dicho; pues tampoco existia ya un chaman a la cabeza del clan familiar, que contactara con
aquel mundo y se encargara de reclamar de vuelta el modo en que se creia funcionaban las

cosas, segun la voluntad de los espiritus.

En consecuencia a la erradicacion del confucianismo y la disolucion del sistema de
clanes, las ideas adoptadas por Cheng. que demostraban un entendimiento superficial de las
obras de Lao-tzu y Chuang-tzu, y que asumian las analogias del “hombre inmortal” y el

“perfecto gobierno” como hecho y no como metafora, fueron propagadas a lo largo de

¥ Més tarde tendremos oportunidad de observar el mismo fenémeno en Occidente, de la exigiiidad de los
marcos ideoldgicos de referencia, lo que llevara al surgimiento del movimiento existencialista.

** A comparacion, por ejemplo, con las tradiciones filoséficas en la India, que ya tendremos ocasion en
revisar al explorar el Budismo.
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China. No pas6 mucho tiempo antes de que los habitantes de este nuevo imperio
comenzaran a adorar en sus relativos templos a los que fueran profundos filésofos y
admirables sabios, entonces deificados y transformados en santos del Tao, en sustitucion de
sus anteriores espiritus sagrados y ancestrales, en contacto con los chamanes. Hacia el 300
A.C Lao-tzu era ya venerado como una deidad, ain si su Tao-te ching siguiera

interpretandose de manera erronea (Palmer, 1997).

También debido a la ambicion del emperador por hacerse con aquel gobierno
perfecto y la presunta inmortalidad material, los rituales en veneracion a los santos del 7ao
se intensificaron al grado de ser institucionalizados, fungiendo como base para la religion
Taoista “oficial”. Lo que nos sugiere entender que la intervencion del imperio de Cheng
sobre las tradiciones Chinas inclind hacia una vivencia exclusivamente religiosa y
devocional de las ideas que otrora abogaban por el acto sutil y espontaneo de Wu wei — de
la participacion en /o espiritual, habiendo asimilado la imposibilidad de delinear el camino,
reduciéndolo a un mero ritual. Dado que las malinterpretaciones de los textos de Lao-tzu y
Chuang-tzu resultaban flagrantes para los verdaderos estudiosos y pensadores del Tao,
¢éstos no se verian conformes con este nuevo rumbo, que habia sido forzado sobre su
tradicion de pensamiento. Para los genuinos 7aoistas era momento de convertirse en

errantes viajeros.

1.6 Ascetismo y Alquimia interna

Asi como el filosofo Thomas Kuhn sefnala que la ciencia y sus adeptos sufren de una
crisis justo antes de revolucionarse ésta, en cuanto a la patente de sus paradigmas
(Chalmers, 1999), de forma andloga, el divorcio con su cosmogonia comprometia la
tranquilidad de aquellos Taoistas quienes habian dedicado su vida a armonizar con ellas. Al
verse su tradicion atacada por los cambios politicos de la €poca, una adaptacion de su
ejercicio se hizo notar — en este caso debido al totalitarismo de las ideas de C"/eng sobre
las tradiciones antiguas. En cuanto a la nueva religion “Taoista” surgida de sus
malinterpretaciones, no podria haberse esperado una vivencia exacta y precisa de la forma
en la que los pensadores clasicos habrian aceptado. Si bien era la “religion oficial”, esto no
implicaba que se tuviera una comprension profunda de sus ensefianzas y, por ende, quiza

habria ya perdido su esencia para con el Tao — es decir, aquel Taoismo religioso primero
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no seguia un entendimiento genuino del Tao, al obsesionarse con la busqueda de una
inmortalidad material y desvirtuando el entendido de gobierno natural por un gobierno

absolutista.

Si bien la nueva practica devocional que habia surgido durante el gobierno de
Cheng satistizo a varios adeptos en sus respectivas necesidades, aquellos con un estudio
mas profundo en las obras de los clasicos, cuyas necesidades metafisicas’ no los
inclinaban a resignarse, sino todo lo contrario, a indignarse por la nueva posicién asumida,
optaron en respuesta por el ascetismo como forma alternativa de vivir en armonia con el
Tao y mantener el ejercicio de Wu wei (Palmer, 1997). Ceso6 su reconocimiento de aquella
sociedad que habia sido viciada por el dogmatismo de Cheng, como parte del todo al que el
Tao hacia referencia; lo que los inclin6 a buscar una forma individual (aislada) de vivenciar
aquel entendimiento, y participar asi en lo espiritual-al mantenerse dentro de aquella
dimension que la nueva religion ocultaba, los Taoistas se vieron inclinados a abandonar su

rol dentro de aquella sociedad que practicaba dicha religion espuria.

Resulta evidente, pues, que este estilo de vida surgid6 como respuesta a la
instauracion del gobierno de Cheng; en contra de todas sus normas sociales e ideoldgicas.
Esto no era necesariamente una posicion radical, dado que, como ya habiamos dicho, tanto
Lao-tzu como Chuang-tzu condenaban la resignacion a los convencionalismos por encima
del acto natural y espontaneo, observando la corrupciéon del gobierno como un obstaculo
para la realizacion en el Tao™. A diferencia de la creencia popular — adaptada desde los
preceptos de los clanes familiares y el chamanismo, hacia la nueva religiéon instaurada por
Cheng—aquellos sabios Taoistas decidieron seguir su propio camino, aquel que les era
indicado por medio de su realizacion en el entendimiento del 7ao. Esto los llevo a acogerse
en su soledad y meditacion, mientras que los devotos de a pie mantuvieron las practicas

ceremoniales promulgadas por el gobierno.

! Concepto que abordaremos a detalle posteriormente, y que ahora invito a pensar tentativamente como una
inclinacion por un entendimiento sofisticado del sentido del mundo y la vida.

2 “Las reglas y regulaciones fueron [consideradas] obsticulos para la libertad de expresién y pensamiento, y
una vida en armonia con el Tao”, y por tanto, ”...los ermitaiios se convierten en el simbolo de integridad
personal... de libertad individual” (Wong, 2011, Classical Taoism in the Warring States Period, sexto
parrafo).
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También vale la pena mencionar el caso de los consejeros del gobierno, aquellos
conocidos como fangshi, alguna vez misticos y adivinadores que vivian de realizar su labor
de vinculacion y observacion de las fluctuaciones del Tao para los gobernantes durante el
periodo de guerra. En este nuevo régimen, los fangshi y sus talentos cuasi-chamanicos
fueron ocupados una vez més. Con la instauracion del Taoismo de Cheng, estos “maestros
de la formula o del método” (Wong, 2011) son solicitados por los nobles para conseguirles
la formula de la inmortalidad material como consecuencia. El deseo de las clases altas por
alcanzar la inmortalidad era grande y los fangshi, como alquimistas, se daban a la tarea de
crear pocimas que los aproximaran a dicha meta, en ocasiones dando resultados

completamente opuestos al deseado, como el envenenamiento y la misma muerte (Palmer,

1997).

Para las clases bajas la inmortalidad material y la alquimia no significaban mucho,
vivir para siempre no era de interés para el sirviente, pues aquello s6lo prolongaria su
precario estado. Sin embargo un tipo de entendimiento elemental o primitivo de su
participacion de lo espiritual les resultaba propio — las clases menos favorecidas se
encontraban atraidas por la magia y la mistica, encontrada en las practicas rituales que
consideraban beneficiosas para su labor en el campo (Wong, 2011). Recordemos que, como
tal, todo este despliegue seguia siendo, per se, uno con el Tao — a ojos de aquellos quienes
armonizaban con €1, debido a que éste lo abarca todo; no obstante, su estilo de gobierno no
alcanzaria las ventajas de las que tanto Lao-tzu como Chuang-tzu de manera metaforica
habian hablado — espontaneo, natural e inmortal —, pues no se ubicaban dentro de un
entendimiento de /o espiritual sino de las necesidades materiales o caprichos mundanos

respectivamente.

No fue sino hasta que las condiciones adecuadas se suscitaron, que la unificacion
del Taoismo vio un resurgimiento, consolidando una tradicion genuina y coherente con el
pensamiento de los sabios clédsicos, aunque también incluyente para con los diversos causes
que este rio habia generado, al ahuyentar de las ciudades a los pensadores Taoistas y sus
ideas independientes, debido al absolutismo de Cheng. Tras la muerte del emperador no
pas6 mucho tiempo antes de que las rebeliones estallaran, siendo derrocada la dinastia

Chi"'in y sus ideas finalmente. A partir del 206 A.C surgi6 la dinastia Han (primero del
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oeste, luego del este, debido a una breve interrupcion), que le permitiria a China un gran
desarrollo econdmico y prosperidad, pero manteniendo atn su unificacion (Loewe, 2008).
Junto con la instauracion de la dinastia Han el trabajo para los genuinos 7Taoistas como
consejeros politicos tuvo su retorno, lo que puso en contacto a los emperadores de nuevo
con las ideas originales de Lao-tzu y Chuang-tzu. Asi, el periodo de Han decidid
“experimentar” buscando un gobierno al estilo Wu wei, pero haciendo alusiéon a las
promulgaciones originales de Lao-tzu (Loewe, 2008), fomentando sus herederos el Wu wei
genuino, siendo un Taoismo mas sustancial al nueva religion institucionalizada hacia el 150

D.C. (Wong, 2011).

Esta etapa dorada del Taoismo fue una tierra fértil para su crecimiento, surgiendo
diversos filosofos y la subsecuente proliferaciéon de sus variantes ideoldgicas, de la que
podria considerarse la originaria como ‘“escuela ortodoxa de Lao-tzu ”. Esta relativa libertad
ideologica trajo consigo una amplia gama de escuelas y concepciones del Tao, lo que
revoluciond la forma en la que se participaba en el mismo: desde las ideas originales de los
filosofos clasicos, del ejercicio natural y espontaneo; las vertientes mas ceremoniales, de la
magia y el misticismo; hasta las diferentes escuelas de alquimia, herederas el concepto de
inmortalidad pero reubicadas en el entendimiento metaforico de la misma, ahora aludiendo

auna “alquimia interna”.

Las escuelas Taoistas de la alquimia habian sido también impulsadas por la
iniciativa de algunos emperadores de la dinastia Han que aun concebian la posibilidad de
alcanzar una inmortalidad material — como el emperador Wu quien solia enviar a los
fangshi a los lugares mas remotos en busqueda de ingredientes exoticos para las presuntas
pocimas de la inmortalidad (Palmer, 1997). Después de grandiosos intentos fallidos, el
emperador concluy6: “Si somos moderados en nuestra dieta y confiamos en la medicina,
haremos escasas nuestras enfermedades. Eso es todo lo que podemos alcanzar” (citado en
Palmer, 1997, p.96) y en acuerdo con este “giro fisioldgico”, estas escuelas decidieron
abandonar la alquimia per se en aras de crear métodos mas adecuados para una
“inmortalidad” entendida como el perfeccionamiento del cuerpo y el mejoramiento de la

salud.
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Es entonces que surgen las escuelas de la Alquimia Interna como paso evolutivo de
las consideraciones primarias sobre Wu wei. Estas escuelas consideran que el gi
proveniente del Tao y ubicado dentro de nuestros cuerpos, debe encontrar también un
balance “espontaneo y natural” (regresar al balance original como Yin-yang) y un uso
apropiado para evitar su fuga y desperdicio—y con ello mejorar la salud, y, presumiblemente
alcanzar una aparente “inmortalidad”. Realizando una metafora de las técnicas de la
alquimia—calderas, fuegos, y flujo energético — la Alquimia Interna se centrd en ejercicios
respiratorios apropiados para templar las “energias” internas del cuerpo, dirigiéndolas hacia
diferentes zonas del mismo, diversos puntos tan-tien, para su mejor aprovechamiento
(Wong, 2011). Estas técnicas respiratorias asemejarian mucho a las técnicas Budistas de
meditacion lo que probablemente facilitaria el surgimiento del Budismo Ch“anen China
posteriormente; asi podemos empezar ya a notar su influencia y semejanza — a lo cual

retornaremos cuando exploremos la filosofia Budista.

En este punto hemos alcanzado la época de la Nueva Sintesis (Palmer, 1997; Wong,
2011), aquel momento en que las circunstancias fueron adecuadas para el resurgimiento del
pensamiento 7Taoista genuino, que dieron cabida a las variantes de las escuelas mas
actuales. Como ya comentdbamos en la introduccion de este trabajo, los divorcios
ideologicos de los que la actual época ha atestiguado llevan consigo un giro de la
perspectiva desde donde el ser humano entiende su rol en el mundo — observamos ahora
que este fendmeno no resulta necesariamente nuevo para la tradicion 7aoista, la cual sufrio
un cisma durante el periodo del emperador Cheng. Al desentenderse los Taoistas de las
modificaciones politicas de la dinastia Ch"#in y abandonarse al destierro, a su retorno el
Taoismo ahora bien recibido debia no obstante enmendar su propia filosofia y reconciliar a
las practicas alternativas que habian surgido a raiz de aquel cisma, encontradas en el

ascetismo, la alquimia y la tradicion devocional aiin en boga.

Segiin Wong (2011), este periodo significd para el agregado Taoista la union del
ultimo ingrediente para la conformacion de su nueva faceta unificada, encontrado en la
propagacién del Budismo en China—conocido como Ch“an Esta época inicia en el 1644
D.C, después de mucha actividad religiosa y proliferacioén ideologica, tanto del Taoismo

como del Confucianismo y el Budismo C “hanen China—dado que, desde la dinastia Han, se
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habia fomentado, como vimos, una libertad de creencias y estudios filosoficos que con la
dinastia Cheng habia estado a punto de perecer (Lopez, 2001). Asi, los pensadores de la
época, como Liu I-ming, o Liu Hua-Yang, criticaban fuertemente el ejercicio meramente
ceremonial del Taoismo, y apelaban por formas aleatorias de asegurar una ‘“forma
adecuada” de vivirlo ain si no se habia alcanzado un entendimiento genuino del 7ao. En
particular, como dijimos al principio, se configura una sintesis entre las ideas éticas del
Confucianismo, la cosmovision Taoista y las técnicas de cultivacion individual del
Budismo Chan. Estas nuevas escuelas surgidas desde esta sintesis, que también mantenian
elementos del folklore ceremonial chamdanico, son los pilares directos de lo que hoy en dia
se sostienen como Taoismo (Daoismo), como herederos de las ideas de Lao-tzu

desenvolviéndose en una época de florecimiento intelectual antes perdido.

Si bien en el periodo de transicion las ramificaciones filosoficas del 7ao mantienen
una equivalencia en su esencia — al menos en cuanto al concepto del 7ao — las nociones
sobre el método especifico para alcanzarlo si fueron diversificadas, en acuerdo, claro, con
el principio de la impermanencia y por ende con la versatilidad natural de la manifestacion
de Wu wei. No importando las variantes, el principio 7aoista de la impermanencia era
respetado como esencia de esta filosofia, y se sostenia la primacia del modo vivencial a
pesar de la lealtad a aquellos métodos fisicos o misticos que variaban entre una y otra
escuela de pensamiento particular. Lo anterior tendria que apreciarse como un hecho
coherente con el entendimiento de /o espiritual como una perspectiva de consciencia que se
vindica a si misma a través del acto espontaneo, el cual puede encontrar diversas
manifestaciones aunque siempre compartiendo la misma perspectiva en su nucleo—sin verse
instigada por canon externo alguno; partiendo de lo interno, es decir la intuicion ante la
limitante del conocimiento racional, pero finalmente constatdindose en su desenvolvimiento

externo a través del acto espontaneo o natural.

He decidido terminar esta nuestra breve exploracion de la tradicion Taoista
exponiendo el ejemplo de una de las escuela surgidas a raiz de esta Nueva Sintesis: la
Escuela de la Completa Realidad, fundada por Wang Chung-Yang hacia el siglo XII
(Palmer, 1997). Si bien el analizar el concepto de Wu wei—el “gobierno de la vacuidad”—y

la historia de la transicion ideoldgica hacia el Taoismo reunificado nos ha permitido
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observar en cierta medida cémo los Taoistas llevaban a cabo la realizacion de su
entendimiento en el 7Tao, el acercarnos hacia una de estas escuelas en particular nos
permitird observar detalles que de otra forma se perderian en el discurso historico de esta

transicion.



II. EL CORAZON DEL TAOISMO

La historia de los Siete Maestros Taoistas cuenta la travesia del inmortal Wang
Chung-yang, quien lleva a cabo la encomienda de los inmortales Zhongli Quan y Lii
Dongbin de entrenar a los futuros maestros que propagarian las ensefianzas del Tao a las

nuevas generaciones en China (Wong, 2008).

Citando las palabras de Palmer (1997, p.89): “[Wang Chung-yang]| tomo los mas
importantes principios del Taoismo, el Budismo y el Confucianismo, y los mezclo”. Esta
escuela se muestra como un claro ejemplo de la evolucidon ocurrida a través de los afios,
sobre la concepcion del Tao; también haciendo eco en el ejercicio ideologico del Taoismo—
que ya deciamos, se nutre de la tradicion e ideas antiguas, pero retoma fuerza al aparecer
métodos innovadores en la practica de Wu wei, a la par de las condiciones sociales y
politicas cambiantes. Siguiendo este despliegue evolutivo de inclusion, la Escuela de la
Completa Realidad de Wang Chung-yang, alin fundada en el Tao de la época Cldsica y de
los Estados en Guerra (ya para entonces antiguas), y también en acuerdo con la idea de
removerse de la sociedad y sus dinamicas por el bien del “crecimiento interno” — del
ascetismo —, agregaba a su entendimiento de Wu wei a la alquimia interna, y también
algunos preceptos Budistas sobre la meditacion y el karma que revisaremos posteriormente.
Estas consideraciones se observan en su exaltacion por la moderacion en cuanto al libre
ejercicio de las pasiones, y en el ejercicio de “extremos estados de meditacion” (Palmer,
1997), entendidos como medios adecuados para alcanzar la inmortalidad alegérica, como
una alusion a la salud de la mente y del cuerpo, de la vinculacion con el 7ao y participacion

auténtica en lo espiritual.

Especificamente podremos observar el caso del discipulo mas importante de Wang
Chung-yang, el joven Ch"it Ch"angch " un, quien como personaje histérico seria de las
figuras importantes que impulsarian al Taoismo fuera de su caparazon de supersticion,
promoviendo la busqueda de la inmortalidad no en la alquimia tradicional, sino
precisamente en la salud de mente y cuerpo como efecto de la busqueda interna y personal:
“racionalizo la idea del inmortal, entendiéndola no como un ser magico y eterno, sino
como una persona que ha vivido una buena vida buscando ser honesto con sus principios.”

(Palmer, 1997, p.89).
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En esta leyenda, no obstante, Wang Chung-yang y sus siete discipulos fundan esta
escuela caracterizada por el ejercicio de la alquimia interior y el ascetismo para masterizar
el arte de vivir en total armonia con el Tao hasta el dia de su muerte, momento en el que
alcanzarian el titulo de inmortales y compartirian un espacio entre ellos en el paraiso. Si
bien la inmortalidad expresada en su leyenda es mas bien alegorica, el relato de la travesia
de los maestros mas bien mitico que historico, existen elementos para enriquecer nuestro
entendimiento secular de /o espiritual — con nuestra comprension del principio de la
impermanencia, encontraremos en los diversos caminos de los maestros la forma en la que
se suscita su asimilacion, a través de la vivencia de Wu wei y la auténtica participacioén en

lo espiritual, inapelable a la razon, s6lo proxima al corazon.

Hemos primero de sondear algunas generalidades sobre el corazon del Taoismo, en
referencia a la esencia misma de esta tradicion vertida en la obra. Wang Chung-yang parte
en su busqueda de los futuros maestros disfrazado como mendigo, de modo que pueda
actuar con completa libertad a lo largo de sus viajes entre caminos y ciudades®, y también
para poner a prueba la generosidad y humildad de sus candidatos; el maestro se va
encontrando con aquellos a quienes considera aptos para la iniciacion en el 7ao como sus
discipulos. El disfraz de mendigo, a su vez, representa una prueba contra los prejuicios y
convencionalismos (el sentido comun), pues los candidatos tendrian que ser capaces de ver
mas alla de este velo, de la suciedad y presunta miseria, para hallar el gran tesoro de la

sabiduria que este maestro guardaba para ellos.

Los primeros candidatos fueron los esposos Ma Tan Yang y Sun Pu-Erh, a quienes
Wang Chung acepta como discipulos al percatarse de su enorme nobleza y generosidad,
cuando éstos le ofrecen acilo en su casa. Juntos construyen un templo-escuela para la
cultivacion del Tao, donde llegaran y residirdn muchos discipulos, entre ellos los restantes
cinco: Liu Chang Sheng, Tan Chang Chen, Hao Tai Ku, Wang Yu Yang, y Ch"it Ch"ang
ch"un Ellos seran elegidos por su constancia y esfuerzo, siendo los tinicos que a lo largo
del tiempo permanecen fieles al templo y logran avances significativos. Finalmente cada
uno viajara por su cuenta, buscando su propio camino, lijando las asperezas de su corazon y

voluntad al enfrentar sus vicios y logrando al finalmente alcanzar armonia e inmortalidad.

» Lo cual es una muestra de la conviccion reflejada en la frase de Lao-tzu, que ya citamos del capitulo 35 del
Tao-te Ching: “ser ligero es perder la propia raiz”.
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El trayecto de cada uno, a mi parecer, ejemplifica las diversas—y hasta bizarras—
maneras en las que se puede alcanzar una realizacion en el entendimiento de /o espiritual,
participar de ello y vivir Wu wei, historia que concluye con una invitacion para que el lector
se permita intentar encontrar su propia armonia con el 7ao, ya que, debido a las iniciativas
de los siete, las deidades aceptan facilitar la adquisicion de dicha inmortalidad reduciendo a
una sola vida el trayecto que ha de transitar una persona para alcanzarla—ya que también se
habia adquirido la creencia en la reencarnacion desde el Budismo, y se consideraba que
alcanzar el Tao y la inmortalidad, de forma equivalente a como resultaba llegar al Nirvana,
se lograba a través de varias vidas de superacion de nuestros vicios. Retomando la
interpretacion de Chuang-tzu sobre el “hombre perfecto”, y la subsecuente
malinterpretacion del emperador Cheng y la nobleza en la dinastia Ch ", considero que la
leccion a asimilar de este logro, de la inmortalidad, no precisa el adquirir una permanencia
eterna o salud y bienestar absolutos—como un hombre que jamdas enfermara o fallecera—,
sino, mas bien, una referente al estado de aquella persona que se encuentra en armonia con
el Tao, quien participa en lo espiritual al aceptar su intuicion y actuar natural y
espontaneamente; lo cual le permitiria reducir el sufrimiento y aumentar su realizacion, de
generosidad y compasion, al comprender la verdadera esencia del mundo y sus
implicaciones—como sucede en la historia de los maestros al despojarse de aquello que los

mantiene atados a este mundo impermanente y asi liberar su corazon.
Wang Chung-yang a sus discipulos (en Wong, 2008, p.56):

“El Tao no puede ser captado por los pensamientos. Debe ser experimentado
directamente con el corazon... Si el corazon es verdadero, el cuerpo sera saludable y todas

las acciones seran virtuosas.”

Podemos observar el principio de la impermanencia implicito en las palabras
de Wang Chung-yang del fragmento anterior, al sefialar que el Tao no puede ser captado
por los pensamientos, haciendo también eco a las palabras de Lao-#zu cuando advierte en el
capitulo uno del Tao-te Ching (citado en Lin, 2006): “El Tao que puede ser nombrado no
es el Tao eterno. El nombre que puede ser pronunciado no es el nombre eterno.”,
agregando Chung-yang explicitamente el elemento del cuerpo, la salud, y la virtud natural

que nuestras acciones observen al actuar bajo aquel entendimiento. No seria sensato asumir
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a la inmortalidad, entonces, con la mera salud fisica, ya que estrictamente hablando las
técnicas de la alquimia interior—el medio para alcanzar dicha inmortalidad—ya la implican,
siendo un medio y no necesariamente un fin. Un cuerpo “débil” no seria capaz de soportar
las largas sesiones de meditacion por medio de las cuales se vacia la mente en su busqueda
del Tao: “en la alquimia del Taoismo, no son los metales los que son refinados, si no el
cuerpo y la mente del alquimista” (Wong, 2011, p.26). La salud corporal ya se encuentra
involucrada al momento de la realizacion en el Tao, el que se evidencia a través de aquellas
conductas relativas a la “virtud”, y a la espontaneidad natural. Por si misma la alquimia
interior no es la clave exclusiva para ubicarnos en el 7ao, ya que como habiamos dicho, su
esencia vacua se realiza en un Wu wei igualmente indeterminado y cambiante—la salud

fisica podria entenderse como un efecto de esta participacion armoniosa.
Wang Chung-yang a sus discipulos (en Wong, 2008, p.70):

(13 . . . . . .
Quieren aspirar a cultivar el Tao, deben encontrar primero su naturaleza original.
La naturaleza original, es el estado original de las cosas o el , delo anterior” ... esta ahi
desde antes de que nosotros naciéramos. Estara ahi después de que nosotros muramos. A

la naturaleza original también se le da el nombre del espiritu del conocimiento.”

Precisamente, para Wang Chung-yang ¢l Tao es la ,naturaleza subyacente™ y
también el ,,espiritu del conocimiento®, confirmando nuestra nociéon de /o espiritual como
aquel entendimiento que no obedece a la razén, la que se ve limitada, sino que apela a la
manera intuitiva desde nuestra “naturaleza original’—que estd ya en nosotros desde
siempre, en nacimiento y muerte, pero que no podemos reafirmar en su totalidad con el
pensamiento, sino con el corazon, en la acto espontaneo. Para llevar a cabo lo anterior,
Wang Chung-yang explica (citado en Wong, 2011, p.73): “domesticad lo salvaje que hay
en vosotros hasta que nada pueda hacer que vuestra mente se mueva... la quietud es el
centro de la actividad, [pues] en la actividad hay quietud... no solo en la quietud puede la

1

razon alcanzar las profundidades de tu naturaleza.’

Ese corazon que es capaz de sintonizar con el 7ao lo hace en la medida en que sus
acciones reflejan quietud, pensemos en la confianza en la espontaneidad de la que hablamos
al inicio, y finalmente, aquello que la razén no puede alcanzar (/o espiritual) se concilia a

través del acto, uno que atraviesa el umbral de lo inteligible hacia lo vivencial, pues no
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encuentra su fundamento en un artificio o argumento racional, sino en el corazon, y por
ende es evidente en su acto mismo, no en su mera proposicion en el discurso. Aqui Wang
Chung-yang nos habla precisamente de Wu Wei, de la manera en la que el acto-que-no-es-
acto’ no por necesidad precisa de una pasividad absoluta; la forma de alcanzar al Tao no
estd determinada ni por la meditacion—la alquimia interior—ni por el ascetismo—la completa
quietud, pues: “no sdlo en la quietud puede la razon alcanzar las profundidades de tu
naturaleza”. Se confirma también la idea de que, una vez domesticado el corazon, pulido
de cualquier vicio—diferentes en cada uno, asi como seria entre los siente maestros—Wu wei
surgird espontdneamente, por si mismo: “Los taoistas nos dicen que actuemos
., hituitivamente ... [actuar]| con espontaneidad desde un corazon en el que se ha

domesticado el deseo y el ansia.” (Wong, 2008, p.79)*.

Es entonces que nos percatamos de que no es precisamente de Wu wei de lo que
debemos preocuparnos directamente al tratar de participar en lo espiritual; pensemos en
que el acto instigado por nuestra ambicidon de ser espontaneos, paraddjicamente, tampoco
resulta espontaneo. Todo parece indicar que, alcanzando el punto en que “nuestro corazéon”
se libra de ese y cualquier deseo, la sintonia con el 7ao (también denominado naturaleza
original) se dard por si misma, de forma espontanea. De tal modo, la pregunta obligada se
materializa: ;como domesticar al corazon para liberarlo de sus ambiciones? Es aqui donde

el ejemplo de los siete maestros se nos presenta con absoluta utilidad.

2.1 La diversidad del camino

Ahora veremos las diversas manifestaciones ilustran el relato de los Siete Maestros,
en el proceso de domesticacion de sus corazones, relativo proceso a través del cual lograron
la realizaciéon y armonia de su entendimiento con el 7ao. Veremos como es que ellos
alcanzan dicha inmortalidad al practicar Wu wei y retornar asi a su naturaleza original.
Todo esto en aras de comprender con ejemplos concretos el pensamiento Oriental que
acoge al humano y sus errores y caidas, también como parte de la armonia del fodo,

realizacién que, como veremos, permite la dicha de la inmortalidad.

** Pensemos en aquella ambicion inherente al acto, su motivo, pero separandola del mismo, asi mas bien visto
como una manifestacion natural y no como un acto volitivo.

> Debido a su espontaneidad, por ende se separa también de la ,ansiedad", pues no refiere a consecuencia
alguna a la que el corazon puro fuera a temer.
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Empecemos con Sun Pu-Erh—la Gnica mujer entre los siete—quien era poseedora de
una gran inteligencia y dedicacion, ademds de un gran interés por alcanzar un
entendimiento del Tao. Sun alaba la libertad que Wang Chung-yang ha podido alcanzar,
estando ¢l disfrazado como pordiosero, y es asi que ¢l le reconoce y acepta como primera
discipula. Se cuenta que Sun era una mujer sumamente hermosa y que, por tanto, segun le
explica Wang Chung-yan, era proclive a vivir esclava de su estética, pudiendo aquello
fungir como obstaculo en su camino hacia el Tao. Sun, entonces decide terminantemente
lacerar su rostro para liberarse de aquel grillete, posteriormente mudandose a otra region en
donde empieza una nueva vida ella misma como mendiga. Ahi serd considerada como una
mujer loca y tendra poca interaccion con las personas, quienes le rechazan y soslayan. Es al
dominar su vanidad y su soledad, al encaminar su gran conviccion hacia la naturaleza
original decidiendo voluntariamente acabar con su belleza y vivir en aislamiento
(abandonando también a su marido, Ma Tan Yang, él mismo uno de los siete), que Sun Pu-
Erh alcanza un lugar privilegiado entre el grupo de inmortales que habitan el paraiso, con

poderes mas allé de lo imaginable.

También estd Liu Chang Sheng, quien es consciente de sus pasiones y deseos
sexuales como principales obstaculos para despejar su corazon, que aun después de
entrenar durante afios con Wang Chun-yan, en la practica de la alquimia interior, no ha
podido erradicar del todo—si bien, me piermito aqui especular, dicha practica le ha
permitido percatarse de su obstaculo, mas no le ha sido suficiente para superarlo. Liu decide
encarar sus deseos para poder desvanecerlos, por medio de una estrategia muy radical
debido a que, en su mayoria, los demas discipulos habian apelado a la reclusién meditativa
para encontrar paz interior. Es asi que Liu se muda a un burdel, en donde la tentacion
sexual respirard a diario tras su nuca; sin embargo se mantiene resuelto a su conviccion,
conviviendo con las mujeres que ahi laboran, pero de una manera respetuosa y amistosa. Al
final Liu es capaz de superar sus deseos sexuales, dominando la castidad, alcanzando asi el
estado de la inmortalidad. El caso de Liu Chang Sheng podria resultarnos un tanto
controvertido dado que ain no estamos tan claros en la totalidad de las implicaciones de /o
espiritual-apenas concluyendo nuestra primera parada en nuestra exploracion del concepto.
Este resulta un ejemplo genial debido a que Liu demuestra que el camino del Tao, es decir

Wu wei, transita por los lugares mas inesperados, caminos que nuestro sentido comun
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(como tanto subrayan Lao-tzu y Chuan-tzu) jamés pensaria relacionar con el acto virtuoso
de un maestro ascético en busca de proximidad con /o espiritual; jamas pensar el mudarse a

un burdel como método para el “apaciguamiento de su corazon”.

Por su parte, el caso de Ch"it Ch"angchun es también muy especial, pues
ejemplifica aquel malentendido que identifica a cualquier emocién pasional interna—como
del romanticismo o narcisismo de las emociones—como /o espiritual, que comentamos al
inicio, en este sentido vertido hacia alcanzar la iluminacion. Ch i fue un nifio quien desde
muy pequefio tuvo un enorme interés por todo aquello trascendental en esta vida, y asi, por
el Tao; su motivacion por buscarlo lo llevd hasta el recién establecido templo de Wang
Chun-yan en casa de Ma Tan Yang; fue asi como empezd, desde muy joven, a recibir la
guia de Wang Chung-yang. Sin embargo su entrenamiento lo llevo a escondidas, ya que
Wang se negaba a aceptarlo como discipulo argumentando que Ch iz era entonces muy
joven y que no habia vivido lo suficiente en el “mundo mundano” como para soportar el
sacrificio tan grande que implicaba seguir el camino del 7ao. Wang teme perjudicar a Ch it
mas alla de guiarle, pues su entusiasmo podria tornarse para mal de no lograr apaciguarlo lo
suficiente como para comprender el verdadero camino del 7ao—por mucho que su pasioén
por entender /o espiritual 1o motivara, en realidad esto se convertiria en el obstaculo por

sobrepasar para alcanzarlo.

A lo largo del relato — que tiende a centrarse en este personaje—Ch'iu es
caracterizado por su impaciencia, siempre tratando de ir un paso adelante de su maestro,
tratando quizéds de inferir aquello que atn debe experimentar y vivir primero. Asi pues,
Ch"it Ch"angch “unes el ultimo de los siete maestros Taoistas en alcanzar la inmortalidad,
después de transitar un camino mucho mas arido que el de sus hermanos, viéndolos
también partir a todos, abandonandolo a su suerte. Como veremos, la dolorosa travesia de
Ch it culmina por fin a una edad muy superior, habiendo atravesado pruebas y realizado
muchos sacrificios. Inclusive, en una ocasion, Ch it intenta suicidarse dada su precaria
situacion, siendo motivado por las ideas de un adivinador que predice que la muerte es su
unico destino y no la inmortalidad. En aquel momento, el sefior de la estrella 7'ai (una
deidad venerada en la montafia) lo rescata y le dice: “Nuestro destino esta determinado por

nuestros actos. Personas que inicialmente estaban destinadas a morir pacificamente
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pueden terminar su vida con violencia si realizan malos actos... Nuestro destino estd en
nuestras manos... la inmortalidad esta al alcance de todos y es con nuestros actos como

podemos hacerla realidad.” (en Wong, 2008, p.186).

Ch"it posteriormente escribe un poema en sefial de su genuina conviccion aun
latente por seguir el camino del Tao, sea a donde sea que éste lo lleve: “Que mi mente se
olvide de comer y beber. Si pienso en comodidad y riquezas, que mis huesos y tendones se
marchiten. Si pienso en comida y agua, que mi boca se llene de llagas. Que mi cuerpo sea
un receptaculo vacio en el que nada pueda almacenarse” (en Wong, 2008, p.190). Asi,
reivindicado su camino, Ch iu trabaja por convertir su impaciencia € impetu en conviccion

genuina de muchas maneras.

A pesar de todas las adversidades por las que atraviesa—como ser expulsado mas de
una ocasion por Wang Chung-yang y ser rechazado por sus hermanos monjes; ser bafiado
en excremento; sobrevivir a un intento de homicidio ademas de su fallido intento de
suicidio; y laborar durante afios cruzando personas a cuestas a través de un rio—Ch “iz
Ch"angch “unlogra superar la prueba a su conviccion hacia el Tao y finalmente, después de
mucho pesar, alcanza la inmortalidad. Previo a su muerte decide construir un templo para

“«“

instruir a la gente en el Taoismo: “No todos os haréis inmortales en esta vida. Lo
importante es que cumplais lo que... os corresponde. Aunque no alcancéis la inmortalidad,
habréis sido buenas personas” (en Wong, 2008, p.197). No obstante, motivado por su
preocupacion sobre el vinculo de la humanidad con el Tao—y debido a las duras
experiencias que ¢l mismo paso para realizar su entendimiento—Ch “it pide al Emperador de
Jade en el cielo que le conceda su deseo de aproximar a los mortales al camino del 7ao:

“Me gustaria aligerar la carga de los que buscan el Tao pero no tienen disposicion para

soportar el sufrimiento del frio, el hambre y la humillacion” (en Wong, 2008, p.202)

Resulta evidente en estos ejemplos, y me parece que bastan para sostener esta
afirmacion, que el ejercicio de Wu wei es por naturaleza uno indeterminado y por ende
diverso — no se trata de algin canon mondstico, pues no hace referencia a ningin
imperativo, mas bien insta al faoista a retornar al ejercicio nativo de su espontaneidad. En
acuerdo con su intencion, la de la armonia con el Tao, que es imposible de determinar, Wu

wei no le otorga una guia especifica y exclusividad hacia aquella virtud; le sefiala que su
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alternativa es actuar espontdaneamente como participe y manifestacion que es del 7ao — el
ejercicio meditativo dio fuerza y claridad a los maestros, pero aquello solo represento el
primer paso de una larga y ardua trayectoria personal que los llevaria a la inmortalidad;
dentro de las ensefianzas de la Escuela de la Completa Realidad se encuentra la idea de que
el Tao es accesible a todos, no solo al ascético o el monje, por la exclusividad de su practica

meditativa cual canon monastico.

2.2 Asimilando ,, b espiritual " @mo la impermanencia

Hasta este punto nos hemos dado a la tarea de explorar los elementos de la
cosmogonia, eventos historicos, y de la forma y desarrollo relativos al entendimiento de /o
espiritual, dentro de la tradicion Taoista en China. Tuvimos ocasion de revisar sus origenes
en las obras de Lao-tzu, Chuang-tzu y sus manifestaciones hacia la época de los Estados en
Guerra; su instauracion y evolucion durante el periodo de integracion nacional en las
dinastias Ch i1 y Han; y finalmente la exposicion de una de sus formas constitutivas — en
comunion con el Budismo —, en la escuela de la Completa Realidad, con el relato de Wang

Chung-yang y los Siete Maestros Taoistas.

Observamos que lo espiritual, entendido como la participacion en el Tao por medio
de Wu wei, implica nuestra comprension de los limites de nuestro pensamiento, que relega
para asimilar genuinamente la vivencia del principio de la impermanencia — cual umbral
nos lleva hacia el ambito de /o espiritual no por medio de la acepcién inteligible sino la
experiencia intuitiva y el acto espontdaneo, tomando como guia al “corazon”. Segun los
Siete Maestros, la forma en la que hemos de actuar es en acuerdo con nuestra naturaleza
original, a saber: en armonia con el 7Tao, idea proveniente desde las concepciones
chamanicas donde el chamén guiaba al clan al consultar dicha fuente de manera directa,
pues ¢l era practicamente capaz de “observar” la direccion del Tao. El chaman, siendo el
unico ser capaz de anticipar los movimientos de los espiritus en la naturaleza, se encuentra
aparentemente aventajado, pues nosotros nos encontramos ciegos para evidenciar el mundo
de espiritual que yace mas alla de éste. Hemos de estar dispuestos a sacrificar muchas cosas
en nuestra ceguera para alcanzarlo, siendo nuestro principal grillete aquella ambicion por
toparnos de forma concreta e inmediata con aquello espiritual que resulta materialmente

imperecedero—es decir, la misma ambicion por dar con el Tao resulta contraproducente.
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Dicha ambicion serd lo primero que nos obstaculice en nuestra realizacion de que ya

estamos en contacto con el Tao.

Al conceptualizar aquel mundo “espiritual” como el fodo vacio implicito en cada
momento de la existencia material, pasando del chamanismo al Taoismo, estando el Tao
presente en el flujo natural de las cosas—en el acto inmediato y espontdneo de cada ser
humano—, se sugiere que nosotros también podemos acceder al plano de /o espiritual,
participar activamente en ¢l al regresar a nuestra naturaleza original, pues somos
igualmente una manifestacion suya en cada instante. Al asimilar las implicaciones de este
entendimiento, en cuanto a nuestros motivos como elementos del 7ao, es que nos
percatamos de la “virtud” que yace en cada uno, tal como sucede en las pruebas de los Siete
Maestros, que cada uno hemos de confrontar personalmente al abandonar las ambiciones y
quedarnos con la primacia de la intuicion, o de las “razones del corazon”, en el atan de
purificarlo y alcanzar asi la inmortalidad. Esta vinculacién no nos exige “posesion de
almas” alguna, ni trasmigrar hacia mundos extrafios y distantes, en otras dimensiones,
como solian hacer los poderosos chamanes; nosotros, en nuestro entendimiento del 7ao,
solo requerimos ‘‘fluir con la naturaleza original”. De esta forma, la “guia espiritual” que
proveia el chaman queda implicita en nuestras acciones mismas, en tanto que estén en
conformidad con el Tao, es decir, en tanto que practiquemos Wu wei—a saber: que el
entendimiento de nuestras acciones abarque no s6lo al mundo material e impermanente,
sino también a lo espiritual y permanente. Asi, entender /o espiritual significaria asumir la
consciencia propia en nuestros actos, la intuicion en el momento presente, entender que
todo lo que hacemos es el Tao, es decir el todo, y que por ende lo Unico verdaderamente
permanente es aquella inmersion nuestra ahi en dicho presente, y lo que en ello devenga

teniéndonos a nosotros como participes.

Wu wei, asi como el Tao mismo, se forja en el vacio de sus contenidos especificos,
recordemos que no fue posible para ninguno de los sabios clasicos, ni posteriormente para
los Maestros Taoistas, el senalar la ruta ni clarificar el destino, sino sélo proyectar en
nosotros la imagen de su trayectoria al momento de ubicarse ellos mismos en aquella
vivencia. Debido a esto es que los canones, determinantes e imperativos, no forman parte

de la esencia del Taoismo, pues no habla de una argumentacion sino de una experiencia —
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es por ello que hemos de regresar al silencio, como sugeriria Lao-tzu, pues es el acto la
manifestacion de la esencia del todo. Esta intuicion es precisamente la permanencia total e
inmortalidad del 7ao, manifiesto al momento del acto espontaneo en Wu wei — lo espiritual
es algo inherente al faoista, y para realizarse en ello ha de llevar a cabo una especie de
depuracion o reafirmacion de su “entendimiento” intuitivo o del corazon. No refiere, en ese
sentido, a ningln acto exclusivamente a replicar pues el camino del 7ao toma muchas y
diversas formas, asi como habria corazones y personas — el Tao no se alcanza, sino que se
realiza en el acto, asumiéndose como ya implicito en el mismo, referente Wu wei a un

cambio de angulo en la consciencia actual del faoista.

Hasta este punto considero hemos dado los primeros hacia una nitidez de la nocidén
de lo espiritual, en la explicacion del Tao y de Wu wei a través de la tradicion Taoista.
Recordemos que en esta ocasion ubicamos a la intuicion y no al pensamiento convencional
como clave para la indagacién — si bien partimos de los principios en la cosmogonia
Taoista para fundamentar Tao, al final su Unica confirmacion se encuentra en el propio
actuar y vivencia de los maestros taoistas, que resulta coherente con el principio de la
impermanencia; en su ruta por asimilar en su totalidad dicha leccion, o como tal vivir en
armonia con aquel entendimiento, lidiaron con los obstidculos que “dominaban” sus
corazones, siendo este ejercicio de auto-conocimiento parte también de la misma
realizacion de /o espiritual. Refiere lo anterior a que esta realizacion no podria apreciarse
desde idearios morales que tacharan la imposibilidad de ciertas conductas como positivas o
virtuosas — el camino de cada maestro para apaciguar su corazon estaba s6lo determinado
por si mismo, como manifestacion del Tao, y por tanto significaba Wu wei, es decir

participacion de lo espiritual.

Adelante observaremos que también en el Budismo se entiende y abraza dicha
asimilacion intuitiva, al declarar que ya somos el Buda y s6lo debemos percatarnos de ello—
junto con otras similitudes que existen entre Taoismo y Budismo Zen; pero para alcanzar
ese punto de union entre ambas tradiciones, tendremos primero que entender toda la
vertiente del pensamiento Budista, la segunda rama del pensamiento Oriental que decidi
explorar para lograr sentirnos confiados de acercarnos a las ideas metafisicas relativas a /o

espiritual, en nuestra propia tradicion Occidental y en la Psicologia.



III. LA TRADICION DEL BUDISMO

De igual manera que en el Taoismo Chino, la tradicion Budista se destaca por exaltar a
la practica cotidiana y nativa, donde abunda la intuicion y el acto espontdneo, por sobre la
meramente intelectual y devocional — estas ultimas seran solo elementos del “caparazon
metafisico” (Suzuki, 2006, p.11) y tradicionalista que viciados podrian separar al individuo
de su realizacion en /o espiritual en lugar de facilitarla. Como ya introduciamos al finalizar
el capitulo anterior, para esta tradicion también es en el acto que se manifiesta el auténtico
entendimiento de /o espiritual, asi entendido en sus vertientes de ultima generacion como

es el Budismo Zen.

A diferencia del Taoismo no obstante, que ostenta desde sus inicios, con Lao-tzu y los
pensadores clasicos, la ininteligibilidad del Tao y la intuicion-espontaneidad como
principios, el Budismo de origen Hindl hereda las tradiciones devocionales observadas aun
hoy dia en las vertientes ortodoxas — asi la escuela Theravada, de las mas antiguas, es
poseedora de una rica tradicion doctrinal y metafisica, proyectada de manera determinante
hacia la vida mondstica. El Budismo seria protagonista de toda una evolucion filosofica
previo a su realizacion como practica puramente vivencial, ya exenta de cualquier

exacerbacion del dogma doctrinal o de cualquier malentendido metafisico®.

Recordemos que siguiendo al Taoismo, lo espiritual es aquella realizacion del
entendimiento de lo esencial como manifiesto en la espontaneidad de nuestros actos, desde
un “corazon apacible” y libre del grillete de la ambicion y permanencia — no puede ser
simplemente aprehendido en su muy individual manera de desplegarse; s6lo poseemos el
principio que nos insta a abrazar esta dimension intuitivamente al ponerla de relieve. No
puede llevarse a términos asequibles al pensamiento convencional, pues su forma mas
auténtica es una accidén y no una acepcion — nos vincularnos con ello a través de la
experiencia intuitiva de su manifestacion con el acto espontaneo. Por tanto el constreiiir su

sentido dentro de un canon monadstico seria algo equivoco y contradictorio.

2 7 . . . . .
%Y también de una consideracion pesimista en cuanto al sentido del mundo que habitamos, a una

consideracion optimista mas parecida a la faoista, como podremos notar mas adelante.



53

Para alcanzar el Budismo la misma realizacion en su entendimiento de /o espiritual
primero tendrian que revolucionarse sus preceptos y evolucionar su filosofia, abrazando
dicha esencia intuitiva en primer lugar y dejando la doctrina monastica como algo
secundario. Lopez (2001) comenta que incluso, al contrastar las vertientes mas modernas
del Budismo Zen en Japon con las escuelas Hindlies fundamentalistas (como la corriente
Theravada), uno dificilmente adivinaria que se trata de la misma tradicion; la cual se ha
estado moviendo fuera de aquel caparazon metafisico, hacia el entendimiento vivencial de
lo espiritual en la practica cotidiana, evitando la exclusividad religiosa de sus articulaciones
ortodoxas. No obstante, ain con el abrupto giro ideologico, se considera que las ensefianzas

entre las ideas ortodoxas y las mas modernas permanece intacta (Suzuki, 1991).

Es precisamente el planteamiento del filosofo budista D. T. Suzuki, el entender aquel
caparazon metafisico del Budismo ortodoxo como una preparacién o como un paso hacia la
madurez ideoldgica; como un estado previo a la realizacion del entendimiento tltimo de las
implicaciones de /o espiritual, para entonces abrazarlo totalmente en el Zen. Nuestro
objetivo serd, pues, explorar la sucesion de las ideas Budistas, en esta presumible evolucion
de su concepto de /o espiritual, como la praxis, cuya influencia tan fuerte, como vimos,
impuls6 a su vez el desarrollo del Taoismo en sus escuelas mas representativas—pues se
considera que, finalmente, aun el Buda haya dado con la idea genial que inaugurd esta
tradicién de pensamiento, no implica que esta fuera ya perfecta y totalmente desarrollada

(Suzuki, 1991).

3.1 Samsara

En la cosmogonia Budista se sostiene también la existencia de un tipo de energia
subyacente a todo, y cuya dinamica es la fuente de cualquier fenomeno, pero esta vez se le
conoce como Karma a lo que conforma la estructura del universo — como “ley “natural de
Karma”, ésta es realmente la fuente de toda causa y de todo efecto, de todo placer y de
todo dolor, que permea a todo lo activo y existente, palabra en sanscrito que significa

“accion” (Lopez, 2001).

Es importante en este punto, y para futuras referencias, que reconozcamos que
Karma no es aquella caricatura de dominio popular: siniestra sombra que se interpreta

debemos evadir en todo momento, con cautela, por medio de actos generosos. Karma es en
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realidad considerada como una ley universal que define todo movimiento dentro del mismo
— en este plano y en otros —, no una entidad cuya tarea consiste unicamente en juzgar e
impartir castigo al acto mal habido. Como toda ley de causacion, ésta se manifiesta en la
fluctuacion de eventos, en la dindmica “natural” de los eventos. Absorta de cualquier sed de
venganza—y de cualquier tipo de “intencionalidad” que pudiéramos adjudicarle a un acto

humano consciente—su Uinico motor y manifestacion es la causacion.

o obstante, es verdad que esta cadena de eventos causales que el Karma conforma
No obstante, dad ta cadena d t l 1 K. i

y que nosotros observamos “atravesando” a todo, también lleva implicita a nuestros actos y
por ende la moral-en cuanto a sus consecuencias como recompensas y castigos. Es aqui en
donde entra la concepcidn de carga kdarmica para nuestros actos, lo que para la cosmogonia
Budista ortodoxa serd determinante para nuestros subsecuentes estados de mortalidad,
dentro del eterno ciclo de reencarnaciones que es este plano material que habitamos. Asi,
¢éste se encuentra forjado por Karma, siendo esta fuerza la que nos mantiene atados a dicho
ciclo infinito de reencarnacion, en este plano material y mortal denominado como Samsara
— que en sanscrito significa “fluir” o “vagabundear” y que simboliza a la “rueda del
destino” (Bhaktivedanta, 2011), el reino del engafio que se extiende como un mundo de

eternos ciclos de nacimiento y muerte (Rimpoché, 1994).

El concepto de la muerte para el Budismo ortodoxo juega un papel de suma
importancia dentro esta explicacion. Incluso en los planos superiores, en donde los dioses
habitan, la muerte y la resurreccion acechan; ni ellos mismos en toda su divinidad estan
exentos del ciclo de Samsara. Los ciclos de la muerte en la cosmovision Budista — muy en
acuerdo con su herencia Hinduista—determinan la realidad; el humano es capaz de alterar su
destino dentro de este ciclo dependiendo de sus actos, los cuales le ameritan una respectiva
carga karmica y con ello se altera la “calidad” del plano en el que reencarnara. Asi,
dependiendo de la forma en la que llevemos a cabo nuestro actuar — dependiendo de si
nuestra vida se inclind por la virtud o el vicio — serd que reencarnemos en planos superiores
o inferiores—como santos, dioses, humanos, o incluso animales o hasta demonios. No
obstante, dioses, humanos, animales, demonios y fantasmas, estamos todos incluidos en un
universo kdrmico, el cual se encargard, al momento de nuestra muerte, de encarnar nuestro

espiritu en un cuerpo adecuado a nuestro pasado — como efecto causado por nuestra
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existencia. Se dice, por ejemplo, que la vida del animal estara ligada al alimento, buscarlo y
evitar convertirse en ello ¢l mismo sera el Unico sentido que su vida encontrara (Lopez,
2001). Asi también, de la misma manera, Wang-Chung (recordando la influencia Budista
vertida en su pensamiento) ensefiaba a sus discipulos que la reencarnacion influia
fuertemente en la via de vida que fuera a tomar la persona: quien reencarnaba como alguien
pobre, significaba que su carga karmica lo habia atado a la bisqueda de dinero y ese seria
el sentido de su vida—seria esa la razon por la que hubiera nacido pobre, mas, finalmente,

esto solo era el efecto de una existencia previa que lo atd a este destino a través de Karma.

Asi, en el Budismo se entiende que Samsara, como el ciclo de muerte, encuentra su
fundamento o sentido en Karma, que impulsa las tendencias que influencian nuestras
inclinaciones en vida y nuestros actos, los que a su vez afectan nuestra subsecuente
recompensa — en este plano y en el siguiente. De tal forma, nuestra prueba de vida es
superar dicha influencia de Karma, lo cual tendra todo que ver con la forma en la que en el
Budismo se entiende la vinculacion con lo espiritual, pues es finalmente aquella realizacion

la que nos liberard de Samsara.

En el Budismo se sostiene que la realidad tangible y convencional, de simple
apreciacion e inminente percepcion, no representa mas que un nimio instante pasajero y
completamente efimero dentro de Samsara, ciclo de constante movimiento y cambio.
Parecido al principio de la Impermanencia, esta maxima para el Budismo es innegable —su
sefialamiento de las apariencias ilusorias resulta flagrante, el Budista entiende que el mundo
externo es fluctia ciclica e infinitamente del nacimiento a la muerte. Esta es una maxima
preventiva, pues refiere al entendimiento de que cualquier posesion, relacion, idea,
cualquier fuente de dicha para nosotros, incluyendo nuestra propia persona y nuestra propia
vida, podria desvanecerse de un momento a otro; asi que toda fuente de felicidad es
finalmente una fuente de sufrimiento — esto se suscitara en algun punto y debido a nuestro
encadenamiento con Samsara (Lopez, 2001), pero esta fluctuacién no es manifestacion de
lo esencial per se, asi como se sabia en el Taoismo, pues se asume que todo lo que decae y
muere (desaparece), causa de sufrimiento, participa en una ilusion. No es debido
confiarnos, pues, de los rastros que la mente mantiene de las cosas externas, que son en

realidad efimeras; éstas quiza ya se hayan desvanecido al momento en que la proyeccion
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toma forma en nuestras vidas, en nuestros afectos, y entonces ;qué nos queda? solo el dolor

de la pérdida.

El Budismo considera un principio diferente que el del Taoismo para aplacar su
busqueda, previo a su afirmacion intuitiva sobre la participacion de lo espiritual. En primer
lugar, no se reconoce un mundo espiritual originario; aparentemente el budista esta
convencido de que su mente es de la cual depende la permanencia del mundo que percibe,
la que se aferra a esta idea ilusoria pues los hechos del mundo son perecederos cuales
chispazos de Karma dentro del infinito ciclo de Samsara, inclindndose asi al sufrimiento
ante su inevitable pérdida. En segundo lugar, su busqueda por /o espiritual no es motivaba
por el anhelo de un “buen gobierno”, el acto correcto y armonioso con este mundo — el
Budismo, como veremos, surge por una necesidad opuesta: la de liberarse del sufrimiento
inherente a este mundo de Samsara. Podriamos decir que el Budismo es pesimista en
cuanto a la esencia del mundo, en contraste con el Taoismo, el que considera a un Tao
benigno que lleva consigo la vida como deciamos, y no la muerte como sucede con Karma
y Samsara — el aproximarse a la esencia de “este mundo” no seria suficiente para el budista
para participar en lo espiritual. El Budismo querria superar y no armonizar, en primera
instancia, con el Karma y Samsara, sentido esencial inherentes al mundo y proveedores
irremediables de sufrimiento. Gautama Buda seria quien, por medio de sus enormes
esfuerzos meditativos, adquiriera el conocimiento del estado “ilusorio” del mundo, al
alcanzar no s6lo la consciencia del ciclo de Samsara y sus implicaciones, sino la sabiduria
ulterior para realizar el “salto” para superarlo — sus ensefianzas indican una salida al

sufrimiento en Samsara y con ello dan origen a toda la tradicion Budista.

3.2 Siddhartha y Dharma

Se dice que Siddhartha Gautama, el Buda—que en sanscrito significa “el que ha
despertado”—, fue concebido en el seno de una familia real, en el reinado de Shuddohana,
del clan Shiaka, en Nepal (Mares, 2002), alrededor del afio 563 A.C. (Lopez, 2001). De
pequetio sus lujos y opulencia le prevendrian de percibir la mancha oscura del dolor y el
sufrimiento que permean el mundo, de la muerte impregnada en toda la existencia; resulta

interesante pensar que precisamente ¢l se convertiria en el descubridor del método por el
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cual entender a estas manchas como la fextura esencial de la vida, y asi superar el

sufrimiento inherente a ésta.

A sus 29 afios Siddhartha fue por fin testigo del dolor del mundo al poner pies fuera
de la burbuja en la que su padre lo habia criado—llevado por su cochero a pasear por la
ciudad para toparse con el sufrimiento, la enfermedad y la muerte cara a cara. Al ser
expuesto a éste, decide huir de su hogar, dejando atras todos sus bienes y lujos, a su familia,
a la seguridad y la calidez que le proveian, para buscar aquello que pudiera trascender a
dicho sufrimiento y a la muerte (Lopez, 2001). Tras seis afios de futil busqueda—y de estar
al borde ¢l mismo de la muerte, al intentar los estilos mas complejos de ascetismo—
Siddhartha opta por buscar por si mismo y en s/ mismo la respuesta, meditando debajo de
un arbol conocido como Bodhi. Se dice que alcanz6 la iluminacion ahi mismo, a lo largo de
siete semanas de meditacion, al hacerse de cuatro verdades que le permitirian a cualquiera
que las poseyera, alcanzar un estado de completa paz, aboliendo completamente el
sufrimiento y con ello trascendiendo Samsara hacia Nirvana—cuyo significado en sanscrito
hace referencia a un estado “apagado”—, al obtener el estado de Buda que Siddhartha habia

conseguido—en sanscrito “aquel que ha despertado” (Lopez, 2001).

Estas cuatro nobles verdades conforman bésicamente la realizacion del
entendimiento de Siddhartha sobre lo espiritual y pudiéramos entenderlos como el
resultado de todo el trabajo meditativo que este personaje llevd a cabo para alcanzar su
estado de “iluminacién” — los cuatro principios que servirdn de guia para el budista, que
como ¢l, busque trascender el dolor del mundo, superar Samsdra y alcanzar su
participacion en lo espiritual al penetrar en Nirvana. Pensemos por el momento en cuatro
principios que describen aquel umbral hacia lo espiritual, que nos obsequia el Buda,
cimiento de esta tradicion filosofica y religiosa, pero que con su posterior desarrollo (su
propagacion y evolucion) irian convergiendo en uno s6lo més bien vivencial como en el

Taoismo.

La primera de estas verdades o principios nos habla sobre el sufrimiento mismo:

1

Toda existencia es sufrimiento—en Pali denominado dukkha (Magee, 2009), “una

experiencia placentera eventualmente se convertira en una dolorosa... cada fuente de
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placer naturalmente se convertird en una fuente de dolor” (Lopez, 2001, p.43)*’. Dado que
todo en el mundo se inclina naturalmente hacia la cesacion—por tanto no podemos
confiarnos completamente de la aparente permanencia de las cosas, permitir que algo nos
resulte indispensable—, al aferrarnos a una fuente de placer y esta dimitir (naturalmente), es
entonces que encontraremos sufrimiento. EI mundo se encuentra en constante proceso de
decaimiento hacia la muerte, siguiendo Samsara, de modo que toda fuente de felicidad que
poseamos en algin momento perecera, dejando so6lo un hueco ahi en donde previo habia
existido alegria—finalmente la inanidad es lo que subyace a la existencia, de modo que para

el Budista, el sufrimiento siempre estara esperandonos a la vuelta de la esquina.

La segunda noble verdad nos explica como es que Karma es la raiz de todo este
proceso natural hacia la muerte: “[inclusive] cada sentimiento de placer o dolor que
experimentamos se sostiene que es el resultado de alguna accion que realizamos en el
pasado” (Lopez, 2001, p.44). Asi pues, esta principio versa: El origen del sufrimiento es el
anhelo —en Pali denominada fanha (Magee, 2009). Ya hemos observado que aquella ley
natural que sostiene Samsara es conocida como Karma. Karma tiende a establecer ciertos
limites a nuestras vidas, al comprometernos debido a nuestros actos pasados, y
encadenarnos a los mismos deseos, ambiciones o anhelos (carga kdrmica) y por ende,
entonces, a los mismos sufrimientos al percatarnos de que su realizaciéon es finalmente
efimera. No obstante, se sostiene que nuestras decisiones seran libres si entendemos esta
verdad y trascendemos la ley causal Karmica—de la busqueda de placer y de la recompensa
en el dolor, del bien y del mal, etc.—de modo tal que pudiéramos hacer algo por nuestra
cuenta para desencadenarnos de las deudas del pasado, quitarnos la carga tan pesada que
llevamos a cuestas a lo largo de nuestras vidas, “saldar” nuestra carga karmica. Prueba de
ello es de hecho nuestra humanidad, pues se piensa que es en esta etapa avanzada en el
proceso de reencarnacion, en la que podemos decidir por nosotros mismos, tener una
conviccion por cambiar nuestro rumbo: “Nuestro estado humano es serial de haber
realizado un acto ético en el pasado, y la condicion especifica de nuestro cuerpo —belleza,

salud... [etc.] — son todos resultado de nuestras acciones pasadas” (Lopez, 2001, p.44).

" Esta y las subsecuentes citas provenientes de Lopez, 2001, son traducciones propias de la obra original en
inglés.
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Recordemos el tratar de usar la imaginacion para entender de forma alegoérica la
carcasa metafisica, y aprehender aquello que estas ensefianzas tratan de mostrarnos, como
hicimos con el Taoismo. El “peso karmico” lleva consigo una especie de inercia que afecta
nuestra vida — segun el Budismo, fruto de vidas pasadas, a lo largo de las cuales ha venido
influyendo también, evidente en nuestra encarnacion actual, al tener en nosotros mismos
inclinaciones por ciertos deseos y no otros. Para ilustrar este principio imaginemos el
desequilibrio que nos provocase un enorme peso que estuviéramos constantemente
cargando sobre la espalda, perfilindonos hacia un lado e inclinando nuestros pasos hacia
alla, siendo llevados por aquel peso y dando tumbos hacia dicha direccion exclusiva; pues
evitamos torpemente el dejarlo caer, ciegos ante el hecho de que nos resulta en realidad
estorbosos—de que por nuestra cuenta y con manos vacias también podemos andar. Este
peso y nuestra obstinacion por mantenerlo, nos imposibilita el seguir nuestro camino
libremente; nos hayamos temerosos de abandonar dicho peso pues lo poseemos desde
nuestro nacimiento y es fodo lo que conocemos—aunque nos lleve en circulos, hacia
ninguna parte en particular. Estd en nuestras posibilidades el deshacernos de aquello, por
medio de la ensefianza del Buda; asi, el Budista comprende que este peso es innecesario,
cualquier arraigo con este mundo es un evento ilusorio, y deja de esta manera su asimiento
a ¢l para seguir su camino libremente. Cada experiencia placentera, en nuestro ideal por su
permanencia eterna e imperecedera, es una roca que cargamos vertiginosamente; debemos
aprender a soltarla una vez ha sucedido para asi ser libres de su lastre—recordemos la
indeterminacion inherente a Wu wei con el Taoismo, que para la virtud en el Tao exige

también la vacuidad, la mente vacia de determinaciones y condicionamientos.

La tercera verdad que el Buda nos comparte habla sobre la manera de librarnos del
sufrimiento, de soltar aquel peso—eludir la inercia de Karma y asi abolir Samsara. Asi pues
nos indica: el cese del anhelo es el cese del sufrimiento (Magee, 2009). Este sufrimiento se
extingue si eliminamos su causa, es decir, si nos liberamos de aquel peso, de aquel deseo, si
liberamos nuestro asimiento y ambicidn por la permanencia y asi, ya libres del yugo, es
como nos aproximarnos a Nirvana—pues “apagamos” nuestros anhelos: “Nirvana [es] la
ausencia que se crea cuando todas las causas de lo que podria... entenderse como la
persona son destruidas, cuando el ultimo efecto ha tenido lugar y ya no quedan mas

causas” (Lopez, 2001, p.47).
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Asi como en el Taoismo se habld del Tao como la realizacion del entendimiento
sobre aquella esencia vacua que subyace a la manifestacion de todo; en el Budismo se habla
de la realizacion del entendimiento sobre la vacuidad de la mente, es decir, una mente
carente de anhelos y que por ende es capaz de romper su sintonia con Karma. Los deseos,
ambiciones y anhelos constituyen el ciclo de Samsara, pues no encuentran verdadera
realizacion sino solo sufrimiento ante su muerte, y con este sufrimiento la carga kdrmica
aumenta en lugar de disminuir. Segin la cosmogonia Budista, al asimilar completamente
esta verdad en nuestras vidas, alcanzaremos un , Nirvana con residuo ', referente al hecho de
haber dejado atras aquella carga kdrmica (el peso sobre nuestros hombros) de nuestras
vidas pasadas, y que ahora estamos libres para seguir el camino hacia donde éste nos lleve
—que naturalmente, se piensa, llevard hacia el Nirvana original que trasciende el plano
material de Samsara. El Nirvana con residuo se logra al entender y vivir en acuerdo con el
principio del abandono de los anhelos, e implica idoneamente que ésta sera nuestra tltima

encarnacion en el ciclo de Samsara, ;pero como librarse de ellos?

La cuarta y ultima noble verdad del Buda nos sefiala precisamente la manera en que
alcanzaremos aquella vacuidad mental hacia el Nirvana: el Noble Camino Octuple—
nombrado en Pali junto con el anterior, como ariya atthangilea magga (Magee, 2009). Para
deshacernos de nuestros anhelos y nuestra ancla karmica en este mundo ciclico de dolor y
muerte, hemos de seguir aquel Noble camino de ocho vias, las que se agrupan en tres
ambitos de accion: Etica, Meditacién y Sabiduria. Hemos de desistir de todo acto vicioso o
ambicioso, que aumentase nuestra carga kdarmica (la ética), para lo cual necesitaremos
tener control de nosotros mismos por medio de la concentracion mental (meditacion), y asi
finalmente lograr asimilar las palabras del Buda, al deshacernos de todo deseo, sobre la

verdadera vacuidad de la mente y del estado ilusorio de Samsara (sabiduria).

Me permito resumir las cuatro nobles verdades del Buda de la siguiente manera:
para abandonar el sufrimiento inherente a nuestra existencia, hemos de sustituir nuestros
anhelos y ambiciones por el Noble Camino Octuple, que nos otorgaré la sabiduria necesaria
para actuar de tal forma que nos libremos de nuestra carga karmica, al hacerlo llegaremos
al Nirvana. Esta seria la forma, segin Buda, en la que podremos alcanzar el plano de lo

espiritual.
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3.3 Theravada y Mahayana

La ensenanza de Buda es conocida como Dharma, referido éste como la serie de
normas doctrinales que se le adjudican al camino octuple que se deriva de las verdades que
Gautama Buda conquist6 bajo el arbol del Bodhi. Se dice que Gautama Buda no dej6 a un
sucesor especifico como heredero de su ensefianza per se, sino que encargd a sus discipulos
encontrar a su maestro en los Sutras o transcritos de su ensefianza, previos a su muerte, o su
ultimo viaje, hacia el Nirvana verdadero. Sutra hace referencia a un discurso dado por el
Buda, que es interpretado por la comunidad Budista — por medio de la interpretacion a su
vez de los comentarios sobre el Dharma, o abhidharma — de donde surgen los principios
que los adeptos practicaran en su entendimiento religioso de esta tradicion Oriental-como
sucede en la vida monastica, fundada en los textos vinaya o disciplina, que también procede
de las ensefianzas de Buda; asi, todo el canon Budista se divide en Dharma, abhidharma, y
vinaya (Lopez, 2001). Es la escuela Theravada del Budismo, considerada la heredera de la
tradicion mas temprana del mismo, la que nos brinda dicho entendimiento doctrinal de la
sabiduria del Buda. Dentro de la interpretacion mistica de esta escuela ortodoxa, se sostiene
que aquel que haya dominado el camino octuple, en una de sus tres vertientes: sabiduria,
meditacidn o ética, habrd comprendido la ensenanza de Buda y se convertira en un arhat —
que en sanscrito significa “aquel que es digno” — y alcanzari el verdadero Nirvana al morir.
En pocas palabras, el arhat es aquel que ha tenido una verdadera realizacion de su

entendimiento de lo espiritual, al asimilar Dharma.

La evolucion de estas ideas constitutivas del Budismo traeria el despliegue de
nuevas escuelas y con ello nuevos Sutras — nuevas formas de entendimiento de /o espiritual
desde la sabiduria del Buda. Unos cuatro siglos después de la muerte del Buda, surgen las
primeras referencias textuales de algo llamado ,Mahdayana " o ,, gan vehiculo (Lopez, 2001).
Esta escuela, a pesar de sus humildes origenes como vertiente minoritaria a comparacion
con la Theravada, adquiriria importancia central para el posterior desarrollo del Budismo en
el Tibet, China, y Japon, donde su semilla por fin floreceria en la realizacion del
entendimiento de /o espiritual como vacuidad conceptual e intuicion del acto puro—al
asimilar la misma vacuidad de sus canones, de manera similar a como el Taoismo entiende
al Tao y nuestra proximidad con ¢l por medio de la practica vacua de Wu wei. Como

observaremos adelante, no obstante, esta tradicidén ain mantendria un entendimiento



62

primordialmente religioso, mas su filosofia encontraria una reduccidon del “caparazon
metafisico” hacia la vacuidad—como sucede en sus vertientes mas modernas, tanto en la

Vajrayana del Tibet, como la Chdn en China y Zen en Japon.

Si bien Gautama Buda alcanz6 la realizacion del entendimiento de lo espiritual, la
esencia de éste no habria podido ser heredada en su totalidad por medio de la tradicion
oral-recordemos que finalmente /o espiritual refiere a la intuicidon del acto, y no a alguna
clase de informacion transferible por medio de la palabra. Dicha esencia se “demoraria” en
su transmision, encontrando como distraccion u obstadculo aquel “caparazén religioso y
metafisico” que las palabras de Buda construyeron sobre ella—ciertamente las determinantes
del camino octuple difieren de la vacuidad de /o espiritual a la que ya hacia alusion Lao-tzu
desde un principio. Los cdnones monadsticos serian instaurados como verdadera conviccion
en el camino hacia Buda, como la forma preponderante de aproximarse a Nirvana, es decir,
del entendimiento del Budismo por lo espiritual. Al senalar a la escuela Mahdyana, sin
embargo, hemos alcanzado ya un paso evolutivo en el entendimiento Budista de lo
espiritual 'y la expansion (liberaciéon) de sus doctrinales hacia la manifestacion
completamente intuitiva de este entendimiento, pues aquellas cuatro nobles verdades
vertidas en las tres vias: Etica, Meditacion y Sabiduriade la escuela Theravada, serian
provistas de un nuevo talante al concebir la nocion de una naturaleza del Buda inherente a
todo ser, lo que nos indica una sola via—Mahdayana entendido literalmente como “Gran

vehiculo” (Lopez, 2001).

Esta escuela argiiia que Siddhartha Gautama como tal no era el Buda, sino que solo
representaba una de sus manifestaciones corporales—conocidas como nirmanakaya o
“cuerpo de emanacion” — y que por tanto en ¢l subyacia la verdadera esencia de Buda
conocida como dharmakaya, que refiere precisamente a aquel cuerpo (kaya) que es pura
esencia, simbolo de la iluminacion y sabiduria omnisciente en la vacuidad de Buda. En la
escuela Mahayana, pues, se entiende que dicha esencia de Buda o dharmakaya tiene una
pequenia semilla escondida dentro de todos los seres de la existencia, incrustada en lo
profundo, cuyo florecimiento desarrollard en nosotros la misma sabiduria que el Buda
desplegd — y con ello nuestra realizacién en Nirvana; como un tesoro inmaculado pero

secreto, escondido en lo profundo y fuera de alcance para la simple vista, transitamos los
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ciclos de Samsara sin percatarnos de esta posibilidad inherente a nosotros. Es Buda quien
ha venido al mundo a mostrarnos que somos poseedores de esta semilla, que se identifica

con el nombre de tathdagatagarbha (Lopez, 2001).

Dado que es la mente la que se aferra al mundo de impermanencia y muerte,
tathagatagarbha representa la posibilidad de todo ser de vaciarla como vehiculo para evitar
los obstaculos hacia la realizacion de aquella esencia inherente de Buda, lo cual resultaria
natural una vez asimilado que la permanencia y el valor de las cosas es relativo al apego de
la misma mente; de modo que la forma natural de la mente esta en el constante flujo hacia
la vacuidad™: “es la realidad del no-ser, que el Buda ha comprendido, que se sostiene

como el verdadero ser” (Lopez, 2001, p.98).

Es aqui que el Budismo alcanza un principio volcado hacia la infuicion al concebir a
la mente como constitutiva de los mismos obstaculos que la limitan en su realizacion
natural de tathagatagarbha — alcanza un conocimiento liminar que pone de relieve al “no-
ser” o “no-mente” como superacion de Samsara, que como veremos parte tambien hacia la
realizacidn intuitiva y el acto espontdneo como participacion en lo espiritual, gracias a la
concepciodn de la naturaleza de buda. Este principio budista nos indica la vacuidad esencial
de la mente, cuya ambicion por retener la “realidad” termina reteniendo al individuo en
Samsara — la realizacion del principio de la vacuidad se podria describir de la siguiente
manera: la mente natural es vacia (dharmakdya), pero en este mundo (Samsara) los anhelos
la colman innecesariamente (Karma), y de aquellos es que surge el sufrimiento y la muerte;
si asimilamos aquel vacio innato (fathagatagarbha), a pesar de los contenidos ilusorios,

lograremos abolir el sufrimiento y participar en lo espiritual (Nirvana).

La asimilacion de este principio y su realizacion en el entendimiento (manifiesta en
nuestro entendimiento del mundo y en como actuamos en ¢€l) permitiria a sus adeptos el
vinculo con Nirvana: ‘“el tathagatagarbha, propiamente cultivado, fluia a través de los
ojos para transformar todo lo visible en un campo de Buda... [éste] al parecer, se
encontraba en todas partes.” (Lopez, 2001, p.100). De tal forma nos pudiera ya resultar

evidente que el giro del entendimiento hacia /o espiritual también en el Budismo senalaba

2 ’ . ey .y
¥ Pensemos a la mente vacua como en armonia con un mundo impermanente; lo que permitiria el dialogo
entre Budismo y Taoismo, pues tathagatagarbha comienza a coincidir con Wu wei.
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un cambio de perspectiva, sobre la observacion (o intuicidn) de fathagatagarbha en todo—

similar al entendimiento del 7ao como elemento activo y subyacente a todo.

No obstante, la escuela Mahayana no seria propiamente la que llevara hasta las
ultimas consecuencias el entendimiento del principio de la vacuidad, a saber: llevando
directamente sus implicaciones vivenciales superando las doctrinales. Todavia tendrian que
explicitarse estos avances teodricos, pero con esta escuela evolutiva dio comienzo la
unificacion del pensamiento Budista, reduciendo atavismos con la tradicién ortodoxa.
Mahayana comienza a realizar dicha labor de unificacidon en su entendimiento de Dharma
con la disminucion del caparazoén metafisico Theravada, que interpretaba al camino octuple
como sus tres vehiculos: escuchar la sabiduria del Buda, equivalente a hacerse de Prajna;
por medio del trabajo y esfuerzo propio para vaciar la mente de todo anhelo, o sea la
practica de la meditacion o Dhyana; y finalmente, elegir el camino de la ética al evitar todo
vicio, o Sila,; a uno so6lo, en la cultivacion de tathagatagarbha (Lopez, 2001). La tradicion
Mahayana, por el otro lado, unificaba en su entendimiento a los tres vehiculos en uno sélo:
tathagatagarbha, cuya cultivacion—en la vida monastica—ya implicaba vaciar la mente,
entender la sabiduria de Buda, y, finalmente, realizar la practica mas generosa y ética:
retrasar el propio Nirvana para promulgar tathagatagarbha en los demas. Esta inclinacion
por mostrar al mundo su respectiva tathagatagarbha transformaba al iniciado arhat
Theravada en un santo denominado por la escuela Mahayana como Bodhisattva, quien
habia despertado bodhicitta—"la aspiracion hacia la iluminacion” (Lopez, 2001), y con
ello su deseo genuino de lograr también la iluminacion de todos los seres habitantes de
Samsara. Se dice que los Bhodisattvas postergaban su llegada al verdadero Nirvana para
continuar con la ensefianza del Budismo al mundo (Lopez, 2001). Para Mahdayana la
naturaleza de Buda es emergente en todos los seres existentes, y con ello abarca la
posibilidad de alcanzar el estado de Bodhisattva a cualquier individuo—posibilitando la

iluminacion para todo ser existente.

Esta concepcion de la naturaleza de Buda que yace dentro de nosotros o
tathagatagarbha, trascendi6 dentro de las diversas ramificaciones que el Budismo tendria
posteriormente, encontrando diversas interpretaciones ¢ implicaciones durante la evolucion

de esta tradicion, lo que nos habla de su esencial implicacidon para este pensamiento. El
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principio de la vacuidad, como nosotros lo hemos llamado, representa para el budista la
oportunidad de apreciar en si mismo, de forma intuitiva, aquella nocion de
tathagatagarbha, pues aun dentro de la ilusoria realidad el surgimiento de la esencia
primordial del Buda (dharmakaya) se hacia patente en su conviccion por Nirvana. En este
sentido, la inclinacidn intuitiva se apropia de la parte subjetiva pero atin no logra acoplacrse
a una manifestacion auténtica en su objetivizacion, en el acto espontaneo, lo que estaba aun
lejos de asimilarse en esta tradicion pues Mahayana sostenia atin el canon mondstico como
primacia para cultivar tathagatagarbha — el entendimiento sobre la participacion de /o
espiritual para estas escuelas Budistas se encontraba condicionado por determinaciones

ajenas a la auténtica vacuidad.

No obstante, con Mahdyana (“el gran vehiculo”) los tres vehiculos se convierten en
uno, lo que refleja una disposicion mas ad hoc con la realizacidon intuitiva implicada en la
participacion en lo espiritual, que ya observamos en el entendimiento 7aoista como parte
de Wu wei, especificamente como escuchar las razones del corazon. Si bien el caparazoén
metafisico se habia reducido con la reiteracion del unico camino, de la esencia del Buda
subyacente aun dentro de Samsara, debia encontrar todavia la integracion de los elementos

deterministas a la asimilacion del vacio, claramente exaltados en la tradicion monastica.

3.4 Prajna, Dhyana y Sila

(Como cultivar tathagatagarbha con todo el barullo y sufrimiento de nuestra
cotidianidad sumergida en Samsara? El Budismo ortodoxo entiende que de Prajna — la
sabiduria de Buda estrictamente hablando, que nos sefiala la esencia de Buda dentro de
nosotros— no debemos ocuparnos de forma simplista, escuchando el sermon meramente;
esta tradicion resuelve que ademas de estudiar arduamente la sabiduria del Buda vertida en
los Surtas (Prajna), hemos de practicar Dhyana, a saber: la meditacion profunda que
purificara la mente y la ayudara a vaciarse de todo anhelo. Junto con estas dos también esta
Sila, que refiere a la ética y a los actos morales que nos alejan de cualquier vicio que pueda
aumentar nuestra carga kdrmica; a tenor de las tradiciones Hindues, se encuentra esta
practica ética normada por los votos monasticos (Suzuki, 1991), los cuales difieren entre
escuelas pero se encuentran generalmente entre los doscientos imperativos — la escuela

Theravada, por ejemplo, reconocia alrededor de doscientos veintisiete votos (Lopez, 2001).
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Como representantes de la filosofia del desprendimiento (de Samsara) y la
cultivacion de la iluminacion por excelencia, los monjes llevan una vida de pocas
ambiciones y asimismo reducida cantidad de posesiones, llevando consigo sélo aquellos
objetos que se consideran esenciales para la practica del Budismo: un cuenco en donde
recibir el alimento que sus benefactores tuvieran a bien proveerles en sus peregrinajes; un
baston, para las largas caminatas; y en ocasiones, también una sombrilla de rasgos simples
pero aun util para resguardarse del sol. Su vestimenta es igualmente humilde, dificilmente
discernible del mero harapo. Estaba prohibido que las tierras del monasterio fueran
trabajadas por los monjes—otra tarea realizada por los laicos en apoyo al monasterio. Los
votos abarcaban el aseo personal, e incluso la posicion a la hora de dormir, hasta la forma
en la cual servir el té, tomar el alimento y lavar los utensilios. Al dormir el monje debia
inclinarse de un lado, puesto que dormir boca arriba o sobre el estdbmago inducia pesadillas
o actos lascivos involuntarios como la eyaculacion nocturna—que aun inconsciente era

catalogada como un acto contrario a la virtud del Buda (Lopez, 2001).

Los monjes regularmente ocupaban su dia estudiando las obras importantes de la
tradicion Hindq, la sabiduria de Buda o Prajna — cinco textos que se estudiaban durante
anos — y también realizando la practica de la meditacion o Dhyana, llevando los votos
monadsticos de Sila con cotidianidad. Era precisamente debido a estas tareas monasticas
dirigidas hacia la iluminaciéon — y no especificamente hacia la supervivencia material—que
los monjes necesitaban el apoyo constante de los laicos. Desde sus inicios, la relacion de
los laicos Budistas con los monjes siempre ha sido muy estrecha; se tiene que en sus
inicios, la congregacidon mondstica surgié gracias a los benefactores adinerados de los
ascéticos errantes de las montafas, quienes les construyeron albergues para las temporadas
de lluvia abundante (Lopez, 2001). El monje, durante su vida de desprendimiento siempre
necesitd del apoyo del laico para sostener su efimera vida material; y viceversa, pues el
rezo de un monje, que podia aliviar la carga karmica del laico, era frecuentemente otorgado
en agradecimiento por la comida o donaciones para el monasterio. La relacién podria
considerarse un tanto simbiotica, ya que el laico generalmente no era capaz de acatar todas
las normas mondsticas—es decir, llevar a cabo la practica de Sila — por lo tanto debia esperar
a que su carga karmica se aliviar lo suficiente como para reencarnar en una posicion que le

permitiera abrazar la vida monastica en su totalidad.
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En pocas palabras, el monje es capaz de cultivar con mayor facilidad
tathagatagarbha — dentro del entendimiento tradicionalista, dado que su vida monastica es
determinada a la practica exclusiva de Prajna, Dhyana y Sila — gracias al laico, quien vela
por alimentar su cuerpo y sostener un techo sobre su cabeza. Si consideramos el deslinde
extremo que realiza el monje dada su ordenanza y sus votos—que le prohibian inclusive
tocar el dinero o las herramientas de trabajo — el del laico era de verdad un gran apoyo para
los futuros Bodhisattvas; siguiendo la misma légica, pero en sentido inverso, el laico se ve
favorecido por el bodhicitta de la comunidad mondstica que lo bendice y asi reduce su
carga karmica. Esta simbiosis karmica, existe ain hoy dia dentro de la tradicion religiosa y
mondstica del Budismo; no obstante, paralelo a la evolucion del pensamiento de la escuela
Mahayana y la unificacion y paulatina simplificacion del “caparazoén metafisico Budista”,
aquellos tres elementos practicos exaltados por la tradicion monéstica se verian unificados

al alcanzar la realizacion del entendimiento de /o espiritual.

3.5 Vajrayana

Conforme lo que hemos explorado, para Mahayana la vida y la muerte no estan
claramente diferenciadas, pues la existencia es una mera ilusion (Samsara) y fallecer es
solo cruzar el umbral para encontrarnos de nuevo, del otro lado, en la misma ilusion debido
a la reencarnacion (Karma). Guatama Buda, no satisfecho con esta condicién del mundo
(pues recordemos su fin es abolir el sufrimiento inherente, mas no estrictamente dar con su
esencia ultima), encuentra un principio que le satisface y le permite asi alcanzar el
Nirvana—realizar un entendimiento y participacion en lo espiritual. Al dar cuenta de que el
sufrimiento proviene de la ambicidn de la mente por lograr aquella permanencia imposible,
Buda entiende que es la vacuidad de la misma la que nos permitird por fin abolirlo, siendo
dicha vacuidad realmente una posibilidad inherente a cada individuo existente, o
tathdagatagarbha — nocidén que nosotros hemos venido a denominar como principio de la
vacuidad. Consecuentemente, los iluminados conocidos como Bhodisattvas instruyen al
mundo sobre esta naturaleza de la mente (de Buda) para juntos abandonar el ciclo de
impermanencia. Este individuo ha realizado su propio tathagatagarbha y decide
permanecer como un nirmanakaya—*‘cuerpo de emanacion”—para instruir a los demas en su
propia realizacion, por medio de Dhyana (meditacion), Prajna (sabiduria) y Sila (ética). No

obstante, ambos principios, de la impermanencia y la vacuidad, ruegan por el
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cuestionamiento a dichos canones mondsticos, pues ¢éstos refieren finalmente a una
determinacion o “permanencia” (en los métodos) a la que la misma mente Budista se estaria

aferrando.

En el Budismo Tibetano de la escuela Vajrayana, heredera del pensamiento
Mahayana pero protagonista de un estilo diferente de tradicion monéstica®’, observamos
una primera aproximacion al problema de estos canones como apego, en su unificacion
ulterior—o simplificacion de aquel caparazén metafisico—de los imperativos del Budismo
para alcanzar Nirvana, es decir, en su entendimiento de /o espiritual hacia su realizacion
mas intuitiva y vacia de determinantes conceptuales, pues se concibe en esta vertiente que
una de las implicaciones de tathagatagarbha es la unificacion de Prajna, (el estudio de la
sabiduria de Buda), y Dhyana, (la purificacion de la mente por medio de la meditacion)
como una misma actividad—la sabiduria del Buda inherente en todo, o sea la vacuidad de la
mente como maxima para saltar hacia lo espiritual en la experiencia intuitiva y el acto

espontaneo, de manera mas inmediata que la forma Mahayana.

A partir de su entendimiento sobre la impermanencia y la vacuidad, los Budistas
Tibetanos desarrollaron de forma mas sofisticada la concepcion de una naturaleza de la
mente—de la sabiduria de Buda como vacuidad, inherente en todos, o tathdagatagarbha—,
que constata nuestra esencia permanente dentro de un mundo impermanente (el ser en el
no-ser), aceptando a la vacuidad de la mente como principio primordial: “la mente se
revela como la base universal de la experiencia” (Rimpoché, 1994). Este principio de la
vacuidad, como lo hemos denominado, también en el Budismo Tibetano se asimila en la
experiencia intuitiva o corporal, permanente a pesar de la vacuidad de la mente — al
asimilar el estado ilusorio y decadente del mundo y asi asimilar la vacuidad nativa de la
mente, el budista mantiene involuntariamente la percepcion de si mismo , experiencia que
en la tradicion Tibetana se conoce como Rigpa (Rimpoché, 1994)—del sanscrito vidya que

significa “conocimiento”.

* En la que podemos encontrar un ejemplo muy evidente de la practica de nirmanakaya, en el ritual de tulku,
que consiste en la reencarnacion de los maestros espirituales o Lamas para continuar guiando a sus discipulos
y subditos, siendo el Dalai Lama la autoridad maxima del gobierno del Tibet quien permanece para continuar
con su gobierno.
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En palabras de Rimpoché (1994) Rigpa... “es sencillamente vuestra consciencia
inmaculada del instante presente, cognoscitiva y vacia, desnuda y despierta”; este término
refiere a la consciencia primordial de la propia naturaleza vacua de la mente, que se alcanza
al entender que en realidad dichas ilusiones sin valor competen a una mente ordinaria (o
puramente racional), cuya esencia es realmente la vacuidad. El principio-umbral de la
vacuidad satisface al Budismo Tibetano, convencido de que los contenidos de la mente
puramente racional (la “mente ordinaria”) no tienen permanencia per se, pues proceden
desde el mundo impermanente de Samsara; sin embargo, este principio nos lleva a abrazar
la intuicion en la dimension de /o espiritual, pues resulta claro que algo permanece, y esto
es esencialmente nosotros mismos, o en palabras de Rimpoché (1994) la experiencia en si

del presente, de la que la mente vacia es facilitadora.

La concepcion Tibetana de la naturaleza de la mente (de Buda o tathagatagarbha)
como la experiencia de Rigpa, destruye gran parte del caparazon metafisico del Budismo,
pues, a diferencia de la naturaleza de Buda como se habia comprendido en Mahayana, la
naturaleza de la mente Tibetana es algo a lo que podemos acceder de forma directa con
nuestra experiencia, al asimilar el principio de la vacuidad. Al decir que la naturaleza de la
mente tiende hacia la unicidad en su propia vacuidad manifiesta en el instante presente,
estamos hablando de que de forma “prestablecida” nosotros tenemos una tendencia hacia el
Nirvana—la abolicion del sufrimiento en el presente. Ya no estamos hablando de un /legar a
ser, a través del canon mondstico, sino de un permitirnos ser como el Buda que
esencialmente somos—no resalta solo la posibilidad inherente, sino de hecho la
predisposicion y tendencia de regreso hacia dicha unicidad en vacuidad. La mente,
entendida asi, por si misma es vacua; es su tendencia por permanencia la que la impulsa a
abrazar Samsdra pues la condicion de placer y dolor nos ciega ante el hecho de la
impermanencia y la vacuidad inherentes; al entender dichos principios, la mente encuentra

su unicidad originaria y genuina en su propia vacuidad, en la experiencia del presente.

No obstante este “permitirnos dejar ser nuestra naturaleza” no es algo tan sencillo.
En el Budismo Tibetano se asume que una vez el espejo de nuestra mente se ha limpiado de
toda mancha y es capaz de reflejar nuestra verdadera esencia, desplegaremos entonces una

conducta bondadosa naturalmente—y con tal virtud es que experimentaremos Rigpa,
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alcanzaremos Nirvana. Sin embargo, llegar a este estado implica todo un proceso de
“purificacion” o de “interiorizacion” desde la mente ordinaria en la que abunda nuestra
concepcidon del mundo—y es ahi que la permanencia de la doctrina mondstica encuentra atin
un arraigo. Para poder evadir las trampas de Samsara y asi ejercer una conducta virtuosa,
los monjes Tibetanos entrenan diariamente evitando las tentaciones del mundo material con
la disciplina tan estricta que implican sus votos. No obstante, como ya hemos mencionado,
la vacuidad e impermanencia inherentes a un entendimiento de /o espiritual-para la
adecuada apreciacion de Rigpa—nos insta a cuestionar esta permanencia de las doctrinas

monasticas como via exclusiva.

3.6 Rigpa

Cuando pasamos del Budismo Mahdyana hacia el Budismo Vajrayana de la
tradicion Tibetana, sefialamos que uno de los tres principios a considerar para fundirnos
con Nirvana se desvanece al asumirlo como algo ya permanente en nuestra condicion de
existencia humana—aun estando nosotros dentro de Samsara. Se afirma tathagatagarbha
como lo permanente en este mundo impermanente, entendido como la vacuidad de la mente
a la que ésta tiende en todo momento y que alcanza en la experiencia inmediata del
presente, experiencia denominada por los Tibetanos como Rigpa. De tal forma, podemos
entender que la sabiduria necesaria para alcanzar Nirvana, o sea Prajna, ya esta implicita
de forma inherente en la vacuidad natural de la mente, lo que significa que el camino que la
doctrina Vajrayana nos sefiala para alcanzar Nirvana y abolir el sufrimiento eterno, se
reduce a solo dos puntos a considerar: la practica de Dhyana (la meditacion), y el ejercicio
de Sila (la ética), para poder abolir Samsara. Es por medio de la meditaciéon que
“puliremos” aquel espejo el cual que refleja nuestro verdadero corazon (Gensho, 2012), y

asi podremos tener una vida ética, vacia de vicios y llena de virtudes.

En cuanto a la practica de Dhyana entendida exclusivamente como el acto de
sentarse y respirar como método exclusivo para vaciar la mente, Rimpoché (1994)
comenta: “la auténtica gloria de la meditacion no depende de ningun método, reside... en
la experiencia [de] estar presente, en la dicha, en la claridad, en la paz, y... en la ausencia
completa de afrontamiento... encontrar un estado de atencion y de presencia... conectar

con la esencia de vuestro corazon”. Recordemos que a diferencia de las escuelas
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ortodoxas, la tradicion Tibetana del Budismo Vajrayana sostiene que la sabiduria del Buda
ya estd en nosotros, manifiesta en la inclinaciéon de nuestra mente hacia la vacuidad
(tathagatagarbha); s6lo hemos de permitirle “regresar” a dicho estado—permitir el flujo
natural de los contenidos genuinamente impermanentes de Samsara. No son las escrituras
portadoras de la sabiduria de Buda per se, ya que se encuentra implicada en la experiencia
directa del presente—en la vacuidad genuina de la mente—, lo que, como también reconoce
Rimpoché (1994) implica de forma inherente a Dhyana, pues una mente vacua es una

mente tranquila—y asi la vinculacion Prajna-Dhyana manifiesta en Rigpa.

La meditacion cumplia la funcion de preparar a la mente, por medio de la
concentracion, para abolir las distracciones de Samsara; mas, si hemos de reconocer que la
vacuidad es inherente a nuestra mente, que ésta inclinacion es natural en ella, en tal caso el
acto de sentarse a respirar es de valor secundario y no tendria por qué representar
imperativo alguno, pues la mente seria capaz de deshacerse de las huellas que Samsara
dejara en ella sin importar el tipo de acto realizado, sino dependiendo de la forma en la que
se lleve a cabo—si implicando la experiencia de estar presente o no. Tampoco el acto
meditativo espontdneo de la mente implica el desvanecimiento de todo pensamiento y
emocion—la vacuidad de la mente no es un vaciado en ese sentido; de hecho, Rimpoché
(1994) explica que desvanecer la actividad del pensamiento por completo no es posible,
pues eso es la mente, a saber: asi como para que haya té deben haber hojas, para que haya
mente deben haber emociones y pensamientos. Se espera, mejor dicho, que en la mente
vacua surjan espontaneamente aquellos pensamientos y emociones que resultan
naturalmente auténticos; y que fluyan naturalmente de regreso hacia el vacio, pues su
contenido procede igualmente de Samsara, y asi aceptarlos “cual anciano sabio, viendo
jugar a nirios” (Rimpoché, 1994). El elemento a magnificar en cuanto a la practica de la
meditacion espontanea es la integracion que los Tibetanos promueven se realice del estado
meditativo hacia la accion cotidiana: “Encontrar un estado de atencion y de presencia...
conectar con la esencia de vuestro corazon... hasta que sea tan natural y sutil que , k
meditacion no [abandone] al meditador” (Rimpoché, 1994). De tal forma, la sabiduria
natural de una mente vacua y el acto meditativo son en realidad uno mismo en la

experiencia del momento presente: son uno con el acto, y dicho acto es la experiencia de

Rigpa.
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Al ir un paso mdas alla en esta vertiente inclusiva (Parjna y Dhyana en la
experiencia presente), la filosofia Budista evoluciona su postura, simplificando la
intervencion meramente doctrinal y girando la mirada hacia la intuicion y el acto
espontaneo; deshaciéndose también de los “artificios tradicionalistas” (Suzuki, 2006, p.12)
que formarian parte, desde esta misma tradicion, del mundo impermanente de Samsara, y
no de un entendimiento genuino de lo espiritual. En el Budismo Zen se va a adoptar mas
seriamente este cambio de vision, reduciendo en gran medida la importancia
“trascendental” de las escrituras, de las practicas meditativas instrumentadas e incluso de
los votos monasticos, en su exclusividad como forma absoluta de alcanzar el Nirvana. El
maestro Zen, Hozumi Gensho (2012), al respecto comenta: “El Budismo... es una forma de
ida en la que el hombre, en su estado mas despierto como ser humano, respira
humanamente en este mundo”, refiriendo precisamente a la vivencia de Rigpa como una
experiencia inmediata e intuitiva del ser humano, a la luz de la cual el discurso metafisico
se torna como algo secundario, y la doctrina como meramente un instrumento o en
ocasiones un artificio, que no hemos de considerar como sustituto de la vacuidad nativa de
la mente, o lo que es lo mismo, de la experiencia intuitiva y el acto espontaneo en el

presente.

De esta forma, basado en su estudio del Sutra del Corazon, Gensho y Rimpoche,
coinciden en que la mirada hacia el interior es algo que surge espontineamente, que se
facilita dado el despliegue vivencial del acto, la vacuidad de la mente lograda en el flujo
meditativo del acto mismo, lo que entendemos como la experiencia de Rigpa: “el alma de
la vacuidad es el espiritu que promueve el sutra del corazon... [éste] debe [de] consistir en

el acto de vivir el momento en el lugar donde uno se encuentra” (Gensho, 2012, p.46).

Al llegar a este punto hemos alcanzado junto con el Budismo un genuino umbral de
la vacuidad de la mente, dirigiéndonos hacia la asimilacion ultima y participacion de lo
espiritual; o sea: el deslinde desde la doctrina hacia la intuicién en el acto presente—o la
experiencia de Rigpa. El surgimiento de esta realizacion lo observamos ahora con el
Budismo Vajrayana de la tradicion del Tibet, pero su desarrollo mas genuino lo
exploraremos en el Budismo Zen de Japon. A continuacidn, pues, daremos cuenta de los

eventos importantes que marcaron esta pauta hacia la total unificacién de los principios
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esenciales del Budismo, y su posterior reducciéon en un entendimiento intuitivo de lo

espiritual que logra su realizacion tltima en la practica.



IV. EL CORAZON DEL BUDISMO

Cuando Gautama Buda se sentd a meditar en el arbol de Bodhi, en aras de evitar el
sufrimiento del mundo, alcanz¢ la realizacion de que éste no es mas que una ilusion ciclica
(Samsara) disefiada de tal forma que su Unica garantia es nuestro sufrimiento: nuestra
estadia es tortuosa e infinita, y s6lo el vivir en la realizacion de que es totalmente ilusoria
nos permitira un alivio y liberacion. Esa fue la realizacién del entendimiento de /o
espiritual que dio origen al Budismo, filosofia que se ha interpretado y seguido de diversas
maneras a lo largo de la historia, como ya exploramos, yendo cada vez mas cerca del
nucleo, reduciendo cada vez mas las intervenciones metafisicas y monasticas hasta llegar a

la experiencia pura de la realizacion de /o espiritual.

Hasta el momento hemos estado en espera de un abordaje mas auténtico sobre /o
espiritual por parte del Budismo, asi como sucede con Lao-tzu para el Taoismo, en la
vivencia total de la indeterminacion imperativa por sefialarse como ilusoria. No obstante,
nuestra exploracion nos facilita observar ya la realizacion del Taoismo y del Budismo como
uno muy similar, pues ambas tradiciones llegan a la conclusion misma de la experiencia
intuitiva, presente e inefable, fundada en el entendido del “no-hacer” o la “no-mente” como
umbral hacia lo espiritual — satisfaciendo sus inquietudes respectivas sobre el gobierno
adecuado y la abolicion del sufrimiento, al asimilar el principio de la impermanencia y el
principio de la vacuidad. Exploraremos ahora la Gltima etapa evolutiva del Budismo en el
despliegue del Budismo Zen, que logré unificar todos sus principios y por fin reducir a sus
ultimas consecuencias el “caparazon metafisico” que la tradicion Budista habia heredado de

India.

De forma breve, encontramos que el Budismo Zen es la doctrina del corazon de Buda
que busca transmitir la esencia de su espiritu (Suzuki, 1991). La vacuidad metafisica
creciente con la escuela Mahdyana entrega la estafeta a la escuela Zen, que finalmente
logra deshacerse de toda estructura metafisica y doctrinal para convertirse en una disciplina
puramente vacua, centrada en la vivencia cotidiana—abrazando totalmente lo que la
tradicion del Tibet, como vimos, denomina la experiencia presente o Rigpa. Este suceso de
transiciéon nos quedara mucho maés claro al entender su surgimiento por el contraste de

marcos culturales, despojandose el Budismo Chan de China (Zen en Japdn) de todo el
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discurso metafisico hindu atin permanente en Mahayana, manteniendo sélo la esencia pura
de la sabiduria de Buda. Asi fundadas, dentro del pensamiento Chino, exponente maximo
de la vacuidad (recordando al Tao), las ideas del Zem se consideran igualmente
ininteligibles para aquellos que carezcan de aquella experiencia inefable—la experiencia de
Satori, o el camino a la iluminacion (Suzuki, 1991), concepto muy similar al Rigpa
Tibetano. Por ende, también se sostiene que la experiencia personal de aquella
manifestacion de Satori trasciende a la autoridad de los sutras, contenidos en las escrituras
y magnificados por las escuelas tradicionalistas ortodoxas. La quietud del silencio absoluto
y la afirmacion total, en la experiencia presente, en oposicion a la abundante especulacion

ensordecedora.

El Budismo Zen se extiende mas alla que el entendimiento de Theravada, de la
verdad a través de la palabra de Gautama Buda — el Dharma, en sus cuatro nobles
verdades, los tres vehiculos y los arhats —, pero también trasciende Mahdayana y Vajrayana,
pues abraza la vacuidad metafisica completa, aceptando solo la méxima de una naturaleza
interna primordial, que es actual en cada momento, siempre: Prajna, Dhyana, y Sila son
uno mismo en nosotros en cada instante. Es fathagatagarbha permanentemente manifiesto
en nosotros como naturaleza Unica, y nuestro entendimiento de este hecho el facilitador
para percatarnos de ello en la experiencia presente, o Rigpa; lo que para Zen implica
realizarnos en Satori o no, palabra japonesa que literalmente significa ,comprension ‘. Asi el
Budismo Zen alcanza comprender la previa afirmacion con la que coincidimos con el
Taoismo: la dimension de lo espiritual y sus implicaciones nos hacen participes siempre, la
situacidon es que no hemos logrado comprenderlo ain de manera vivencial-de la misma

manera que el Taoismo entiende a Wu wei y el proceso de purificacion del corazon.

De forma sucinta y como resumen introductorio, el ser, tal cual es y devenga,
entendido como un “rostro primordial”, es para el Budismo Zen el entendimiento de lo
espiritual. Ya somos Buda, asi como todos somos ya uno con el Tao, sélo que no nos
hemos percatado de ello (Suzuki, 1991, p.56):

Monje: “Maestro, ;Qué significa ,,d pensamiento cotidiano es el Tao"?”

Maestro: “Cuando estoy cansado, descanso, cuando quiero sentarme, me siento.”
Monje: “No comprendo.”
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Maestro: “En el verano buscamos un lugar fresco,; cuando hace frio, nos sentamos junto al
fuego”
Pero no seamos compendiosos, comprendamos dicha esta realizacion Zen de lo espiritual

explorando el paso historico y metafisico, como hemos hecho con las demas tradiciones.

4.1 Chan

Suzuki (2006) nos previene de aceptar erroneamente que las ideas del fundador de
una religion o filosofia — de Siddharta en este caso — estdn totalmente maduras desde sus
inicios, y asi las asumamos como inmejorables o de hecho sagradas o inalterables; es decir,
absolutas al momento de su concepcion, de modo tal que no podamos “profanarlas” por
medio de nuestro entendimiento propio. El crecimiento del Budismo no deberia verse
limitado por las meras palabras del Buda; fue Mahdakasyapa quien, siguiendo aquel sentido
de apertura interpretativa, el unico de los pupilos presentes quien logro comprender el
mensaje de Gautama Buda cuando éste, en lugar del sermon cotidiano, tan solo levantd un
ramo de flores sobre su cabeza, como un primer “discurso silencioso” que se entiende hoy
en dia como el origen de la corriente Zen en el Budismo. Fue posteriormente, con
Bodhidharma (cuyo nombre refleja la esencia y el origen del Budismo) que se llevaria las
semillas de este Budismo “silencioso”, desde India hasta China, tierra fértil donde dicha

corriente, muda en metafisica, encontraria arraigo y florecimiento con el nombre de

Budismo Ch " an”.

Vale aclarar, antes que nada, que el clima de la India y de China, tanto geografico
como intelectual, diferian uno de otro—siendo el primero un factor de importancia para el
desarrollo del segundo en esta historia. A diferencia del clima de la India, que resultaba de
lo mas idéneo para la cosecha y asi fomentaba la disposicion para el ejercicio literario—en la
poesia y la filosofia (la metafisica); en China el clima no resultaba igualmente beneficioso,
lo que tenia como consecuencia que la cultura se desarrollara alrededor de aspectos
diferentes y con un estilo menos sofisticado en el discurso—menos abocada a la explicacion
mitica y la articulacion metafisica. Se llevaba un estilo de vida mas simple y concreto,
sumergido en la praxis, que daba poco valor a la observacion y ostentosa descripcion de los

detalles de la existencia (Suzuki, 2006).

3% Ch'an que refiere a la practica de Dhyana, y se traduce en Japén como Zen, siendo la practica meditativa el
zazen (Suzuki, 2006).
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Como sabiamos, Confucio mismo pensaba que la vida ya era muy complicada como
para especular sobre la muerte también, tema al que en la India se le habian dedicado ya
muchos volumenes, como confirmamos en su herencia en las escuelas Theravada,
Mahayana y Vajrayana. Para la poblacion China la tradicion metafisica de estas escuelas
era demasiado como para una aproximacion directa, de modo que los precursores del
Budismo Chan tuvieron que encontrar una manera para “simplificar” dichas ensefanzas,
adaptarlas a la idiosincrasia pragmatista de la region permeada por la cultura del trabajo
duro, y también por los climas inhdspitos que dejaban poco tiempo a las actividades de
dispersion intelectual; territorio en donde, como vimos, las creencias en el Tao
magnificaban ya de por si la vacuidad de la misma. Es precisamente bajo esta circunstancia
que el mensaje de Mahakdasyapa sobre la sencillez del Buda, encuentra su auge

“...independiente de las letras y las palabras... senialando directamente al alma del

hombre...” (Suzuki, 2006, p.101).

Deciamos que Bodhidharma fue quien llevo el mensaje de Mahakasyapa de la India
hasta China, hacia el afno de 520 D.C., No obstante, no fue otro sino el monje Hui-neng
quien verdaderamente fundaria la tradiciéon Ch "ande China (Suzuki, 2006). Este personaje
proveniente del campo, quien en principio participaba s6lo como ayudante de las tareas
cotidianas del monasterio, daria un giro revolucionario a las tradiciones ortodoxas. Su
historia—de como pas6 de ser un humilde sirviente al heraldo més importante del Budismo
Zen—no comienza directamente con ¢l, sino con su maestro Hui-Ké, discipulo mas
destacado de Bodhidharma. La leyenda de este monje31, quien perdi6é el brazo para
demostrarle a Bodhidharma su conviccion, surge precisamente al retiro de su maestro,
quien formo6 a sus discipulos mas avanzados un dia y les pidié que le demostraran las
ensefianzas que habian adquirido tras nueve largos afios bajo su tutelaje, para encontrar a su

sucesor. Asi, se entrevistd con cada uno, escuchando lo que tenian que decir al respecto:

“La verdad se mueve por encima de la afirmacion y la negacion” dijo el primero—

“has conseguido mi carne” contestd6 Bodhidharma.

31 En Suzuki, 2006, p.77. Esta y las subsecuentes citas provenientes de Suzuki, 2006, y Suzuki, 1991, son
traducciones propias de las obras originales respectivas en inglés.
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“Los cuatro elementos estan vacios... nada hay que pueda considerarse real” dijo

el segundo— “has conseguido mis huesos” contestd Bodhidharma.

Finalmente fue el turno de Hui-ké, pero éste no musitdé palabra alguna, s6lo se
mantuvo de pie, en silencio frente a su maestro. Bodhidharma afirmé entonces: “tu has

conseguido mi médula”; eligiendo a Hui-ké como su sucesor.

Sobre Hui-neng se dice que fue adoptado por el monasterio donde la ensefianza de
Bodhidharma habia sido encomendada a Hui-Ké (Suzuki, 2006). El pequefio nifio se
encontraba afanoso de abrazar las ensefianzas de Buda. La historia cuenta que en la
busqueda de Hui-Ké por un sucesor, pidi6 a sus discipulos escribieran un poema reflejando
el conocimiento que a lo largo de los afios de aprendizaje en el monasterio habian
adquirido; aquel que mostrara una completa comprension de los conocimientos de Buda
seria elegido como sucesor. En aquel momento se tenia ya una clara idea de quién seria
elegido, pues el monje Shen-hsiu habia siempre mostrando un gran talento en sus
actividades monasticas. Al dia siguiente de la declaracion de Hui-Ké, ¢l ya habia escrito su

poema:

“El cuerpo es el arbol del Bodhi; el alma es como un espejo brillante; atentos a

N . 32
mantenerlo limpio, no dejar que el polvo se acumule.”

Todos se impresionaron por el despliegue de sabiduria que Shen-hsiu habia exhibido con su
poema; de hecho se pensé que nadie mas se atreveria a escribir uno propio y no habria otro
aspirante como candidato para sucesor. No obstante, al dia siguiente de esto, un nuevo

poema ya se encontraba escrito a un lado, pero esta vez de mano de un autor andénimo:

“El Bodhi no es como el arbol; el destello del espejo no brilla por ningun lado; no

hay nada de lo anterior; jen dénde es que se acumularia el polvo?” %

El autor de aquellas lineas era nada mas y nada menos que el sirviente de la cocina,
Hui-neng, quien sorprendié a Hui-K “a por su profundo entendimiento sobre la esencia del
Budismo y fue reconocido como el mas apto para su sucesion dado su entendimiento del

Zen. Aunque no ocuparia el puesto de sucesion ya que no era ¢l mismo un monje en aquel

32 (citado en Suzuki, 2006, p.111).
3 (citado en Suzuki, 2006, p-112).
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momento, seria posteriormente reconocido como un iluminad; €l seria quien regara las
semillas del Budismo Chan, nutriendo y magnificando su verdadera esencia, construyendo

las bases de lo que ahora es conocido como Budismo Zen.

Demos cuenta de la importancia del poema de Hui-K"a1. Bodhidharma solia
declarar que asimilar la vacuidad era algo similar a ser una pared, ya que llevarlo a cabo
requeria un corazon firme pero igualmente puro, libre de mancha alguna. Ya anteriormente
habiamos visto que en el Budismo se sostiene a la consciencia o la mente como un “espejo”
que debe mantenerse limpio de cualquier mancha o polvo—como sefiala el poema de Shen-
hsiu. En el sentido metaforico antes expuesto, al sostener el Budismo Zen la misma
vacuidad de la mente que entendimos con la tradicion Tibetana, es llevada un paso mas
alla, surgiendo la pregunta: ;y si no existiera espejo alguno en donde el polvo pudiera
acumularse?, [y si no existiera mente que pudiera mancharse? De tal forma evitariamos de
tajo la cuestion de su purificacion, como expone Hui-K “a1. Siguiendo esta linea de ideas, el
Budismo Ch“anconsidera a la la “fraseologia” Hindi como un obstaculo, abandonando las
explicaciones metafisicas ortodoxas que van mas alla de la vivencia y nos hablan de un
mundo de ilusiones, de impermanencia y de Karma. Aquellas verdades esenciales, aquel
Dharma, es la herramienta que pretendemos utilizar para purificar nuestra mente y alcanzar
el Nirvana, un plano superior en donde el sufrimiento estd totalmente erradicado. Mas, si
asumimos desde un principio que tal estado de purificacién no existe, que es un constructo
metafisico de existencia puramente abstracta puesto que nosotros mismos como “seres
purificables”—es decir, mundanos, sucios, corrompidos — tampoco existimos, ;qué quedaria
ahi sino solo nuestra experiencia del presente (Rigpa) que es en si mismo el plano mas alto

que podremos alcanzar?

Ya en el Budismo Chdn se encontraba la raiz del Zen, o “el arte de ver dentro de la
naturaleza de uno mismo” (Suzuki, 2006, p.3), que considera a toda la parafernalia
metafisica, doctrinal y mistica, como algo sutil en contraste con la vivencia intima y real de
Satori. Carentes de dicha percepcion—o quiza, aptitud perceptiva, pues deciamos que estaba
en funcidén de nuestro entendimiento de dicha experiencia siempre presente — el mero
estudio de los sutras, la practica meditativa y los votos monasticos quedan vacios, pues son

sOlo carcasas vacias de su esencia.
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4.2 Satori

Percatarse del principio de la vacuidad, es decir, asimilar que nuestras ideas y
emociones, inquietudes, deseos y aflicciones, se encuentran finalmente destinados a
despejarse para permitirnos experimentar la intuicion pura del momento presente, €so
significa Satori. El maestro Zen se pregunta, jen verdad podriamos reprimir aquella
magnificencia de la existencia natural e inocua? — disiente y aclara que asi como la
fugacidad del mundo, la vacuidad de la mente y la experiencia del cuerpo son hechos
innegables. A diferencia del Rigpa Tibetano, no obstante, Safori no es solo la forma
“natural” en la que fluiriamos hacia e/ Buda, sino que es ser el Buda mismo en disposicion
y acto presente — caer en cuenta de ello vivencialmente es Safori, encarnar Nirvana,

equiparable a la manera en la que vivir Wu wei es lo mismo que participar del Tao.

Satori se vive y se entiende como ocupar un nuevo punto de vista sobre lo
convencionalmente mundano®*, sinénimo de la iluminacion y del Nirvana aclamados por
las escuelas Budistas ortodoxas de la India. Es en realidad una forma radical de cambio
pero finalmente una que se da de manera espontdnea y natural, pues de lo que nos
percatamos ha estado siempre presente. La vinculacion que esta palabra nos permite
realizar con el Taoismo ya dice mucho de su significado, pues igualmente refiere a aquella
realizacion intuitiva que nuestro entendimiento manifiesta a través del acto: vacia en cuanto

a determinantes e imperativos, pero de una esencia experiencial.

Satori refiere a la experiencia de unificacion de las incisiones que nuestra mente
racional suele hendir sobre el mundo que percibimos—toda discriminacion dualista que
surge como un velo ilusorio ante nuestra existencia. Nuestra participacion en /o espiritual
dada aquella integracion—como la permanencia de la existencia presente a pesar de la
vacuidad—es algo cuyo fundamento esta siempre sucediendo y, como deciamos, implica una
evolucién de nuestra vision para lograr percatarnos de ello. Esto, como veremos, ocurre sin
la necesidad de pertenecer a un monasterio, sino so6lo de hacer con la consciencia de que
hablamos de la naturaleza desplegandose, y que por ende también es parte esto, sea lo que
sea, es parte del Dharma—de aquella sabiduria que el Buda nos otorga para abolir el

sufrimiento.

34 . . .
‘... llega a un hombre sin darse cuenta, cuando cree que ha agotado todo su ser. Religiosamente, es un

nuevo nacimiento, intelectualmente, es adquirir un nuevo punto de vista.” (Suzuki, 1991).
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La expresion auténtica de Satori se suscita, pues, en el acto espontaneo, como
entendimiento de y participacion en lo espiritual que es; por ende su practica no se ancla a
ningun tipo de exclusividades o imperativos—no podriamos indicar con precision cual acto
refleja Satori y cual no a primera vista, pues su esencia se haya presente solo en el
entendimiento de su actor. Esto incluye a las mismas practicas devocionales y la tradicion
mondstica, citando las palabras de Hui-neng (heraldo del Zen) hacia el Emperador Kao-
tsung (citado en Suzuki, 2006, p154): “es un error pensar que el sentarse en silencio y
contemplacion es esencial para la iluminacion. La verdad del Zen se abre por si misma,
desde dentro, y nada tiene que ver con la prdctica [pura] de Dhiana”. Observamos aqui,
como con el Tao y los Siete Maestros, que el ejercicio exclusivo de la meditacion no
necesariamente implica vivir Wu wei y armonizar con el Tao—en términos Budistas: vivir
Satori. Siendo que, también en esta tradicion, se entiende que la instruccion para hayar
Satori, se encuentra muy limitada; haciendo alusién al tipo de “indicaciones” con las que la
“mente madura” se va encontrando por todas partes (con las que se “tropieza”) una vez lista
para asimilar Satori. Dadas todas las condiciones de la mente, el toparnos con Safori sera
cuestion de tiempo, en un “empujoén” de claridad espontdnea: “en el Zen no hay nada que
explicar, nada que enseniar que pudiera agregarse a tu conocimiento. A menos que crezca
desde el interior, ningun conocimiento es realmente de valor, un plumaje prestado no es
util como el propio... un intelecto brillante puede fallar al tratar de descifrar los misterios

del Zen, pero un alma recia bebera de lo mas profundo de la fuente inagotable .

Asi, el pensamiento Zen también cuestiona la exclusividad de algunos métodos que

otrora se habian considerado vias exclusivas para la manifestacion de la “naturaleza de la
35 . ~ r 7 . . .7 .y

mente”””; constrefiida ésta a la mera practica de la respiracion profunda y la concentracion,

tradicion que se respeta como espina dorsal del movimiento histdrico del Budismo—sin la

cual se admite probablemente no hubiera podido sobrevivir durante tanto tiempo (Suzuki,

2006)—, pero afirmando su artificialidad’®, en tanto que representa un ejercicio predispuesto

de manera arbitraria e incorrecta como determinante de /o espiritual.

%% El maestro al pupilo explica: “estoy dispuesto a ayudarte, pero debes entender que hay cosas que debes
alcanzar por ti mismo. Cuando tienes hambre o sed, el que yo coma o beba no llenard tu estomago, debes
comer y beber por tu cuenta” (citado en Suzuki, 2006, p.133).

3% “lg meditacién es algo artificial, no pertenece a la actividad nativa de la mente.” (Suzuki, 1991, p.42).
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Como ya tuvimos oportunidad de observar al explorar el pensamiento de la escuela
Vajrayana, hemos de insistir ahora en que la meditaciéon como tal no implica la pérdida de
las emociones y los pensamientos, y que dicho estado no es exclusivo del método de
respiracion en silencio. ;Vemos al ave meditar o volar?, ;sobre qué podria meditar un pez
nadando bajo el agua?, ;se pensaria que aquellos no despliegan su naturaleza—no estan en
unién siempre presente con su existencia intuitiva—puesto que no se sientan a respirar en
silencio?, ;no es su actuar lo suficientemente “natural”?, se cuestiona D. 7. Suzuki (1991),
aclarando posteriormente que todo, en todo momento, esta desplegando su naturaleza mas
intima, exhibiendo Satori. Esta experiencia unificadora representa una afirmacion
trascendental que atraviesa hacia el entendimiento puramente experiencial e intuitivo
(Suzuki, 2006); es decir, en todo momento afirma la existencia y es inherente a ella el

estado de Buda que ha alcanzado Nirvana.

Se sostiene que el budista ha de percatarse de su ser mas profundo, lo que sucedera
al entender que no existe una profundidad como tal a la cual aludir en primer lugar,
parafraseando a Suzuki (1991) e inmediatamente asociandolo con aquel ser en el “no-ser”,
del contenido experiencial aun la mente vacia; en el principio de la vacuidad que aplaca las
inquietudes de la mente ambiciosa y deja solo la experiencia intuitiva del momento
presente y la confianza en el acto espontineo como afirmacion auténtica de Satori. Al
utilizar estos recursos paraddjicos, la mente podrd abrirse mas alld de sus limitantes
cognitivas y sus dicotomias racionalistas, y abrazar su esencia en la experiencia mas
natural, totalmente subjetiva, de /o espiritual: “Zen es el océano, Zen es la montaiia, Zen es

el trueno y el relampago, la flor de primavera, el color del verano, y la nieve en invierno...

Zen es el hombre” (Suzuki, 1991, p.51).

Los maestros Zen inclusive afirmaban a sus pupilos no saber ellos mismos qué es el
Zen, invitandolos de diversas maneras a encontrar por si mismos el camino—de la misma
manera en que Wuang-Chung exhort6 a sus discipulos a encontrar el 7ao por cuenta propia.
En palabras de Suzuki (1991, p.52): “La idea es que el ultimo hecho de la experiencia no
debe ser esclavizado por ninguna ley artificial o esquemadatica del pensamiento, ni por
ninguna antitesis del ,,4"'y ,,no "' ni por alguna aguda y cruda formula epistemologica... el

Zen debe ser tomado con las manos sin guantes”. Para el Budismo Zen la vida estd validada
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por si misma en sus manifestaciones, y eso es la afirmacion trascendental ultima de la
experiencia; el punto al que hace referencia aqui el Zen, como entendimiento de /o
espiritual, es evitar considerar a ésta (la vida) como un mero ejercicio metafisico, y que
tanto “pureza” como “impureza” son una sola en la realidad actual—el dualismo surge s6lo
en nuestras mentes al considerarlo de forma abstracta y puramente logica, una
determinacion secundaria ante el hecho primordial de la vida en el momento presente. Con
el Zen, el Budismo por fin alcanza una realizacion intuitiva de su entendimiento de /o
espiritual, que expone de forma explicita ubicando y aceptando los limitantes del poder
discursivo-racional; realizando afirmaciones equivalentes (si no exactamente iguales) a las
que afios antes habia realizado Lao-tzu al referirse al Tao. Asi es que el Budismo Zen aboga
por la “afirmacion absoluta” de la vida, que emerge naturalmente en nosotros: “Zen nunca
explica, solo afirma. La vida es un hecho, y ninguna explicacion es necesaria o

pertinente... las afirmaciones mas altas provienen del espiritu” (Suzuki, 1991, p.67).

Sobre estas conclusiones regresaremos también en nuestra exploracion en la
tradicion Occidental, dado que por ahora, si bien hemos entendido cabalmente /o espiritual
en ambas tradiciones Orientales, aquel detrimento que se sefala acerca del “pensamiento
convencional”, exaltando la “no-mente”, etc. pudiera resultarnos aun ajeno — realizacion
que llevara también a Occidente a delinear lo espiritual en su discurso metafisico,
expresarla en el literario y sugerir abrazarla en la experiencia vivencial o pasion por la
vida. Por el momento nos ha de quedar claro que el Zen no requiere de ninguna metafisica
sofisticada, tan solo exige nuestro entendimiento auténtico del principio de la vacuidad
manifiesto en su realizacion intuitiva del acto espontaneo — un monje pregunta a su
maestro: “;donde encuentro la entrada hacia el camino de la verdad?”, a lo que éste le

contesta: “;escuchas el murmullo del arroyo?” —*Si, lo escucho” —“Ahi tienes la entrada”

(Suzuki, 1991, p.74).

La madurez de la mente a la que alude el Budismo Zen cuando afirma que Satori se
aproxima a aquellas mentes que estan listas, encontrando pistas por todos lados como si se
fuera tropezando con ellas, implica un arduo camino previo o preambulo igualmente natural
que aquel individuo ha transitado, como la vacuidad a la que se inclina—recordemos

tathagatagarbha. Dicho camino quiza haya empezado con una pequeia duda en abstracto,
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una duda de la razén pura—como observaremos mas tarde fue protagonista el filosofo René
Descartes. Seria importante exaltar ahora el hecho de que esta ruta hacia lo espiritual no
estan en contra de la razon, tan s6lo implica su superacion en su despliegue mas genuino,
que es la experiencia intuitiva; es decir, puede comenzar por la razén en su ambito
abstracto—como de hecho hemos iniciado nosotros aqui—mas siempre implicara su
trascendencia. El razonamiento también puede ser un guia, uno que quizd seguimos en
principio como un fin—el encontrarnos con “la verdad” o aquel principio esencial y altimo—,
pero que después fuimos capaces de entender como un medio solamente al dar con la
afirmacion unificadora en /o espiritual. Asimismo Suzuki (2006) declara, con respeto a este
cambio de angulo que, como hemos experimentado a lo largo de nuestra exploracion, puede
resultar reiterativo, pero no asi menos innovador: “cuando empecé a estudiar el Zen, la
montana era la montania, cuando pensé que habia entendido el Zen, la montaria ya no era
la montania, pero cuando obtuve un completo entendimiento del Zen, la montania volvio de

nuevo a ser la montana” (p.123).

Recordemos que los maestros Zen al vivir Safori han logrado mitigar aquella
ansiedad racional siendo su mente ambiciosa por asimiento logico—por atrapar o predecir
con el pensamiento aquello que no es presente—apaciguada en la realizacion de su
entendimiento intuitivo del presente, asimilado como lo Unico permanente ¢ imperecedero,
como el conocimiento mas genuino y afirmacién ultima, como lo esencial o lo espiritual.
No es que cierto acto que aparentemente se inclina al libertinaje se justifique ahora como
algo relativo a lo espiritual; es el darnos cuenta de que al aproximarnos a este tipo de actos
hemos de asimilar también nuestra propia implicacion con /o espiritual y de que, asimismo
dicho acto puede representar algo mas que lo aparente—algo que compete sélo a la
experiencia de aquel que lo realiza, y que en esencia podria ser algo totalmente diferente a
lo que pensamos, como un monje que se muda a un burdel para encontrar su iluminacion.
En este sentido el Budismo Zen alude a una especie de disciplina de la permanencia y no al
nihilismo que podriamos malentender como conclusion final de una vacuidad de la mente o
esencia natural impulsora.: “si el Zen es llamado una forma de naturalismo, entonces lo es
con una rigurosa disciplina detras... no como es entendido por los libertinos” (Suzuki,

1991, p.32).
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El Budismo Zen en realidad no se interesa por metaforas explicativas, ni expresiones
misticas; no pretende convencer a nadie porque nadie puede ser convencido sino solo
guiado por su propia experiencia. Lo Unico que nos sefiala esta tradicion es que
absolutamente todo suceso es naturalmente afirmativo; que en cierto sentido, entonces,
desde el angulo adecuado todo es una manifestacion de aquella esencia, y una instancia de
la dindmica de lo espiritual. El cambio de vision o dngulo, que se describe representa Satori
seria equivalente a esta forma de entender a los hechos de la realidad, por bizarros y
absurdos, como esencialmente afirmativos, en la medida en que seamos conscientes de que

la vida trasciende a la contingencia del mundo impermanente y a la vacuidad de la mente.

4.3 Koan

Si sucede entonces que entender y asimilar /o espiritual—ser uno con el Tao, superar
Samsara y alcanzar el Nirvana—depende de ser conscientes de nuestra experiencia personal
tal cual, algo que no puede ser directamente enfatizado por otro en su discurso, ;como es
entonces que el Maestro Zen guia al pupilo? Los métodos de estos maestros podrian
parecer bizarros o quizd incluso perversos para el ojo comun; sin embargo, su Unica
finalidad, dentro de su extravagante despliegue, era el beneficio del mismo pupilo. Asi
pues, se tiene que estos ultimos estaban habituados a recibir golpes, bastonazos, empujones,

lanzamientos o incluso desmembramientos, por parte de sus maestros (Suzuki, 2006).

Suzuki (1991) refiere a la historia del monasterio de Nansen, en donde los monjes
discutian por la propiedad de un gato que solia habitar en el monasterio. El maestro Zen
levant6 al animal entre sus manos y proclamo: “si cualquiera de ustedes puede decir algo
para salvar a este pobre gato, hagalo ahora y lo dejare ir”, confundidos nadie se atrevi6 a
musitar palabra, titubeantes ante semejante despliegue, a lo que el maestro en consecuencia
partio al gato en dos, eliminando asi el objeto de disputa. Mas tarde, el maestro presento el
caso a Joshu, un monje renombrado por su longevidad y sabiduria, cuestionando qué habria
hecho ¢l ante la situacion, a lo que el monje, sin chistar, retird sus sandalias, las coloco
sobre su cabeza y salio de la habitacion—"si hubieras estado ahi en aquel momento,

hubieras salvado al gato” dijo finalmente el maestro Zen (pp.78-79).

El lenguaje para los maestros Zen no implica una demostracion logica a como

pudiéramos estar acostumbrados: “El lenguaje entre los maestros Zen es una especie de
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exclamacion o eyaculacion proveniente directamente de su experiencia espiritual interna”
(Suzuki, 2006, p.89). Esta ostentacion verbal tan espontanea funge como sefal para el
discipulo, quien al haber experimentado previamente Satori es capaz de evocarlo sélo con
escuchar aquello que profiere el maestro, considerado como un completo sinsentido para
aquellos que buscamos un orden légico en el mensaje, aquellos que no hemos
experimentado Safori. Para aquellos carentes aun de consciencia en esta experiencia, es
para quienes la provocacion se realiza; quiza al tratar de entender el por qué de aquellas
pronunciaciones extravagantes se inicie un viaje que, de seguir con genuina conviccion, sea
la preparacion para abrazar Satori al escucharla por segunda vez. El Zen se deshace del
concepto, y es por medio de la paradoja, la contradiccion, la repeticion o la exclamacion, e
inclusive el modelo del acto puro, que el maestro pretende mostrar al discipulo que Satori
se encuentra en la esencia cotidiana de la vida, en la exhibicion mas absurda, y no pretende
trascender hacia aquello que pudiera encontrarse “mas alld” de la humilde existencia
humana: “La verdad del Zen es la verdad de la vida, y la vida significa vivir, moverse,

actuar, no meramente reflexionar” (Suzuki, 2006, p.93).

La caracteristica principal de las paradojas Zen, conocidas como Koan, yace en que
comprometen los actos cotidianos vivenciales, como el caminar o el sostener cosas, etc.
pues cuestionan las nociones convencionales mas obvias de nuestra vida, difiriendo asi, por
ejemplo, de las paradojas de la corriente Theravada que hacian alusion a la magia del Buda
mismo y sus discipulos para cimbrar a la mente humana que tratara de descifrar la
posibilidad de tal evento (Suzuki, 2006). Como ya se ha explicado, la idea central es taclear
las nociones mas comunes del pupilo, para que asi se percate de sus propias limitantes
cognitivas y le sea sencillo, entonces, abrazar la vacuidad intelectual de la vida intuitiva—o
lo que es lo mismo: /o espiritual—, en Satori 'y el Zen: “Cuando uno esta tan acostumbrado
a una cierta forma de mirar las cosas, el virar hacia una nueva linea procedimental resulta
complejo... ;Quién sabe? Las paradojas imaginadas podrian no ser paradojicas en

realidad” (Suzuki, 1991, p.66).

Asi pues, cuando el pupilo pregunta al maestro “;quién es el Buda?”, este sin
chistar le responde: “tres libras de cera”. El Koan implica una barrera impenetrable en el

flujo de nuestro pensamiento dualista, y s6lo al abandonar esta via seremos capaces de
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resolverlo; pero como ya se decia, el Zen entiende que “la maduracion” de la mente
requiere de cierto trabajo previo. Tradicionalmente en el Budismo Zen también se acepta
que la practica del Zazen (equivalente a Dhyana) nos permitird tener la pasividad de la
mente—evitando que divague—como para poder taclear estos problemas, aproximandonos al
Koan de forma tal que nutra nuestra mente y apoye su madurez. No obstante, a diferencia
de las escuelas ortodoxas —y en acuerdo con el Tibet, el ejercicio de la meditacion (Zazen o
Dhyana) es un medio para lograr una madurez de la mente —al resolver el Koan — no un fin
en si mismo. Por ende se considera que su practica es un tanto artificial, una herramienta,
pues nos es posible alcanzar este deslinde del pensamiento dualista no estad
determinantemente condicionado al acto de Zazen (como ya habiamos revisado), ni
tampoco al Koan; €ste solo es una forma de tantas en las que se puede provocar a la mente
a buscarse a si misma en su intento por trascenderse: “El cuestionamiento es meramente
superficial, en realidad (el Koan] es una afirmacion con la intencion de abrir la mente del
escucha” (Suzuki, 2006, p.134). Los Koan, el Zazen, los Sutras, etc. han sido formas
historicas en las que Oriente ha hecho las paces con lo espiritual, y no pueden verse como
métodos exclusivos que determinan la forma en la que hemos de aproximarnos a aquella
esencia vacua e inefable de la experiencia intuitiva del momento—Satori o Wu Wei: “Si la
mente es originalmente pura, ;por qué es necesario remover el polvo que viene de ninguna
parte? ... si es de la mente de donde surge este mundo, ;por qué no dejar que lo haga

como le parezca?” (Suzuki, 2006, p.137).

4.4 Zen

Observamos que el Zen refiere a aquella intuicion emergente desde el interior al
permitirnos asimilar la vacuidad de nuestro ser—la cual difiere del vacio, en el sentido de
que dicha intuicion implica la afirmacion y posibilidad de ser en el acto espontdneo. Al
respecto, Hui-neng (el sexto patriarca del Budismo Ch“an), reflexionando sobre la
meditacion, concluye que el centrarse en el vacio interno de la mente, completamente en
silencio, representaba un suicidio para la vida (Suzuki, 2006). El abandonarnos a nosotros
mismos por el deseo de una “pureza’ interna la convierte a si misma en una falsa ilusién
que nos encadena y obstaculiza en la realizacion de la naturaleza—como resultéd evidente en
el ejemplo de vida del monje Taoista Ch"it Ch"angch un Entendemos ahora que la

participacion en lo espiritual implica la asimilacidon del principio de la vacuidad, lo que no
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significa mantener un deseo por la misma “vacuidad” pues seria contradictorio — la
practica exclusiva y “obsesiva” de Dhyana representa asimismo un obstaculo para asimilar

auténticamente este principio y vivenciar Satori.

Retomemos de nuevo aquella tradicion disciplinaria del Budismo Mahayana que
implica Prajna (la sabiduria), Dhyana (la meditacion) y Sila (la moral) de manera doctrinal
— el noble camino de las ocho vias que se agrupan en estos tres puntos, entendidos
tradicionalmente como tareas exclusivas para alcanzar Nirvana. Ya habiamos explorado
como la tradicion Tibetana del Budismo Vajrayana llegd6 a la conclusion de que la
meditacion y la sabiduria del Buda se obtienen en un mismo momento al aceptar la
naturaleza de la mente inherente en todo organismo, entendimiento denominado
tathagatagarbha. Asimismo, en el pensamiento de Hui-neng y del Budismo Zen, Dhyana y
Prajna son inseparables: “la naturaleza del Buda es todo inclusiva... mientras exista una
vision dualista para las cosas no habra emancipacion” (citado en Suzuki 2006, p.13). En
cuanto al principio de la vacuidad, de la “no-mente” que nos empuja hacia la intuicién del
momento presente como su estado natural y al acto puro como su manifestacion auténtica
(Satori) — supera las dicotomias, abrazando s6lo la unidad dindmica (activa) de la verdad y
la ilusiéon (Prajna), la mente y el cuerpo (Dhyana), y también incluyendo a la virtud y el
vicio (Sila). Ahora abordaremos cémo es que el Budismo Zen avanz6 hasta esta conclusion,

que le permite unificar completamente la triada Prajna, Dhyana, Sila.

La concepcion Budista ortodoxa de una mente que vive en Samsara cuando deberia
de inclinarse hacia el Nirvana, aquella mente ordinaria que trata de evadir distracciones
sobre su tendencia hacia la mente natural, encontrando su meta s6lo al momento de
practicar Dhyana (meditacion), Sila (ética) o Prajna (sabiduria), estas concepciones
implican también un dualismo—lo que es y lo que no es respectivamente Dhyana, Sila o
Prajna — y asi un sesgo que impide la asimilacion genuina del mismo concepto de “no-
mente”, de Satori, del principio de la vacuidad y asi también del Zen. Por tal motivo hemos
visto que en esta tradicion se magnifica la facultad activa del acto espontaneo, por sobre la
mera forma conceptual de la esquematizacion del mundo—dado que esta ltima no puede

evadir dicho dualismo. Al ser sustituido el concepto por el acto, la mente desaparece pues
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se funde con el cuerpo en la unidad de un organismo dinamico®’. No habria que entender a
la concentracion como compensacion para nuestro déficit de sabiduria y virtud, al momento
de considerar Dhyana; hemos estado actuando con virtud siempre, siempre habitando
Nirvana y siempre siendo el Buda, pues nuestro actuar, sea cual fuera, es naturalmente una

manifestacion de fathagatagarbha.

Prajna como el conocimiento de la naturaleza de la mente, se transforma en Rigpa,
en Satori, pues este conocimiento ya es actual-porque como habiamos dicho, ya somos, y
estamos siendo, el Buda. Este se manifiesta en el acto, como un conocimiento que no puede
ser expresado de forma genuina con palabras. Prajna es la observacion propia, el
apropiamiento intuitivo de lo espiritual, de la experiencia de la vacuidad que se nos
presenta en el acto espontdneo — en palabras de Suzuki (2006, p.104); “no hay Prajna fuera
de la naturaleza propia”. La experiencia de conocerse a si mismo es la sabiduria de Prajna,
o Wu, o Rigpa, la experiencia del propio corazon, de la propia vacuidad en el momento
presente, y por tanto también se encuentra vinculado con la manifestacion en el acto—
pensemos tentativamente en la persona ocupada que deja fluir su mente y su cuerpo bajo la
sintonia de un mismo proposito, al realizarse en alguna actividad, como un deporte o
interpretacion artistica, etc. Recordemos, pues, lo espiritual implica una experiencia
intuitiva que no esta determinado por los conceptos — en el caso del Budismo, por los Sutras
y por los votos monasticos —, sino que se manifiesta y reafirma durante el acto espontaneo.
Asi, Dhyana, como uso y no concepto del cuerpo, en la espontaneidad de la vacuidad de la
mente, es siempre permanente y se funde naturalmente con Prajna, puesto que en el actuar
siempre estard en uso el cuerpo, es decir, toda ejecucion del organismo lleva implicita al
cuerpo y mente en armonia—por lo cual es que esta dicotomia resulta también ilusoria:
“incluso cuando las palabras son proferidas, el discurso fluye o la razon discrimina, existe
Dhyana en él, puesto que todo es Dhyana” (Suzuki, 2006, p.91). Asi pues Dhyana estara
naturalmente vinculado con Prajna, siendo futil concebir su practica por separado como

. . 38
ventajosa para Nirvana

7 “El cuerpo es su uso... las manos no son manos, no tienen existencia hasta que levantan flores y se las
ofrecen al Buda” (Suzuki, 2006, p.59).

3 “Segiin el Sutra de Nirvana, cuando hay mds Dhyana y menos Prajna, se incrementa la ignorancia;
cuando hay mas Prajna y menos Dhyana, se incrementa la vision falsa; pero cuando [ambos] son lo mismo,
esto se conoce como observar en la naturaleza de Buda” (Suzuki, 2006, p.63).
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Segtn lo anterior, al realizar la meditacion (el acto de sentarse y respirar en silencio)
sobre el “cuerpo” sin una “mente” que le dé proposito>, estariamos realizando Dhyana
separado arbitrariamente de Prajna; al utilizar la “mente” sin un “cuerpo” que le de
sustento experiencial a sus reflexiones—como la mera memorizacion de los Sutras —
estariamos separando Prajna arbitrariamente de Dhyana®™. Si ahora admitimos que de
hecho podemos desvincular Dhyana y Prajna como para ejercerlas en diferente grado por

separado, entrariamos en un conflicto con nuestra nocion de la unidad afirmativa del Zen.

No obstante, debemos recordar que este proposito virtuoso que tanto Suzuki como
Hui-neng consideran nulo en la practica de sentarse a respirar en realidad existe, segun lo
dicho, segun su naturaleza, no puede no-existir puesto que Dhyana y Prajna estan siempre
y esencialmente vinculados en tathagatagarbha; la diferencia a subrayar es que tal
proposito es igualmente relativo, estd vacio de absolutos pues las posibilidades para la
manifestacion de su esencia (lo espiritual) son indeterminadas—quiza algun individuo pueda
participar de lo espiritual por medio de dicha practica tradicional, pero esto no significa
que deba convertirse en un canon. En otras palabras, cualquier acto implica por necesidad a
una “mente” (Prajna) y a un “cuerpo” (Dhyana) y por ende cualquiera poseera un motivo
natural que responde, igualmente, a fathagatagarbha, la naturaleza de Buda, y fuera por
tanto virtuosa, no carente de valor — y por tanto portador de Sila, el Gltimo punto a integrar
en esta triada. No es que la meditacion no implique esta vinculacion, es mas bien que ésta

estd implicita en toda accion, como posibilidad para nuestra consciencia o Satori.

En nuestra inclinacion primera por entender lo espiritual existe un dejo de
insatisfaccion al asumir que es aquella técnica de respiracion su forma definitiva como
manifestacion; asi como quiza también surgiera, del otro lado de la moneda, una reaccion
sorpresiva al notar la mente implicita en nuestros actos mas automaticos, aquellos que
hemos dejado desvanecerse en la inanidad de la costumbre, contrario al “vacio absoluto”
que pudiera malinterpretarse de ello. Tenemos ahora mas claro que el principio de la
vacuidad refleja al mismo tiempo el talante tentativo de los contenidos de la mente, por su

impermanencia, y el paso hacia la forma mas intima de entendimiento, el intuitivo en el

% Patente en realidad para cualquier actividad desde este entendimiento, a lo que nos adentraremos
posteriormente.

* Me refiero aqui a la asimilacién de la informacion abstracta, lo que haria referencia a alguna experiencia
vivencial propia, para su contenido y para su finalidad.
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momento presente. Satori refiere a la subjetividad del ser humano, como su sumergimiento
mas genuino en ¢l o ella misma en ese momento; pero no solo se queda ahi*', pues también
refleja su autenticidad en el &mbito objetivo, dicho de alguna forma, en el acto espontaneo
que evoca. Este esta exento de afecciones externas, pues es en si una manifestacion de un
suceso intrinseco. Al servir un vaso de agua, caminar por la calle, comprar un libro,
dialogar con otro, etc. siendo consciente de si en una forma Unica, igualmente racional e

intuitiva, en la inmediatez del momento, estamos viviendo Satori.

Suzuki (2006) explica que, ante la evidente necesidad de trascendencia que el ser
humano anhela satisfacer, en lugar de optar por lanzarnos a un mar de abstracciones y
especulaciones, fruto de nuestros razonamientos, y también evitando apelar a una divinidad
supra-material, Zen resuelve aferrandose a la vida misma. El conocimiento trascendental no
yace mas alla de lo aparente; en realidad no hemos de soltar ninguna carga para abandonar
el mundo de falacias en el que habitamos—como veremos mas tarde, este tipo de
ensefianzas, aunque guardan en su nucleo la esencia de /o espiritual, son mas bien de uso
alegorico y su talante supra-natural no deberia ahuyentar nuestro espiritu inquisitivo. Por su
parte, Zen no reconoce ningun tipo de salvacion, pues no hay ningiin mal del cual hemos de
salvarnos—como ya se concluia en el Taoismo al hablar de nuestra participacion del fodo. El
conocimiento trascendental ya lo ejercemos en cada momento; no es algo que viene
estrictamente después de muchas reencarnaciones materiales, sino que lo vivimos dia a dia,
mas percatarnos de ello implica cierta evolucion de consciencia que desemboca en Satori.
El entendimiento de /o espiritual no es tan sencillo como un mero abordaje conceptual,
implica asimilar las implicaciones que estos principios trascendentes tienen para la
existencia, ejercicio que impulsara a abrazar la experiencia intuitiva y espontaneidad del
acto — el impetu interno hasta sus ultimas consecuencias, madurando la mente,

apaciguando el corazon:

“Desde el principio nada ha sido ocultado... nosotros hemos cerrado los ojos al
hecho... No existe entonces, en la enserianza del Zen, ningun escapismo, ningun

misticismo, ninguna negacion de la existencia, ninguna naturaleza a conquistar, ninguna

41 . . e . . .

Kyogai es la palabra con la que se denomina a aquella subjetividad o marco “interno” de referencia, base de
la consciencia, “santuario interno” que permea toda la realidad que construimos y que es Unico a nuestra
persona, refiriendo a la subjetividad individual (Suzuki, 2006).
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frustracion, ni alguna utopia, ningun naturalismo. Aqui solo hay un mundo de lo ,,dado”

(Suzuki, 2006, p.206).

4.5 Asimilando ,, b espiritual”* @mo la vacuidad

La realizacion del entendimiento de /o espiritual alcanzada en el Budismo nos
muestra que la respuesta a la interrogante sobre la abolicion del sufrimiento y la muerte, se
encuentra manifiesta en el acto espontaneo en el momento presente, como afirmaciéon que
trasciende cualquier dicotomia y problematica metafisica—del bienestar y el sufrimiento, y
de la vida y de la muerte. Nos encontramos en esta exploracion el principio-umbral de la
vacuidad, que se muestra como un sefialamiento en medio de la ruta Budista pavimentada
por sutras € imperativos mondsticos, en su busqueda por la nulidad del fodo ilusorio para
evitar el sufrimiento inherente a éste. Aquel hito detiene al budista en su camino, pues le
advierte del barranco que yace adelante; tendra ahora que enfrentarlo con un salto
espontaneo y confiado, directo hacia el vacio, pues éste no es el final de su ruta, sino
meramente el principio. Al aceptar la vacuidad, aquel se percibe atravesado por una
intuicidn afirmativa de su existencia a pesar de ubicarse en el vacio intelectual-lo que lo
insta a asimilar su participacion de /o espiritual, basado ya no en los canones, sino en la

experiencia intuitiva y el acto espontaneo en el presente, a experimentar Satori y el Zen.

En esta nuestra exploracion del entendimiento de /o espiritual dentro del
entendimiento Oriental, observamos que la conclusion que ambas tradiciones alcanzan son
claramente equiparables. En el Taoismo se sostiene al corazon puro como la forma en la
que éste armonizara con el Tao; asi, para purificar y apaciguar su corazon, los Siefe
Maestros tuvieron que enfrentar a sus demonios, optando por una ruta que los encamind
hacia las conductas mas bizarras, como el mismo intento de suicidio (Wong, 2008). Resulta
loable comprender, segln la ruta Toista, que nuestros errores han sido formas fallidas de
encarar a nuestros demonios internos, en nuestra constante inclinacion natural por
apaciguar y purificar “nuestro corazon”; aquellos deseos permanentes que no participan de
la impermanencia esencial del 7ao—lo que resulta equivalente con el entendimiento de la
madurez de la mente a través de nuestra ruta kdarmica y sus vericuetos, permitiéndonos
experimentar la vacuidad natural de la mente en tathagatagarbha y posteriormente en

Satori.



93

En el Budismo podemos encontrar las herramientas necesarias para dar una
completa explicacion al proceso Kdrmico anterior; una un tanto mas mecdnica y que alude
a principios metafisicos que el Zen ya habia superado, pero que ahora trataré de articular
pues resultara quizd mas adecuada para nuestro entendimiento tentativo. Recordemos, que
es precisamente debido a los eternos cuestionamientos en cuanto a estos elementos misticos
o metafisicos que “distraen a nuestra mente” de la intuicion del momento presente, que el
Zen optd por Satori y la vivencia experiencial-pues se considera que tanto embrollo

abstracto abruma en lugar de apoyar, nuestro entendimiento de /o espiritual.

Empecemos por la reencarnacion y Karma, partiendo desde los principios
Tibetanos. Deciamos que Karma permea la vida de las personas en tanto que resulta un
peso que inclina hacia ciertas conductas que resultasen en una desviaciéon de la ruta
auténtica; es por eso que luchar contra esta influencia es algo sumamente dificil y su
ruptura considerada como un acto virtuoso—luchar contra los demonios y purificar el
corazon. Recordemos que Samsara esta conformado por ciclos de reencarnacion de Karma,
pues la carga tan grande que para nosotros representa seria imposible de anular en el lapso
de una sola vida, y de tal modo nosotros, en la muerte, tendriamos una oportunidad para
alcanzar dicho entendimiento y deshacernos entonces de ella, proceso conocido por los
Tibetanos como bardo (Rimpoché, 1994). Los bardos son periodos de profunda
incertidumbre y por ende de enorme potencial para lograr un profundo conocimiento
trascendental o entendimiento de /o espiritual-los que llevarian a “la iluminacioén”, y que se
presentan continuamente, no so6lo al momento de la muerte, sino también a lo largo de la

vida (Rimpoché, 1994).
Me permito ilustrarlo de la siguiente manera:

Viviendo en un estado ilusorio de permanencia seria sencillo pensarnos a nosotros
mismos y a nuestra vida como aquello que siempre ha sido cotidiano, familiar, nuestra
escuela, nuestro trabajo, nuestras ambiciones, nuestra rutina*’. Ahora bien, si colocasemos
nuestras energias en alcanzar cierto deseo, cierta ambicion que nos fuera sumamente

atractiva, casi como una obsesion, y nos pusiéramos manos a la obra—alcanzar un grado

42 . . .y . ar p .
“Todos los seres que tienen un Karma parecido comparten también una vision Karmica del mundo que los

rodea” (Rimpoché, 1994).



94

debido a nuestra sed por renombre; conquistar el amor debido a nuestra sed pasional,
ahorrar mucho dinero debido a nuestra sed de poder, etc.—segin lo entendido con
anterioridad estariamos de alguna manera permitiéndonos ser instrumentos de Karma,
dejandonos inclinar completamente por el peso que yace sobre nosotros, el peso que

mantiene a este plano fluyendo en forma ciclica.

Lo anterior, continuando con nuestra ilustraciéon, muy probablemente nos llevaria a
momentos de mucho suspenso, de mucha inquietud debido al terreno desconocido que
estuviéramos pisando apenas—pensemos en todo aquello que dejamos de hacer o
empezamos a hacer por alcanzar nuestras metas, en aquellas situaciones desconocidas en
las que la sensacion de estabilidad no se encuentra pues no logramos entenderla
completamente y somos incapaces de manipularla. Es debido a este impulso que nos lleva
fuera de nuestra familiaridad, ilusoria permanencia que solia abundar cotidianamente, lo
que nos instara a poner pies hacia la oscuridad de lo desconocido, fuera de “la vida”—
nuestra vida, metaféricamente hablando—y hacia la “muerte”, o sea el riesgo de lo
desconocido y la posibilidad de sufrimiento dado nuestro nuevo estado de vulnerabilidad.
Cuando aceptamos Karma tomamos rumbo directo hacia la muerte, una muerte no
necesariamente fisica, pero si un simbolo que representa la ausencia de todo lo que otrora

reconociamos familiar—ahora sustituido por elementos nuevos, quiza sin precedentes.

Agreguemos a lo anterior que la muerte para el Budismo es sencillamente un hecho
innegable de la vida, lo que implica que tiene también una funcién para la misma™®; en el
pensamiento Tibetano no implica meramente un castigo, sino una “coyuntura... [que]
intensifica la posibilidad de liberacion o iluminacion” (Rimpoché, 1994). Esta es
precisamente la que refiere al bardo, existente durante toda la vida y no exclusivamente en
la muerte*. Con cada bardo viene una oportunidad de aprendizaje trascendental que pueda
ser el que por fin nos permita participar en /o espiritual, liberdndonos de Samsara: “Para
aquel que se ha preparado y ha practicado espiritualmente, la muerte llega no como una

derrota, sino como una victoria que corona el momento mas glorioso de toda la vida...

* Incluido el sufrimiento, yendo ahora mas alld de la intencion punitiva que deciamos el entendimiento
popular de Karma le adjudica.

* Aunque siguiendo la tradicion metafisica de la idea de la reencarnacion, se piensa que el bardo de la
muerte conlleva una brecha mas amplia para el acceso hacia aquel entendimiento (Rimpoché, 1994).
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Practicar la muerte es practicar la libertad. El hombre que ha aprendido a morir ha

desaprendido a ser esclavo.” (Rimpoché, 1994, p.103).

Asi pues, para el Budismo la sabiduria y la confusion son co-emergentes, y asi
también esta dicotomia es superada, lo que significa que los momentos mas oscuros son
oportunidades de iluminacion, de transformacion. Rimpoché (1994) de hecho admite,
apelando al entendimiento occidental: “las experiencias del bardo nos ocurren
constantemente y son parte fundamental de nuestra constitucion psicologica”. De tal
forma, nuestra proclividad al acto (ya sea considerado vicioso o virtuoso) es lo que pondra
en contacto a nuestro entendimiento y a nuestra intuiciéon del momento presente, alcanzar el
Nirvana en el dinamismo sin interferencia del sufrimiento o el anhelo, o experimentar

Satori.

Recordemos la metafora que utilicé previamente, sobre la carga kdarmica como el
peso que llevamos encima, el cual nos inclina hacia el lado en que el movimiento ciclico de
Samsdara toma su curso; ahora entendemos que este peso abrumador es también para el
budista el que permite liberarlo: aquella inercia que efectia hace que se escape de sus
manos al momento en que logra aflojar su agarre (aceptar la pérdida, el dolor y la muerte),
liberandose finalmente de aquel peso. Por tanto es obvio que en el Zen se piense que
meramente sentarse y respirar en silencio—un apaciguamiento literal, yendo en contra de
aquella inersia—, como método definitivo para comprender y participar de lo espiritual, se
encuentra incompleto, pues es imposible determinar las necesidades que a cada individuo
encaminardn hacia dicha realizacion, saber de ante mano en qué situaciéon nos toparemos
cada uno con un bardo, o ubicar con anticipacion el guijarro con el que nuestra mente se
tropezara para “caer” en cuenta de Satori en la experiencia intuitiva—como observamos,
fuera también el deseo por alcanzar la trascendencia un obsticulo para poder vivirla

auténticamente.

(Cuéntas veces debemos sucumbir ante el deseo, el error y el sufrimiento
subsecuente? ;como hemos de consolidar el acto a pesar del miedo? ;como hemos de
rescatar aquel conocimiento del bardo una vez sucedido? Tantas y tantas preguntas
pudieran emerger desde estas consideraciones metafisicas. Es por tanto que en el Zen

pudimos reconocer solamente un Unico principio, el principio-trascendente de la vacuidad,
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que es para el budista en su experiencia como un trampolin que lo lanza al acto y a la
vivencia, que fuera a otorgarle el bardo, Satori, y asi Nirvana. Hemos de reiterar al taoismo
y subrayar el valor de la ruta de los Siete Maestros Taoistas de Wang Chung-yang, cuya
diversidad demuestra la imposibilidad de la determinaciéon a priori del camino que le
permita despejar su mente hacia su naturaleza vacua—tathagatagarbha—entendiendo que el
acto que se le presente como espontaneo, en aquel momento, serd la manifestacion de su
mente en vacuidad, de la “naturaleza de su mente” o Rigpa, de su experiencia intuitiva del

presente manifiesta en el acto espontdneo o Satori.

En esta realizacion del entendimiento que por fin participa de lo espiritual, 1a inica
determinacion preliminar se encentra en el principio-trascendente que funge como margen
liminar entre la aproximacién racional y reflexiva, y el salto hacia el dmbito de la
experiencia intuitiva y el acto espontdneo. En el caso del Taoismo habiamos encontrado el
principio de la impermanencia el que pudimos distinguir como prolegdbmeno a la
declaracion de Lao-tzu sobre la vacuidad del acto que logra vinculacién con la esencia
universal que es el Tao, pues para ¢l ya resultaba evidente que todo elemento del mundo
estd en constante movimiento y cambio, que nada es permanente y que por ende la razén no
podria jamas asirse de la esencia universal apelando a dichos elementos de la realidad
material. Para ¢l estaba claro que el gobierno correcto era el de la experiencia intuitiva y el
acto espontaneo como manifestacion de la propia naturaleza, realizando asi wu wei o el
camino de la no-accion; aunque la razon no le posibilitara una demostracion definitiva para
justificar esta inclinacion—aunque si le permitia ponerla de relieve—y su lenguaje se viera
parco al momento de describir lo que esto implicaba, tanto Lao-tzu como los posteriores
maestros taoistas permanecieron en aquel camino, que los llevo a “purificar su corazoén” y

alcanzar la “inmortalidad”.

En el caso del Budismo, constituido por la sabiduria de Gautama Buda en su deseo
por abolir el sufrimiento del mundo, fue el principio de la vacuidad el que satisfizo la
ambicion metafisica de esta escuela. Al poner de relieve la vacuidad original de la mente, la
proyecta hacia aquella realizacion de la experiencia intuitiva que abraza Satori; en su caso,
al denotar que la forma nata de la mente es el vacio de contenidos permanentes, y que s6lo

la mera intuicion presente conforma su esencia, la escuela del Zen decidio sustituir la
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doctrina Budista por el acto cotidiano del ser humano, en esencia lo mas natural que
pudiera realizar éste, lo que lo pone en contacto con su “naturaleza de Buda” o
tathagatagarbha y le permite la experiencia de vivirse en el momento presente, exento
totalmente de sufrimiento, o lo que es lo mismo, le permite alcanzar el Nirvana—sumando el
entendimiento del bardo, como aquellas lecciones que el seguir nuestras ambiciones mas
inmediatas nos dejan, para ir ocupando la experiencia intuitiva y acto espontaneo con

mayor autenticidad cada vez, en la vida cotidiana.

Para ambas tradiciones es éste el entendimiento y participacion de lo espiritual, uno
que no concilia la transferencia lingiiistica directa, la demostracion ultima, ni la
racionalizacion perfecta; sin embargo, su esencia es innegable una vez alcanzada aquella
frontera de la articulacion abstracta, puesto que la mera intuiciéon del momento presente nos
insta a reconocerla. ;A donde es que nos lleva esta realizacion del entendimiento? que una
vez conseguida, con tanta fuerza nos inspira al acto espontaneo, no podemos determinarlo;
sin embargo, al realizarnos en esta dimension existe la intuicion presente de estar haciendo

lo correcto, la sensacion de estabilidad en la que ya no irrumpe el sufrimiento.

Recordemos finalmente que Karma—concepto existente en ambas tradiciones—
significa accion, una accién que nos inclina hacia la muerte; lo que representa una
oportunidad para nosotros de alcanzar el Nirvana. El Zen Budista, asi como el Taoismo,
exalta este entendimiento de la verdadera esencia manifiesta en el acto espontaneo, al
cruzar el umbral desde la mera reflexion metafisica hacia lo espiritual, hacia la afirmacion
y asimiento intuitivo del momento presente. Al toparse con aquellos principios
trascendentes y constituir asi una metafisica liminar, ambas filosofias perdieron su carcasa
metafisica y se entregaron a la exaltacion de la intuicion presente y el acto espontaneo — la
vivencia de su filosofia; asimismo nosotros hemos de hundirnos en nuestra propia tradicion
de pensamiento Occidental y llevarla hasta su tltimo extremo, hasta sus limites, y asi forzar
la resistencia del caparazon que nos tiene atrapados en meras abstracciones para lograr

finalmente la realizacion del entendimiento pertinente a lo espiritual.

Al revisar estos contenidos del pensamiento Oriental, tan ajenos a la que habia sido
mi educacion universitaria—fundamentada en la tradicion positivista de la ciencia, de la que

hablaremos en el siguiente capitulo—he de admitir que una brecha en mi entendimiento
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encontrd apertura. Algo frente a mi se configuraba, pero parecia ser tan complejo que,
mientras observaba su transfiguracion era incapaz de predecir en qué terminaria
convirtiéndose. Juntos hemos vislumbrarlo de forma mas concreta de este contenido, que
ahora conforma para nosotros una ruta de regreso hacia algo familiar: la condicion humana;
y posteriormente, al quehacer del psicologo como agente de humanizacion—yendo del
entendimiento de /o espiritual a partir de la mistica Oriental, hacia el entendimiento de /o

humano, a partir de las meditaciones Occidentales.

En nuestra siguiente exploracion, la ruta de Oriente que acabamos de trazar nos
servira como guia a seguir dentro de nuestra propia tradicion; entendida dicha ruta como un
primer boceto de la realizacion del entendimiento que cruza naturalmente de la razéon a la
intuicion, y del imperativo al acto espontaneo—una guia, deciamos, pues ahora tenemos una
nocion de qué estamos buscando. Al ir colocando capa sobre capa de pintura, en este
nuestro ejercicio con la brocha gorda (recordando la imagen alusiva a la que referi en la
introduccion) apreciaremos finalmente una nitida imagen del psicologo como aquel experto
que se encuentra en posesion de dicha intuicidn, con la que facilitard en las demas personas
la propia realizacion intuitiva y el acto espontdneo; es decir, quien motivara a llevar a cabo
el acto que resultara a la persona mas natural y espontdneo — genuino y auténtico —, que lo
pondra en contacto con aquella realizacion de lo espiritual, es decir, con su propia
humanidad pues: “ser un Buda no equivale a convertirse en una especie de super-hombre
espiritual omnipotente, sino a llegar a ser por fin un verdadero ser humano” (Rimpoché,

1994, p.112).



V. LA TRADICION OCCIDENTAL

En nuestro 4nimo por entender el ambito de lo espiritual como referente a las
manifestaciones espontaneas en el devenir de las cosas y los actos, que naturalmente
engloba al acto humano libre de determinaciones, juntos partimos desde el pensamiento
Oriental y logramos aproximarnos a los principios que fungen como umbrales para nuestro
entendimiento de aquel concepto. Al colocarnos a la orilla del abismo, nos lanzamos hacia
el vacio conceptual; ahi no queda mas remedio que abrazar la intuicion del momento, en el
acto presente, como Unica inherencia de todo devenir—lo que ha sido denominado en el
Taoismo como Wu wei y en el Budismo Zen como la experiencia de Satori y la maestria del
Zen mismo. Estos principios son respectivamente el principio de la impermanencia, que
sefala al faoista que todo lo existente es cambiante y perecedero; y el de la vacuidad, que
senala al budista que la mente es naturalmente libre de contenidos, y por ende su unica
determinante es la tendencia hacia la vacuidad — no son meramente tajantes sino so6lo
liminares, pues al asimilarlos el taoista y el budista naturalmente los sobrepasan, aun si
para ello han dejado su ambicion primera bajo el marco de este umbral. Esta cuestion sera
mas comprensible si agregamos lo sefalado por Barret (1991) acerca de que la
exacerbacion de la razén como “pensamiento convencional” es un constructo puramente
Occidental, surgido en la tradicion Pitagorica y Platonica — refiere a un caparazon
metafisico de la misma, equivalente al que la tradicion Budista tuvo que desarmar para

asimilar el auténtico entendimiento y participacion de lo espiritual.

Debo reiterar que /o espiritual como aquella dindmica que implica un entendimiento
intuitivo del momento presente, y el acto espontaneo como manifestacion auténtica, esta
fuera del alcance de cualquier determinacion proveniente del intelecto; dada su naturaleza
inasible para el encasillamiento conceptual, estd exento de cualquier canon moral—su
contenido en eterno movimiento en el Taoismo, y de permanencia solo efimera e ilusoria en
el Budismo. Una condicidn que nos deja tan s6lo con posibilidades relativas, y no
absolutas, de aprehension cognitiva—del concepto—, pues su afirmacion real refiere a una
experiencia y no a un objeto de conocimiento. Hemos alcanzado esta conclusion junto con
el despliegue de las ideas Orientales, y es momento ahora de revisar el despliegue que tiene

cabida dentro del discurso filoso6fico Occidental moderno, el cual alcanza una resolucion
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equiparable al partir en la busqueda de la verdad a través de los poderes cognitivos y la

razon humana.

En esta segunda exploracion, nuestra intencidon serd recorrer de manera breve el
despliegue de la tradicidon moderna de la filosofia europea; si bien no con el detalle
profesional del académico, si con la curiosidad e interés formal de realizar una semblanza
ilustrativa, como hemos hecho anteriormente con las tradiciones Orientales del Taoismo y
el Budismo. Exploraremos pues las reflexiones de importantes filosofos modernos de
Occidente, quienes decidieron llevar sus impulsos meditativos hasta las ultimas
consecuencias en aras de entender las verdaderas capacidades del conocimiento humana—
proceso que termind llevando a los pensadores a reconsiderar la intuicion del sujeto
individual como el punto de partida. La pregunta a considerar podria versar de la siguiente
manera: ;Como entender lo intuitivo frente a lo racional y lo cientifico?, la cual serad
aclarada al dar cuenta de /o espiritual como equivalente a lo humano al asimilar su

condicién y motivos.

Ya en la introduccion he hecho breve mencion de mi “alguna” familiaridad y gran
entusiasmo por el estudio de las ideas filosoficas nacidas en Europa, y admitido asimismo
mi aproximaciéon no-profesional con el tema—que aunque amateur considero lo
suficientemente seria como para realizar ahora una confiada exploracion del tema. Hago
hincapié en esta cuestion pues mi exposicion pudiera carecer del fino detalle observado en
obras especializadas, mas no asi, advierto, carecer de los contenidos clave y su debida
exposicion—como mera semblanza ilustrativa, subrayo. Mi simple objetivo es sefialar
algunas instancias en donde el pensamiento Occidental ha reflexionado sobre los limites de
la razon humana y alcanzado asi una razonable aceptacion del valor del acto humano y su
intuicion. Nos limitaremos a la exposicion de lo que he venido a entender como la ruptura
del pensamiento Occidental con posturas que albergan aun la esperanza de alcanzar un
conocimiento universal y determinista sobre /a condicion humana, reflexion que permite
una apertura razonable hacia lo espiritual en su calidad de “irracional” y por ende como
inherente al ser humano. Me inquieta pensar que los huecos implicitos en mi exposicion no-
profesional fueran a alarmar innecesariamente a quien haya tenido la suerte de invertir

mucho mas tiempo que yo al estudio de tan fascinante campo. Desde ya le ahorro el susto:
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no soy ni pretendo ser filésofo profesional alguno, soy tan sélo un pupilo de la psicologia
quien partid hasta estas “tierras extranjeras” en su exploracion por entendimiento, para
darle un sentido a la problematica entre manos; encontrdndolas finalmente en las ideas de

los autores que expongo a continuacion.

La aclaracion previa también ha de servir como excusa, pues me veo limitado
ciertamente en el alcance que pudiera observar este fragmento, que de manos de alguien
con un conocimiento mas vasto en cuanto a epistemologia, filosofia de la ciencia, o de las
ciencias en general, pudiera sobrarse. Considero que nos encontrariamos enormemente
favorecidos si esta mi exposicion no sélo versara sobre los limites de la razon humana
desde un sentido filosofico, sino también de las ciencias en cada caso particular—aquellas
instancias experimentales que hoy en dia siguen siendo temas controversiales, como la
fisica cuantica, o la epigenética, la neurociencia cognitiva, etc. No obstante, el apelar a
dichas reflexiones pudiera ser suficiente para escribir una tesis en su totalidad; de tal forma
hemos de bastarnos esta vez con la presente exhibicion, dejando la extension de sus frutos
hacia el ambito de la ciencia propiamente dicha—del quehacer especifico y resultados de sus
investigaciones—como tarea para el lector y sus inquietudes particulares. En esta ocasion
so0lo nos quedaremos con los sefialamientos de Barret (1990) sobre las delimitaciones del
poder de la razén humana y la ciencia evidenciadas en el pensamiento de Immanuel Kant
en al area de la epistemologia—que exploraremos a detalle mas tarde—, asi como en el
trabajo de Gddel en logica matematica, y el de Heisenberg en fisica y teoria cuantica.
También con las palabras del fisico tedrico Fritjof Capra (1998) quien admite: “Tarde o
temprano habrd un acercamiento entre la fisica nuclear y la psicologia del subconsciente,
ya que ambas, independientemente y partiendo de direcciones opuestas, avanzan hacia un

territorio trascendental” (p.38).

5.1 Hacia un pensamiento Moderno

El pensamiento Occidental moderno encuentra sus raices genealdgicas en el
Renacimiento Italiano del Siglo XV, aunque comienza formalmente con el gran
empoderamiento intelectual de la Revolucion Cientifica en toda Europa Occidental,
iniciada en el siglo XVI. Estos cambios fueron sumamente importantes para la cosmovision

que se contemplaba desde la Edad Media, pues darian al intelecto el paso libre para
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explotar su potencial y alcanzar sus consecuencias Ultimas—hacia los umbrales del intelecto.
Asi, Bertrand Russel (2005) afirma: “[este] periodo historico... tiene una perspectiva
conceptual diferente de la época medieval en [dos] sentidos importantes... la disminucion

de la autoridad de la Iglesia y la creciente autoridad de la ciencia” (p.453)™.

Previo a la entrada del Siglo XVI, la cosmovision Aristotélico-Ptoloméica regia el
mundo, en el sentido de que era ésta la teoria promulgada por las autoridades eclesidsticas
que gobernaban Europa desde Roma, sojuzgando cualquier postura alternativa. Esta
cosmovision sostenia principalmente que la Tierra se ubicaba en el centro de un universo
que giraba alrededor suyo (Sagan, 2007). Poseia el sustento filosofico de Aristoteles, y el
matematico de los célculos del astronomo Claudio Ptolomeo, y era adecuada esencialmente
con la teologia Catolica de la Iglesia Romana—convenientemente para la autoridad
eclesiastica, que temia al escepticismo filosofico y cientifico. Este reforzamiento metafisico
de las creencias catdlicas llevaba asi desde el Siglo XIII, cuando Santo Tomas de Aquino se
habia dado a la tarea de comparar y conciliar la teologia catélica con el razonamiento de la
filosofia Aristotélica, 1o que serviria como fuerte apelativo para quienes no se bastaban con
la explicacion autoritaria de la Santa Escritura (Russel, 2005). Dichos conocimientos
Aristotélicos, cosmologicos y de los fenomenos naturales, provenian de la reflexion basada
en la mera observacion al desnudo de los objetos en movimiento y del cielo nocturno, pues
no existia entonces ni la tecnologia para realizar observaciones mas finas sobre el universo
circundante, ni mucho menos—y sumamente mas importante—la logica experimental
moderna que se fundamenta en un lenguaje matemdtico y en una postura tentativa y
experimental sobre los conocimientos que sintetiza. Debido a esto, se pensaba que la tierra
era el centro del universo, el que consistia en una esfera que giraba sobre su eje, en cuya
orilla se encontraban impregnadas las estrellas, separadas de la tierra por la misma distancia

eternamente (DeWitt, 2010).

Con el Renacimiento se suscita el primer quiebre en esta cosmovision, pues el
pensamiento de Aristoteles comienza a ser contendido por el resurgimiento de los demas
pensadores griegos antiguos en los intereses culturales de la época. Pero no fue sino hasta el

Siglo XVI, con las primeras demostraciones de la astronomia, que el velo del oscurantismo

* Esta y las subsecuentes citas provenientes de Russel, 2005, son traducciones propias de la obra original en
inglés.
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resbald vertiginosamente de la cosmovision europea. Los avances de astronomia y
matematicas refutarian las observaciones celestiales y calculos realizados por Ptolomeo,
que daban el talante formal al sistema cosmoldgico escolastico medieval-mas alla de la fe
en las interpretaciones biblicas de la Iglesia. Al verse estas también contendidas y
evidentemente derrotadas se da por fin el deslinde tltimo con la cosmovision medieval y el

paso hacia las posturas modernas de la ciencia y la filosofia.

Fueron las conjeturas del clérigo polaco Nicolds Copérnico (Sagan, 2005) las que
picarian las olas de la otrora “estable” concepcidon que se tenia sobre el universo, creando
una brecha en la hasta entonces implacable opresion intelectual que la Iglesia ejercia sobre
los pensadores de la época. Expuestas de forma pdstuma, pues carecia aun de la evidencia
necesaria para confirmarse (Russel, 2005), las ideas de Copérnico describian un modelo
heliocéntrico del universo que colocaba al Sol en el centro y no a la Tierra, brindando las
primeras bases para refutar las creencias con las que los eclesidsticos aplacaban la iniciativa
intelectual: “... esto dificulto el dar al hombre la importancia cosmica que la teologia
cristiana le asignaba, pero estas consecuencias no habian sido aceptadas por Copérnico,
cuya postura era sinceramente ortodoxa.” (Russel, 2005, p.484). La cosmovision no era
aun adecuada para asimilar las nuevas evidencias que el ahora despierto interés del humano

por entender su mundo le habia brindado.

En sucesion a Copérnico, Johannes Kepler, haciendo uso de las observaciones
celestiales de Tycho Brahne, aportd la descripcion eliptica y las leyes del movimiento
planetario, en contraste con el movimiento perfectamente circular que se sostenia
tradicionalmente (Sagan, 2005). De forma consecutiva, las observaciones telescopicas de
Galileo Galilei y su sustento y exposicion en el lenguaje matematico, darian finalmente
validez formal y evidencia concreta a la hipdtesis heliocéntrica, y con ello se suscitaria el
giro tan drastico que la cosmovision teoldgica y sus seguidores temian, pues demostraba de
manera flagrante el sesgo existente entre el mundo actual y el que la biblia proclamaba
como verdadero e inmutable. Después de Galileo encontramos al genio matematico de
Isaac Newton, quien describi6 la Ley de Gravitacion Universal, con la cual fue capaz de
deducir practicamente todo fenémeno celestial que hasta entonces se habia considerado

divino y por ende incomprensible y permeado de misticismo; impulsando fuertemente el
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decaimiento de cualquier tipo de animismo y sustituyéndolo por una fuerte tradicion

mecanicista que gobernaria la fisica hasta el Siglo XX.

Nosotros nos detendremos aqui y tomaremos un desvio, pues nuestro interés no
yace realmente en la tradicidn cientifica moderna de Occidente, sino en la filosofica, y esta
encuentra a su primer impulsor en René Descartes, unos afios antes al nacimiento de
Newton. Con el desarrollo de la ciencia moderna, el hombre encontraria una [uz en la
oscuridad (Sagan, 2005) que le iluminaria el paso y asi le permitiria retomar el control de
su destino y su autonomia, ser su propia autoridad al desconfiar de la Iglesia y dejar de lado
el espasmo intelectual de la vision medieval para despabilar sus posibilidades por el camino
de la ciencia. Seria capaz de manipular “la naturaleza” para su beneficio, por medio de sus
capacidades cognitivas, de la razén y de los ingeniosos avances tecnologicos que con ésta
devendrian—en lugar de ser ¢l manipulado para el beneficio de otros. En palabras de Popper
(2010), este optimismo “impulsé al hombre a pensar por si mismo. Le dio esperanza de
que a través del conocimiento podria liberarse a si mismo y a otros, de la miseria y la
servidumbre” (p.20)*°. Una nueva fuerza se inyectaria en la confianza de la cultura
intelectual, en las capacidades cognitivas de la especie, pero ésta, como observaremos en lo
posterior, no seria omnipotente; como veremos posteriormente, la razén encontraria
también sus limites, y con ello una brecha tendria apertura en el camino de la esta logica,
que dejaria paso solo al entendimiento intuitivo hacia la asimilacion intuitiva de la
condicion humana—equiparable a la realizacion intuitiva de lo espiritual que hasta el

momento sostenemos.

En la opinion del fisico Fritjof Capra (1998), esta revolucion tuvo dos principales
pilares ideologicos: la descripcion matematica de la naturaleza y el método racional-
analitico; corceles del carruaje imperial de la ciencia, la cual prometia dar completitud y
perfeccion al alcance del entendimiento de su gente, por medio de las herramientas
inherentes a todo ser humano: la percepcion y la razon. La esencia de esta “epistemologia
optimista”, como la ha llamado Popper (2010, p.20), era el poder alcanzar pues, el
conocimiento verdadero de la naturaleza de las cosas del mundo, aquella esencia tltima y

verdadera que yacia en la incognita una vez eliminado el engafio eclesidstico.

* Esta y las subsecuentes citas provenientes de Popper, 2010, son traducciones propias de la obra original
eninglés.
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La ciencia, a diferencia de la autoridad de la Iglesia, ostentaba la flexibilidad
intelectual necesaria para el progreso de la especie, puesto que sus conocimientos se
basaban en hechos experimentales y evidencias tentativas, y no se encontraba cerrada a la
mera interpretacion biblica; por su lado, la autoridad de la Iglesia pretendia abarcar toda la
realidad humana y constrefiirla a los limites de la esfera del catolicismo. El abuso de poder
y de corrupcion por parte de la Iglesia era evidente y amenazador; bajo su autoridad las
ideas frescas no podian encontrar florecimiento pues extinguia la llama del espiritu
humano: “Toda desviacion... con respecto a las preferencias doxologicas dominantes tanto
catolicas como protestantes, se castigaba con la humillacion, la tributacion, el exilio, la
tortura o la muerte.” (Sagan, 2005, p.67). En su introduccién a este periodo, Russel (2005)
comparte con nosotros el testimonio de un historiador de la época que muestra su
desencanto por la autoridad de la Iglesia para la que habia tenido que ofrecer sus servicios:
“Ningun hombre se encuentra mas disgustado que yo con la ambicion, la avaricia y el
libertinaje de los sacerdotes... pues cada uno de estos [vicios] son mds impropios en
aquellos que se declaran a ellos mismos hombres en especial relacion con Dios... Sin
embargo, mi posicion en la corte de varios Papas me ha forzado a desear su grandeza por

mi propio interés” (p.462).

A diferencia de este despliegue, la autoridad de la ciencia, que apenas entonces
emergia, era meramente intelectual e inofensiva—aunque no se niega el hecho de que sus
actores actuales no se encuentran exentos de opiniones dogmaticas—, mientras que la Iglesia
y religion gobernantes en aquella época abogaban por un absolutismo no sélo intelectual,
sino ético y politico también. La ciencia nunca requirid de penalizaciones, “prevalece
puramente por su apelacion intrinseca a la razon” comenta Russel (2005, p.454); y
también se agregaria que ha mantenido su estatus a lo largo de los siglos debido al apoyo

que provee al progreso humano a través de la tecnologia (Bunge, 1982; Sagan, 2005).

No obstante, durante el Renacimiento, época que manifesté un re-descubrimiento
del hombre por el hombre—necesario para el subsecuente movimiento revolucionario
cientifico ya descrito—, no hubo un gran avance en cuanto al pensamiento filoséfico,
ninguno que fuera en paralelo con el desarrollo cientifico y le permitiera al hombre

comprender las implicaciones de su recién re-descubierta capacidad intelectual. Como una
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implicacion de este poder Russel (2005) comenta: “la emancipacion de la autoridad de la
Iglesia llevo al crecimiento del individualismo, llegando al punto del anarquismo” (p.454).
La préactica cientifica implicaba, asi como la religion (Comte-Sponville, 2008), la
unificacion de la labor social y la comunion de objetivos, para lo cual romanticismo y
anarquismo renacentistas no resultaban aptos (Russel, 2005). Tampoco este
empoderamiento del intelecto y de la ciencia podian encontrarse exentos de
cuestionamiento:”;Como poder admitir que nuestro conocimiento es una [cuestion]
humana, sin al mismo tiempo implicar que es todo él capricho individual y arbitrariedad?"
(Popper, 2010, p.32). La situacion visiblemente requeria de una nueva filosofia que diera
cuenta del nuevo proceder humano, dado el concepto del mundo que la ciencia habia
develado en donde aparentemente era ¢l su amo. En este sentido se podria decir que, con la
caida de la iglesia y la fe catdlica y el levantamiento de la ciencia, la meditacién sobre
aquello que resultaba esencial, pertinente a la metafisica que la escoldstica medieval habia
practicamente secuestrado, se encontraba ahora rezagada—meditacion que compete
igualmente al entendimiento de /o espiritual, pues indaga sobre aquello que trasciende a la

realidad y ultimadamente la hace fundamenta (Honderich, 2005).

Los pensadores de la época Renacentista optaron por recurrir a las ensefianzas de
otros pensadores griegos en lugar de concebir nuevos sistemas ellos mismos. Los dogmas
colectivos de la época medieval tampoco habian permitido una reflexion individual que
abarcara la prominente innovacion intelectual de la revolucion cientifica. La recién
liberacion del espiritu ingenioso y aventurero del ser humano, le otorga entonces la
confianza para dar cuenta del nuevo problema de sentido que se habia suscitado con la
caida del monopolio ideoldgico de la iglesia. Fue con el surgimiento del pensamiento de
René Descartes que la filosofia encontré un nuevo despertar innovador, pues fue ¢l el
primer filésofo de la época Renacentista (Law, 2011) quien llevaria la estafeta de la
revolucion intelectual desde el ambito cientifico al del la meditacion filosofica En este
escenario de revolucion intelectual, junto con la nueva confianza que el Renacimiento habia
dado a la iniciativa humana, dio lugar a la obra de René Descartes (1596 — 1650), que en su
frescura respondia a la revolucion cientifica con una serie de interrogantes que vendrian a
pavimentar el camino de la filosofia de los siglos posteriores. Descartes no era un pensador

convencional, escolastico, pues no era catedratico ni académico, ¢l era un escritor viajero
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cuyo discurso accesible nos hace percibir un verdadero afdin comunicativo y no meramente
tedrico, muy ad hoc para las necesidades intelectuales de la época: “Descartes escribe no
como un profesor, sino como un descubridor, un explorador, ansioso por comunicar sus

descubrimientos.” (Russel, 2005, p.511).

5.2 Cogito ergo sum

En palabras de Voltaire, (citado en Schopenhauer, 2008, p.479)"": “Es el privilegio
de los verdaderos genios, y por sobre todos aquellos que abren un nuevo camino, el
cometer grandes errores impunemente”. Refiero estas palabras ahora®, para recordar al
lector que ha de ser paciente y abierto al revisar las posteriores exposiciones, pues si bien
las ideas de los pensadores por revisar no son en absoluto invulnerables, y para nada han
sido exaltadas por su completa certeza y perfeccion, si lo han sido por las brechas que han
abierto para nuestro pensamiento como haces de innovacion para nuestro entendimiento del

mundo, lo que nos provee de un tenue alumbramiento que facilita nuestro andar.

Previamente le hemos otorgado nuestra conformidad al discurso Oriental, quiza
alegando — tomando en cuenta a aquellos lectores apasionado por el rigor conceptual — que
sus ideas son misticas y antiguas por lo que no se les podria exigir un escrutinio cientifico;
abrazandolas, sin embargo, en aras de salvaguardar desde sus enseflanzas una primera
aproximacion con lo espiritual. En esta ocasion, ahondando en el pensamiento moderno
Occidental para realizar lo propio, no neguemos esta duda razonable hacia la exposicién
metafisica posterior; arguyendo que, como pensadores modernos de la cultura Occidental
que son, el que su pensamiento no obvie descartar toda idea que no encuentre razonable
sustento en la ciencia empirica es un signo de flaqueza intelectual. Si realizamos un
adecuado trabajo de comprension, veremos que ese tipo de prejuicio epistemologico con el
que pretendiéramos invalidar las ideas de los posteriores pensadores, surge precisamente
del malentendido o entendido incompleto de las mismas postulaciones de su autoria —
pensadores que sentaron las bases para los criterios actuales de validez para las nociones
humanas, pero que hemos d considerar como pasos evolutivos y no como conclusiones

absolutas. Al final de nuestra exploracion nos percataremos no son sino bocetos

* Esta y las subsecuentes citas provenientes de Schopenhauer, 2008, son traducciones propias de la obra
original en inglés.
*8 Como hiciera Schopenhauer para justificar a Kant por las faltas que observo de sus sistema.
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incompletos (pero si esenciales) de la imagen final que en conjunto conforman, sobre la que
notaremos claras similitudes con las ideas de Oriente, inclindndose a la aceptacion de una

prerrogativa de la intuicion ante la razon.

Insatisfecho con sus estudios en el renombrado colegio Jesuita de La Fleché
(Russel, 2005), el joven matematico René Descartes decide abandonar las especulaciones
escoldsticas y abrazar sus propias meditaciones” como vehiculo para alcanzar el
conocimiento verdadero y que le resultara mas conveniente para guiar su vida: “pues me
parecia que podia hallar mucha mas verdad en los razonamientos que hacemos acerca de
los asuntos que nos atarien... que en los que discurre un hombre de letras, encerrado en su
despacho... que no producen efecto alguno y que no tienen para él otras consecuencias”
(Descares, 2006, p.11)°. Vendria asi a convertirse en un ejemplo para el pensamiento
independiente del Siglo XVII, abriendo un pequefio espacio entre la fe del catolicismo para
el conocimiento de la razdn cientifica — permeando a la filosofia posterior con este mismo

caracter progresivo.

Recordemos cémo los sabios Orientales, como la Maestra Taoista Sun Pu-Erh o el
mismo Siddhartha, optaron por buscar para sus jévenes vidas el aislamiento necesario para
dedicarse plenamente a sus meditaciones, para alcanzar asi aquella sabiduria trascendental
sobre la naturaleza del mundo, capaz de guiar su camino; asimismo, a los 21 afios
Descartes viaja para enlistarse en el ejército Holandés, pues Holanda era un nacion alejada
del barullo de su natal Francia, y también del ojo vigilante de la Iglesia, lo que le permitiria
trabajar en sus reflexiones durante dos afios: “deseaba estar en paz para poder llevar a
cabo su trabajo sin interrupciones” (Russel, 2005, p.512). Siguiendo este afan por
aislamiento, decide prolongar su rol en el ejército y en el invierno de 1619 es alcanzado por

la inspiracion profunda (Capra, 1998) que lo llevaria a escribir su obra filosofica.

Brillante estudioso de la matematica e inventor de las primeras aproximaciones de
lo que hoy en dia conocemos como geometria analitica, Descartes buscd fundamento para

la certeza de sus conocimientos, en el poder de la razén y la logica deductiva, asi como

¥ Estas “meditaciones” entendidas como reflexiones muy profundas durante largos periodos de tiempo,
diferentes del tipo de meditacion oriental que dijimos consta de ejercicios de respiracion, entre otros, para
“vaciar” la mente.

0 Esta y las subsecuentes citas provenientes de Descartes, 2006, y de Descartes, 1993, son traducciones
propias de las obras originales en inglés.
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funciona en matematicas. Para ¢l, lo verdadero debia ser claramente deducido, con la
precision de un ejercicio matematico (Capra, 1998). Asi, el método Cartesiano para guiar el
razonamiento’' consistia en la aplicacién de la duda radical y sistematica, a saber, el dudar
de absolutamente de todo lo que fuera vulnerable a cuestionamiento; en sus propias
palabras: “procedi a erradicar todo error que previamente se hubiera deslizado dentro de
mi mente” (Descartes, 2006, p.25), lo que lo llevd a descartar las nociones tradicional,
incluso de las impresiones de sus sentidos y de su propio cuerpo (Capra, 1998). De tal
modo, nuestro matematico se compromete fielmente a rechazar todo error y aceptar solo
aquellas nociones que resultasen totalmente ciertas y verdaderas una vez expuestas a su
duda sistematica, es decir, a sostener solo aquellas creencias que resultaran incuestionables.
Una vez encontradas, entonces aceptadas como verdaderos conocimientos de la naturaleza,

serian piedra angular para los siguientes pasos de su investigacion.

El método Cartesiano funcionaba por medio de la intuicion evidente y la deduccion
necesaria (Descartes, 2006). Partiendo de una maxima incuestionable—aquella a la cual la
duda Cartesiana no pudiera taclear—Descartes estaria a salvo de caer en el error; ésta seria
el fundamento para trazar los pasos subsecuentes que le resultaran por necesidad, es decir,
los siguientes conocimientos que se derivan por ldgica del primero, que funge como su
sostén principal. Williams (2001) ilustra este sistema fundacionalista con la imagen de un
edificio cuya estructura sostiene varios pisos por encima de las nubes, siendo cada piso
anterior fundamento del siguiente, asi en regresion hasta llegar a sus cimientos en el suelo,
en donde encontraremos representada a aquella maxima principal o creencia incuestionable,
puesto que de ser tentativa y vacilante, todo el edificio vendria abajo con la mas ligera
ventisca o cuestionamiento. No obstante, no hemos de confundir a la duda radical
Cartesiana con una postura totalmente escéptica del cuestionamiento sin sentido impulsado
hacia el abismo de la total ignorancia y confusion; ¢l mismo nos explica: “Y no es que
imitara a los escépticos, que dudan por solo dudar y se las dan siempre de irresolutos, por
el contrario, mi propdsito no era otro que afianzarme en la verdad, apartando la tierra

movediza y la arena, para dar con la roca viva o la arcilla” (Descartes, 2006, p.25).

> Hagase notar el nombre completo de su obra de 1637: Discurso del método para conducir bien la propia
razon y buscar la verdad en las ciencias.
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Descartes sostenia que los filosofos (los griegos) habian todos llegado a
conclusiones valiosas y coherentes consigo mismas, pero diferentes entre ellas, ja quién de
ellos seguir? Este pensador queria encontrar su método propio para alcanzar la confianza en
sus conocimientos e ideas: “mi propdsito”, aclara “no es el de enseniar aqui el método que
cada cual ha de seguir para dirigir bien su razon, sino solo exponer el modo como yo he
procurado conducir la mia” (Descartes, 2006 p.6). Sostenia que si la mente se disciplinaba
en su proceder racional, si era capaz de acatar el método adecuado—uno racional y
metodico—, no sdlo el genio, sino cualquier intelecto, podrian alcanzar la verdad ultima en

el templo de la ciencia.

En primer lugar, Descartes aseguraba que sus sentidos no le podian proveer de
conocimientos claros, sino mas bien oscuros y confusos, de modo que no se podia confiar
de ellos. Para €l no resultaba evidente, por ejemplo, que el que se encontrara sentado en su
escritorio leyendo representara de forma indiscutible la realidad, pues pudiera tratarse s6lo
un suefo. Pero no sélo de los sentidos dud6 Descartes, en sus Meditaciones Metafisicas,
siguiendo su afan por certezas, incluso logré cuestionar su propia capacidad de sentir que
habia llegado a la verdad, de sus mismas certezas, si fuera el caso que algiin demonio o
genio maligno con inimaginable poder lo tuviera encerrado en una red de ilusiones (como
en un suefo); en tal caso, ;como seria €l capaz de ubicar lo cierto de lo falso?, comenta:
“Supondré, entonces, no a un Dios optimo como fuente de la verdad, sino que algun genio
maligno de extremado poder e inteligencia pone todo su emperio en hacerme errar; creeré
que el cielo, el aire, la tierra, los colores, las figuras, los sonidos y todo lo externo no son
mas que enganos de suenos con los que ha puesto una celada a mi credulidad” (Descartes,
1993, p.16). De esta manera y de cierta forma, Descartes se posiciona dentro del problema
de la realidad ilusoria, mismo que fundamenta la cosmovision budista como vimos en el
capitulo anterior; no obstante, si bien el Budismo resuelve el problema dando a la mente un
lugar secundario dentro de la “corte de la verdad” — magnificando més bien al cuerpo en el
acto cotidiano —, Descartes, por el lado contrario, la coloca en el trono y se deshace se su

. 52
propio cuerpo™.

52« . , .. . . ) o
“Consideraré que no tengo manos, ni 0jos, ni carne, ni sangre, sino que lo debo todo a una falsa opinion

mia” (Descartes, 1993, p.16).
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De la anterior conjetura, aceptando a un genio maligno cuya Unica meta es engafiar
sus certezas, Descartes logra rescatar una Unica posibilidad que deviene de esto por
necesidad, representada por su famosa locucion latina: cogito ergo sum — pienso, luego
existo (Descartes, 2006). Para poder ser engafiado Descartes concluye que el pensamiento
es necesario, de modo que, atin en el peor de los casos — de la existencia del genio maligno—
¢l puede estar cierto de su pensamiento, y con ello, de su propia existencia: ‘“el
pensamiento existe, y no puede serme arrebatado; yo soy, yo existo: es manifiesto... en
tanto que pienso... soy por lo tanto, en definitiva, una cosa que piensa, esto es, una mente,
un alma, un intelecto, o una razon... una cosa cierta, y a ciencia cierta existente... una

cosa que piensa.” (Descartes, 1993, p.18).

El cogito, como se le conoce, es la primera nocién que Descartes abraza como
conocimiento ‘“‘claro y distinto”, pues éste se sustenta aun frente a sus cuestionamientos
meticulosos y dudas radicales — sobrevive incluso al argumento del genio maligno. Resulta
ser una intuicidbn muy clara para su autor, pues su propio pensamiento le resulta evidente en
todo momento; le resulta también distinto y no ambiguo, pues se encuentra bien detallado y
limitado gracias al método de cuestionamiento Cartesiano. Asi pues, Descartes encuentra
un fundamento inamovible, maxima desde donde desarrollar todo posterior conocimiento —
en un mundo totalmente ilusorio dominado por un genio maligno, como lo seria Samsara,
mientras seamos capaces de pensar podremos estar confiados y seguros de nuestra propia
existencia, aunque no necesariamente de esas ideas que nuestro pensamiento esté
construyendo. Con esta aseveracidn se ocupa una postura que otorga toda ventaja a la
mente sobre el cuerpo y al pensamiento sobre los sentidos — al realizar la mente su acto
inherente, es decir el pensamiento, es ésta la que sobrepasa la confusion que los sentidos
brindan, y alcanza asi la verdad en el cogito. Aunque el genio maligno se encuentra al
asecho de todo proceso mental posterior y diferente a esta conclusion, con ella Descartes
encuentra una via para alcanzar la certeza — pero resulta extremadamente estrecha y no le es
posible moverse un paso mas en esa direccion; en este sentido cabria decir que habia
topado con el limite de su meditacion racional, y con ello, con un corolario que no le dejaba
mas camino a menos que fuera a abrazar la intuicioén en lugar de la razoén, como se habria

resuelto en Oriente.
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Ninguna otra idea que Descartes se planteara, ademas del cogito, sobrevivia al
genio maligno. Ni la identificacion de las ideas con el mundo externo, pues queda
inconclusa la exclusion de su fuente interna y no externa, pero también imposible asumir su
total certeza, como una alucinacion (Russel, 2005). Ni la evidencia empirica misma de la
ciencia que se habia revelado contra el dogma y autoridad de la Iglesia, lograba salvarse del
enorme poder de la duda Cartesiana; tendria que haber una forma para que Descartes
pudiera recuperar su confianza en la existencia de los cuerpos y sus accidentes, y los
resultados de la ciencia moderna. Ninguna de estas situaciones “mentales” le parecen tan
claras ni distintas como su mera existencia; incluidas los impulsos naturales de sus
voliciones, pues también al seguir sus meras pasiones habia conseguido errar (Descartes,
2006). Por ende no seria descabellado concluir que era su mente en vacuidad la Unica
certeza que Descartes podia abrazar dada su propia metodologia; y asi, sorprendente
aunque naturalmente acude nuestro agudo pensador a su propia aproximacion con el dmbito

de /o espiritual para salir de este problema.

Como ya habia sido aclarado, Descartes nunca dejo de ser catélico, con todo y sus
inquietudes matematicas y cientificas, y con su admiracion por el trabajo de la astronomia
moderna, “él era un catolico sincero, y deseaba persuadir a la Iglesia... a ser menos hostil
hacia la ciencia moderna de lo que se habia mostrado con Galileo.” (Russel, 2005, p.512).
Se tiene pues, que Descartes nunca dejé de lado su creencia en la existencia de Dios: “Bajo
la denominacion de Dios comprendo una substancia infinita, independiente, que sabe y
puede en el mas alto grado, y por la cual he sido creado yo mismo con todo lo demds que
existe, si es que existe algo mds. Todo lo cual es de tal género que cuanto mas
diligentemente lo considero, tanto menos parece haber podido salir solo de mi. De lo que
hay que concluir que Dios necesariamente existe.” (Descartes, 1993, p.30). Ni tampoco de
los argumentos logicos que pretendian sustentar su existencia, provenientes de la tradicion
escolastica. Como ejemplo de esta forma argumentativa de sostener la existencia de Dios
utilizada por Descartes, tenemos el “argumento ontologico”, originalmente adjudicado a
San Anselmo de Canterbury, quien se presume lo expuso por primera vez en el siglo XI
como demostracion de la existencia necesaria de Dios — aunque también ha sido expuesto
de formas sutilmente alternas, por otros pensadores como Spinoza, Leibniz y Hegel (Comte-

Sponville, 2008). El argumento surge desde la definicién de Dios que da la Iglesia por
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sentado — como ser perfecto, o como ser infinito —, y es totalmente a priori pues ni la
observacion ni la experiencia (o experimentacion) de algin tipo se encuentran
involucradas; es por tanto una articulacion puramente de la razon. Se sostiene que, por
definicion, entonces, Dios debe existir, pues un ser perfecto o infinito no podria serlo si la
cualidad de existencia no le perteneciera, asi “pensar en Dios —concebirlo como supremo,

perfecto, infinito— es pensarlo como existente.” (Comte-Sponville, 2008, p.78).

Comte-Sponville (2008) aclara que este argumento obedece en esencia a una
creencia previa, ya existente en el pensador que la evoca, y es poco convincente para
quienes no sostengan ya una postura teista: “;es una prueba muy extrania que convence
solo a los ya convencidos!” (p.79). Para Descartes, como creyente, resultaba suficiente este
argumento para justificar su creencia en la existencia de Dios, pues, ademas de su herencia
religiosa, habia ya alcanzado una posicion equivalente al principio de la vacuidad que
observamos en la tradicion budista, aunque ahora de forma independiente pero un tanto
inconsciente en nuestro matematico — le permitia conciliar su capacidad racional con su fe
aunque ¢l mismo no diera cuenta expresa de esta realizacion de caracter intuitivo y se lo
adjudicara a argumentos teoldgicos como el anterior. Descartes s6lo dio evidencia de esta
manifestacion inherente al entendimiento intuitivo—de sus creencias teistas—, de manera
semejante al discurso escolastico, lo que para nosotros, bajo este entendido-umbral de los
principios que logran abrirnos el panorama mas alla de la mera razon, nos resulta evidente

el salto desde su discurso racionalista, que realiza hacia /o espiritual.

Dado su estilo de pensamiento sistemdtico, para Descartes resultaba sencillo
demostrar la existencia de Dios de esta manera—aunque solo se tratase de un reforzamiento
conceptual para su creencia pre-existente, alegando, como seria en la geometria, que se
sucedia por pura necesidad logica-deductiva. Esto le permitia entonces confiarse de su
capacidad de alcanzar las certezas y negar asi el poder del demonio o genio maligno y
omnipotente, pues era de Dios desde donde provenia su capacidad intelectual y cognitiva, y
dado que Dios es benigno ¢l no permitiria que algo como un genio maligno lo manipulara

inevitablemente hacia el error: “como Dios es bueno, él no actuaria como el demonio

>3 Esta y las subsecuentes citas provenientes de Comte-Sponville, 2008, son traducciones propias de la obra
original en inglés.
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1

enganoso a quien Descartes ha imaginado como fundamento para su cuestionamiento.’

(Russel, 2005, p.518).

Asi pues, a través de su tropiezo inconsciente con el principio de la vacuidad,
Descartes concilia su idea primera de disciplinar las inclinaciones volitivas de su
pensamiento como método mas adecuado para abolir el error, haciendo uso de su
proximidad con lo espiritual pues intuitivamente confia en que Dios le ha brindado esta
capacidad para conocer el mundo y actuar en €él: “lo que concibo, habiendo recibido de
Dios la facultad de concebir, lo concibo sin duda alguna rectamente, y no puede provenir
de ella que me equivoque” (Descartes, 1993, p.52). Se permite asi afianzar sus propias
certezas en cuanto a los cuerpos que percibe, descritos por la fisica y la matematica, cuyos
conocimientos también resultan claros y distintos una vez la sombra de aquel genio
maligno ha sido disipada por su creencia en la bondad infinita de Dios. Es en este sentido
que quiza podriamos inclusive hablar de una espiritualidad Cartesiana, pues la confianza
que este pensador reflejaba en todos sus proyectos—reconocido autor y matematico, figura
historica en el progreso de la humanidad — procedia de su aceptacion de la bondad de Dios,
algo que partia realmente de sus intuiciones pues resultaba imposible demostrar la

existencia de Dios a través de su método Cartesiano.

No obstante, aunque satisfecho por el desarrollo de su sistema — el cual a sus ojos
sobrevive su escrutinio y encuentra por fin un fundamento totalmente incuestionable —,
Descartes no logra abandonar totalmente las postulaciones eclesidsticas y apela a Dios
como justificacion ultima de sus certezas. La justificacion que busca para sus creencias, por
sistematicas, metodicas y escépticas que intentaran ser en principio, no se adscribian
realmente al método cientifico de la revolucion de Galileo, de la hipdtesis y la observacion,
y por ende se mantendria aiin en terreno cuestionable a ojos de aquellos que no se vieran
inclinados a aceptar la existencia de Dios—aquellos quienes no estuvieran dispuestos a vivir
un dia més bajo la sombra de la iglesia. Nosotros, desde nuestra perspectiva, ya entendemos
que Descartes, al toparse sin notarlo con el principio de la vacuidad de la mente, pues el
cogito por si mismo sélo salvaguardaba la existencia de la misma pero no de sus
contenidos, mantuvo aquella nocién intuitiva de su propia existencia corporal — no pudo

conciliar esto a través de su método puramente racional y limitado, més que con la ayuda
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de argumentos teoldgicos, lo que no lo hace necesariamente menos valioso pero si mas bien
abocado a lo espiritual mas que a lo racional. Asi, podriamos considerar que Descartes
utiliza su aproximacion con lo espiritual, en la experiencia de su religiosidad, como hito
para su sistema — abraza esta posicion en tanto que acepta su intuicion como parte
fundamental de su esquema ideoldgico, aunque no la entienda asi explicitamente sino s6lo

tras el velo de las articulaciones escolésticas y los simbolos tradicionales del catolicismo.

Desde este primer punto, cuna de la filosofia moderna de Occidente, hemos podido
notar una aproximacion latente con el ambito de /o espiritual, nocién que permite a
Descartes conciliar su entendimiento y tener confianza en sus decisiones, a pesar de no
realizar una declaracion expresa de este corolario al que refiere indirectamente el cogito. En
este sentido invito observar el desarrollo del entendimiento de Descartes como al del arhat
Theravada, quien ha podido aproximarse a la verdad, al Dharma, pero sélo para si mismo,
abnegado en cuanto a la posibilidad de compartir y facilitar esta realizacion en otros, como
lo haria un Bodhisattva. No obstante, su semilla quedaria sembrada para su desarrollo y
posterior cosecha — su exposicion del problema a solucionar fue bien recibida y tomada
como reto e inspiracion, a saber: jqué podemos saber en realidad?, invitando a realizar una
indagacion por la naturaleza humana (por su condicion y esencia) que motivo a posteriores
pensadores. Pero no fue con el mismo ahinco que estos abrazarian la respuesta que él
provee para la misma, disefarian ellos mismos soluciones propias y con ello trazarian el

curso de la filosofia Occidental moderna.

Adicionalmente, con los resultados de sus meditaciones, que abogan por una mente
como premisa fundamental para la certeza, Descartes demuestra una inclinacion en la cual
ya podemos empezar a notar la exaltacion del sujeto como constructor, o0 como principio
del conocimiento que pueda justificar, lo que también se entiende como una fisura en la
estructura puramente racionalista y objetivista, hacia el ambito de la intuicion de lo
espiritual: “... existe... en toda la filosofia derivada de Descartes, una tendencia hacia el
subjetivismo.” (Russel, 2005, p516.). Recordemos que en el Budismo, en sus ultimas
conclusiones, admite que el problema de la naturaleza es en si mismo el problema de la
vida humana (Suzuki, 2006), de modo que ya desde sus inicios la tradicion de pensamiento

moderno en Occidente se ubicaba en un sentido similar al de aquellas tradiciones
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Orientales, al resaltar al ser humano como punto de partida. Descartes comienza a asomar
las inquietudes intelectuales Occidentales por aquella ruta, y a proveernos de las primeras
pistas sobre el verdadero y fundamental rol del sujeto en la construccion del conocimiento
del mundo. La investigacion sobre la naturaleza que la ciencia consideraba solo en la
descripcion de sus fendmenos y no tanto en su esencia, debia entonces ubicar su mirada
hacia adentro, hacia el sujeto de cognicidon que observaba, el ser humano y su condicion de

existencia.

5.3 Empirismo y Escepticismo

No seria aun momento para que el entendimiento de /o espiritual encontrara una
realizacion explicita en el discurso secular de Occidente — o al menos una equivalencia
directa en sus conclusiones. Para que ese punto histdrico llegara, vendria primero la
recuperacion del sentido empirico que Galileo y la ciencia del Siglo XVII exaltaban, es
decir los principios experimentalistas que consideraban a la mente como vulnerable al
prejuicio e imposibilitada por si misma para alcanzar certezas ultimas sobre la naturaleza, y
por ende requerian de la constante guia de los hechos empiricos. En esta ocasion, el reto
puesto en la mesa por Descartes seria retomado por John Locke, quien sostenia a diferencia
del primero, que las ideas innatas eran algo imposible; exponiendo que la mente humana
era algo similar a una hoja o tablilla en blanco, sin escrituras previas a las que la
experiencia posteriormente vendria a gravar en ella—una tabula rasa, en latin. La escuela de
pensamiento que erige, conocida como Empirismo, sostenia la primacia de los sentidos,
llevaria consigo la inercia de pensamiento independiente comenzada por Descartes, aunque
encontrando cada vez mas influencia de los preceptos de la ciencia secular, y cada vez

menor de las de la escolastica.

El empirismo sostiene que el entendimiento humano encuentra su principal fundamento
en la informacién que procede desde los sentidos (Honderich, 2005). A diferencia del
racionalismo impulsado por Descartes, quien dudaba de los conocimientos que los sentidos
le podrian brindar, esta perspectiva ubica al cuerpo como maximo receptaculo de certeza,
pues consideraban es el medio a través del cual conocemos al mundo externo; de hecho, se
sostiene que el error no proviene de los sentidos como tal, sino de la mente representada en

nuestros prejuicios, que vician la forma en la que interpretamos la informacion cruda que el
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mundo proyecta en nuestros cuerpos, que es en cierto sentido ya manifiesta y por ende se
pensaba obstruida por nuestros prejuicios y demas vicios mentales (Popper, 2010). Hemos
de ser cuidadosos, sugiere la escuela empirista, con nuestra neutralidad hacia dicha
informacion, pues solo asi lograremos ubicar con efectividad la naturaleza de los objetos
que nuestros sentidos traen ante nuestra conciencia. Por tal motivo Galileo habia optado por
conjugar el uso de sus observaciones empiricas (es decir, provenientes de la experiencia)
con el sustento del lenguaje matematico, considerando solamente aquellas propiedades
esenciales de los cuerpos materiales que pudiesen ser medidas, como método para superar
las limitantes del entendimiento desnudo del sujeto cognitivo humano, y alcanzar asi la
certeza cientifica de la naturaleza del mundo. Las propiedades consideradas “subjetivas” —
color, sonido, sabor u olor—debian ser ignoradas, puesto que se pensaba dependian del
sujeto y no del objeto observado, por ende eran variables entre observadores, por ende

falibles las conclusiones derivadas de ellas y, finalmente, ellas mismas nada confiables.

La ciencia habia demostrado hasta el momento una trascendencia de las presuntas
limitaciones del entendimiento humano, demostrandolo Galileo con sus observaciones
telescopicas que le permitian ir més alla que el “ojo desnudo”, logrando apreciar que
Japiter poseia satélites naturales, entre otras cosas que la biblia no conciliaba y que por
ende se consideraban evidencias para la refutacion de las escrituras (Chalmers, 1999).
Ciertamente su método habia demostrado valia, y merecia la pena indagar sobre los
verdaderos alcances de la experiencia sensorial humana y los métodos de la ciencia
moderna. No obstante, como veremos, esta via totalmente perceptual, materialista y secular
encontraria una situacion particular al tratar de conseguir la completitud para la cual

Descartes habia tenido que apelar a su fe en Dios.

Pensadores ateistas modernos como David Hume (1711 — 1776) no se encontraban
precisamente comodos en aceptar este tipo de fundamento teista. Recordemos que el
espiritu de la revolucion cientifica apostaba por una emancipacion de la Iglesia a través del
despliegue de los poderes cognitivos del ser humano sin la necesidad de apelar a la gracia
divina. La solucion debia hallarse en entonces en una propuesta secular, que la amenaza del
resurgimiento de los dogmas ortodoxos acechaba con cualquier mencion teista. Era

momento de tomarse seriamente la vacuidad metafisica que, como vimos, en Oriente habia
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resultado tan eficiente para el entendimiento de /o espiritual, al asumir de facto que la razon
no puede trascender al mundo de la experiencia—que no podemos ir mas alla de la
impermanencia de los objetos puestos ante nuestros sentidos. Es aqui en donde las ideas de
Hume, filosofo e historiador escoses, entran en juego, pues es él quien muestra interés por
llevar hasta sus ultimas consecuencias aquella conviccion empirista, descartando cualquier
movimiento con contenido metafisico. Hume se toparia con una de las tltimas trincheras, el
callejon sin salida del empirismo — la jaula que resulta ser esta postura del “sentido comun”,
que desde nuestra perspectiva alcanzaria otro principio que impulsara a la aceptacion de la

experiencia intuitiva del momento presente.

La problematica resultante de asumir a los sentidos como el fundamento exclusivo para
todo entendimiento presumiblemente cierto, como argumentaba el empirismo—conclusion
que se considera realista pues asume al sujeto como receptor de la realidad tal cual (Law,
2011) — consistia en que en ese mismo principio radicaba su propia limitante, ya que como
aproximacion mediada—es decir, el objeto a través de los sentidos del sujeto—resultaba
indirecta y consecuentemente paraddjica, pues ;de qué forma podriamos confirmar que lo
que percibimos es el objeto en si? No habria forma de conocer la “verdadera” naturaleza de
las cosas—proclamacion de la ciencia—pues nuestro entendimiento funciona a través de los
sentidos, los que nos muestran sélo las representaciones objetivas de aquella substancia

esencial de acceso mediado, con la que no podemos tener una aproximacion directa.

Siendo Hume mismo poseedor de un caracter intelectual disciplinario y sistematico, lo
que le proveia del rigor necesario para rechazar aquellos vinculos metafisicos (Stumpf,
1994), y de las racionalizaciones de la fe, se dio a la tarea de avanzar la ldgica empirista
hasta extremos que los filosofos precedentes no se habian permitido considerar debido a sus
creencias—habiéndose mostrado Locke igualmente inclinado a apelar a la divinidad, al
encontrarse desprovisto de explicacion ante la paradoja del realismo (Law, 2011).
Considerando que el tipo de ideas metafisicas a las que sus predecesores habian acudido
eran mas bien una fuente de incertidumbre que fomentaba el prejuicio y la supersticion
(Hume, 1902). Este filosofo e historiador irlandés tuvo a bien el deslindar a la escuela

empirista de toda nocidon metafisica posible, entendiendo como “metafisico” a toda
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reflexion o idea que no contara con un fundamento en las impresiones de los sentidos

(Hume, 1902).

Hume incluso desconfiaba de sus propias ideas abstractas, pues le parecia evidente que
la mente humana tenia la capacidad de deslindar al sujeto de la realidad por medio de la
imaginacion, lo cual resultaba peligroso para al buscar certezas: “mientras el cuerpo esta
atrapado a este planeta, en el que se arrastra con dolor y dificultad, el pensamiento puede
transportarnos instantdaneamente a las regiones mas distantes del universo... pero, aunque
nuestro pensamiento aparenta poseer esta libertad ilimitada, encontraremos [que] esta
reducido a limites muy estrechos, y que todo este poder creativo de la mente no viene a ser
mas que la facultad de mezclar, trasponer, aumentar o disminuir los materiales
suministrados por los sentidos y la experiencia.” (Hume, 1902, p.7)”* Decide entonces,
conservar solo aquellas ideas de las que pueda asegurar su procedencia se encuentra en una
impresion perceptual, es decir en la experiencia. Todas aquellas ideas que encontraran su
fuente en la percepcion de un objeto de la realidad externa serian aceptadas; aquellas
carentes de fundamento experiencial, por el otro lado, serian descartadas y consideradas por
¢l como quimeras sin sentido ni utilidad (Stumpf, 1994). Estas quimeras, como su nombre
lo indica—bestias mitoldgicas con miembros de diferentes animales—no eran mas que
constructos creados por la mente al unir retazos experienciales provenientes de diversas
impresiones previas: “cuando pensamos en una montaria de oro, solo estamos uniendo dos

ideas consistentes, oro, y montana, que ya habiamos formalmente adquirido.” (Hume,

1902, p.7).

Llevar a cabo esta “purificacion” en cuanto a su pensamiento lleva a Hume a alcanzar
conclusiones descabelladas para el sentido comin — dada la nocidn cotidiana de nuestra
existencia resultarian ser “contra-intuitivas”. Al contrario de su expectativa, nuestro sagaz
filésofo elabora una serie de reflexiones que vendrian a reducir practicamente a la nada a
las capacidades actuales del razonamiento, menguando totalmente la logica de nuestras
certezas mas convencionales y también las de la ciencia de la época; reflexiones que
tendremos oportunidad de observar como equiparables con el principio Taoista de la

impermanencia dada su conclusion sobre la inanidad del poder racional. De entre su corte

>* Esta y las subsecuentes citas provenientes de Hume, 1902, son traducciones propias de la obra original en
inglés.
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real, la razén encontraria en Hume a un “traidor”, quien se encargaria de sefialar su
languidez como gobernante, reduciéndola al papel de mera costumbre, partiendo de la
misma logica empirista que la ciencia de la época sugeria como método exclusivo para

alcanzar los conocimientos que la naturaleza nos ocultaba.

Primeramente, asi como entendemos que un unicornio es la union de la idea de cuerno y
la idea de caballo, Hume se encarga de explicar a la idea de Dios como la union de la idea
de bondad y la idea de infinito (Stumpf, 1994), las cuales, a su vez, provienen de
percepciones con validez independiente, respectivamente. Unidas son s6lo una forma de
collage que nos muestran una imagen quiza atractiva y hasta consoladora, pero una imagen

de creacion propia finalmente, una ilusion.

Afanoso y encarrilado en este camino, el escepticismo de Hume cuestiona asimismo la
idea del Yo, entendido como las sensaciones del propio cuerpo que son ligadas por la mente
para configurar el esquema de esta idea que malamente identificamos como nuestra
esencia; es decir, no existia una impresion absoluta de la substancia de nuestra persona,
sino soOlo retazos espontdneos de sensaciones que nuestra imaginacion unia para darnos una
quimera idedtica de nuestro propio Yo. Si nos atenemos exclusivamente a lo que
percibimos cuando miramos hacia nuestra propia mente, no encontramos alli ninguna
impresion que sea permanente (Hume, 1902), sino so6lo una continua sucesion de
impresiones cuya permanencia es fugaz, apareciendo una tras otra, es decir diferentes
percepciones en consecucion. En ese caso, Hume se ve forzado a concluir que el Yo no es
otra cosa que el conjunto de impresiones vinculadas por medio de las inclinaciones
mentales a conformar dicha nocion—como una especie de ilusion—, pero no un hecho de la
realidad que encuentre fundamento en una sola impresion (Stumpf, 1994). Comprende que
existan sensaciones de dolor, de placer, de movimiento, una imagen al observarnos ante el
espejo, etc. pero éstas existen solo individualmente, y no hay como tal un precedente
sensorial que las abarque al mismo tiempo y que nos permita sustentar, bajo la logica
empirista, la existencia de un Yo — referido como la suma y/o la fuente de todas las

impresiones corporales por separado, como substancia subyacente.

Con esta afirmacion, Hume da paso al cuestionamiento de la existencia de dicha esencia

subyacente o substancia en general, pues los objetos, asimismo, no tendrian por qué
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implicar nada mas alla de lo que percibimos de ellos con nuestros sentidos. La idea de
substancia no podria ser corroborada, pues estd fuera de la logica empirista al carecer de
una impresion sensorial acorde con ella — recordemos que s6lo conocemos lo percibido, y
nada mas. Sencillo evitar el cuestionamiento a la certeza de nuestros sentidos entonces —
del conocimiento indirecto, a través del velo sensorial — pues la idea de que debe de haber
un “algo” mas allad de aquellas impresiones, es en si misma una maquinacion de la mente
que carece de un fundamento sensorial y no refiere mas que a una confusion por parte de la
imaginacion. No habria forma de corroborar la existencia—aunque tampoco la inexistencia—
de aquel “mundo fuera de los sentidos” que posee la esencia real de todo, de modo que el
problema quedaria resuelto por omision. Esta reflexion, observamos, resulta familiar con el
principio de la impermanencia, al denominar que todo se encuentra en constante cambio, y

el Tao o esencia del todo no esta disponible para nuestro entendimiento racional.

No conforme, y mostrando completa conviccidon con su postura, Hume continia con sus
escrutinio, que alcanza de la misma forma a las asociaciones causales que sostenemos
existen entre nuestras representaciones sensoriales del mundo, pues sospecha que las
conexiones por necesidad que determinan estas asociaciones no no encontraban paralelo en
la experiencia: “los objetos no poseen una conexion descubrible entre ellos; no es sino por
el principio de la costumbre operando en la imaginacion, que podemos concluir una
inferencia desde la apariencia de uno a la experiencia de otro” (Hume citado en Russel,
2005, p.605). Nuestro pensador escoses comienza la indagacion pertinente a la validez
sensorial de las presuntas conexiones por necesidad que el método cientifico se jactaba de
descubrir; inquietante indagacion considerando que toda la ciencia de la época encontraba
en esta asuncion su premisa principal, la maxima de todo su quehacer, que se mostraba
absolutamente triunfante con la obra de Isaac Newton—nocidon de la causa y el efecto,
sustentada en la posibilidad de aquellas conexiones por necesidad entre objetos, que como
dijimos, constituye también el pilar de nuestro sentido comun. Para Hume, no obstante, no
resultaba sensato obviar esta situacion, y asi como con sus demas ideas, era pertinente
ponerla bajo la lupa de su escepticismo, en busca de la impresion sensorial que le diera

sustento.
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Partiendo de este entendimiento, para Hume resultaba loable concebir que la mera
logica fuera incapaz de validar predicciones determinantes sobre un objeto o un hecho
material desde la percepcion de otro; no resultaba terminantemente evidente en la
percepcion de alguno de ambos conexion por necesidad alguna que los vinculara. Esta
cuestion invocaba la ayuda del método cientifico para demarcarla, pues no resultaba
accesible a priori: “esta relacion no se alcanza, en todo caso, por los razonamientos a
priori; sino que emerge enteramente de la experiencia, cuando encontramos que objetos
particulares estan constantemente unidos unos con otros” (Hume, 1902, p.12). Asi como
estamos seguros de que 2 + 2 =4, no podemos estarlo de lo que sucedera si calentamos tal
sustancia tantos grados centigrados, si nadie nunca antes ha llevado a cabo tal
experimentacion; aun si se predijera a priori y asi resultara, careceriamos de argumentos
para justificar nuestra creencia en la certeza tltima de dicha prediccion previo a un segundo

ensayo.

Hasta este punto Hume en realidad no habia concluido algo innovador, pues se sabia en
ciencia que la experimentacion — como las observaciones astrondmicas, las fisiologicas, y
de los gases y sustancias de la época — era necesaria para dar con las presuntas conexiones
por necesidad denominadas “leyes naturales”, que nos permitian disponer de dichas
predicciones. Estas leyes de la naturaleza se escondian al mero ojo humano, el cual
sabiamos tenia que ser refinado por el método correcto para alcanzar la certeza — en el caso
de la astronomia, de tal exactitud y precision que se asemejaba a una ley. En la época de
Hume el “método correcto” para alcanzar la certeza consistia en derivar de los hechos
observados en la experimentacion, las leyes que determinaban que tal hecho se suscitara de
tal manera. Este método se conocia como método inductivo (Chalmers, 1999) y consistia en
trazar desde la repeticion de los eventos particulares las leyes generales que presuntamente
gobernaban a la naturaleza. Con sus reflexiones, Hume ponia en grave aprieto a toda esta
tradicion inductiva, pues sin la certeza de las conexiones por necesidad cualquier
determinante cientifica era insostenible, incluidas incluso las predicciones basadas en

experimentaciones previas.

Ilustremos la logica inductiva de la ciencia moderna con el ejemplo provisto por

Chalmers (1999), para dar mejor cuenta del cuestionamiento humeano sobre su validez
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empirica. Observamos, en primer lugar, que un metal de X medida se expande al ser
calentado Y grados centigrados; posteriormente, volvemos a calentar Y grados centigrados
otro trozo de metal, de la misma X medida, y observamos asimismo que se expande en una
proporcion equivalente; finalmente y por tercera vez tomamos un trozo de metal de X
medida y lo calentamos Y grados centigrados, observando también su expansion
proporcional respectiva. Asi pudiéramos proceder en un niimero n de ocasiones obteniendo
resultados similares. Finalmente concluiriamos que en general, y entonces como una /ey de
la naturaleza, los metales se expanden con el calor. Al apelar al pensamiento cientifico y
experimental per se, que se fundamentaba en la observacion de eventos o experimentos
singulares para derivar las leyes universales definitivas, Hume tampoco encuentra una
superacion satisfactoria de su escrutinio, pues a su entender, este método tampoco ubica
concreto fundamento en las percepciones,; concluyendo entonces que el método inductivo
no encuentra congruencia con la loégica empirista, pues este movimiento esta realmente
desprovisto de sustento experiencial, ya que lo inico observable es la constante sucesion,
mas no la casualidad, entre los objetos: “No podemos remediar este inconveniente, ni dar
alguna definicion mas perfecta, que pudiera sefialar la circunstancia en la causa que le da
una conexion con su efecto... Afirmamos, por ejemplo, que la vibracion de esta cuerda es
la causa de este sonido en particular. Pero ja qué nos referimos con esta afirmacion? O
bien nos referimos a que esta vibracion es seguida por este sonido, y que todas las
vibraciones similares han sido seguidas por sonidos similares; o, que esta vibracion es
seguida por este sonido, y ante la apariencia de alguno la mente anticipa a los sentidos, y
forma inmediatamente la idea del otro. Podemos considerar la relacion de causa y efecto
en alguna de estas dos luces; pero mas alla de estas, no tenemos otra idea de ella” (Hume,

1902, p.35)

Para Hume es notorio que el determinar este tipo de relacion causal entre los objetos,
basados en nuestras observaciones previas de la relacion meramente sucesiva de los
mismos, resulta ser un movimiento ilogico e irracional. En ese sentido, para la postura
empirista, no tendria por qué resultar absurdo pensar, por ejemplo, que el siguiente metal
que calentaramos fuera a contraerse, ain si todos los metales anteriores se han expandido
(Chalmers, 1999). Para ilustrar este punto que a primera vista pudiera sonar paraddjico, el

filosofo analitico Bertrand Russel (citado en Chalmers, 1999) ofrece un chusco ejemplo en
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el que un pavo es alimentado diariamente y en abundancia todas las mafianas, al inicio del
periodo invernal; asombrado y emocionado, se ve inclinado a inferir—de la forma inductiva,
y por ende ilusoria—que asi sera a partir de ahora, mostrandose pomposo a la misma hora
diariamente en el granero para recibir su premio. No obstante, la mafiana de navidad el
pavo se encuentra con la mala noticia de que, en lugar de ser alimentado, sera degollado
para convertirse ¢l mismo en la cena: “el argumento del pavo lo llevo desde un numero de
observaciones verdaderas a una conclusion falsa, indicando claramente la invalidez de su

argumento desde un punto de vista l6gico” (p.45)>

La induccion pura se muestra entonces, a ojos de Hume (1902), como una especie de
creencia que emerge de forma casi automatica al llevar a cabo este tipo de observaciones
sucesivas en replicacion constante, por medio de mecanismos innatos en nuestros procesos
mentales (cognitivos), los cuales nos instan a sentir confianza en los eventos individuales,
construyendo por obra de la costumbre patrones que decidimos denominar arbitrariamente
como leyes naturales; lo que indicaba que, al parecer, la ciencia, y la propia légica
empirista como su abogada, estaban menos cerca de determinar la “naturaleza” de lo que se
pensaba. Afirma Hume (1902, p.17): “en vano pretendemos haber aprendido la naturaleza
de los cuerpos desde nuestras experiencias pasadas. Su naturaleza secreta, y
consecuentemente todos sus efectos e influencias, pueden cambiar sin ninguna alteracion
de sus cualidades sensibles. Esto sucede a veces, con respecto a algunos objetos. ;Por qué
no habria de suceder siempre, con respecto a todos los objetos? ;Qué suposicion logica
nos resguarda ante esta consideracion?”. De esta forma deslinda Hume al entendimiento
racional humano, de su capacidad para dar con la esencia de la naturaleza, en cada paso
resultindonos mas familiar con el principio de la impermanencia que observamos con el
Taoismo, que al subrayar las limitantes de la razén pone asimismo de relieve el &mbito

intuitivo del entendimiento humano.

Concluye Hume que el entendimiento humano funciona a partir del habito, pues la
razén como tal no es mas que una especie de sensacion o ‘“‘creencia”, como “nombre
verdadero y mds apropiado para este sentimiento [que] consiste no en la naturaleza

peculiar o el orden de las ideas, sino en la forma de su concepcion y el sentimiento de la

> Esta y las subsecuentes citas provenientes de Chalmers, 1999, son traducciones propias de la obra original
en inglés.
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mente” (Hume, 1902, p.22). Hume expone que el vinculo o conexion que se conforma entre
objetos de la experiencia, que nos lleva a tener la confianza de asumir su relacion causal, es
una cuestion meramente psicoldgica (Magee, 2009) y por ende es arbitraria en cierto
sentido, en contraste con la caracterizacion o el talante otorgado arbitrariamente a las /eyes
naturales que la ciencia promulgaba existentes, en paralelo con el éxito de los modelos de
Newton que se basaban precisamente en una ldgica matematica e inductiva. Ante esta nueva
realizacidn, ya no resultaba claro si al hacer ciencia “leiamos la mente de Dios”, ni tampoco
si en verdad descifrabamos el lenguaje del universo, y menos si estibamos describiendo sus
fuerzas a través de leyes; al parecer tan solo describiamos de forma matematica nuestras
nuevas creencias, las cuales no podian trascender en lo méas minimo las limitaciones
humanas como se pensaba ocurria, pues la conjuncioén constante no podia referir de manera
logica y determinante a una causalidad. Estas conclusiones ofrecian irresolubles
argumentos que cuestionaban el sustento logico de las teorias cientificas, sugiriendo mas
bien un sustrato subjetivo de las mismas y por ende “endeble” a saber de la opinion de los
impulsores de la ciencia. De tal forma irreverente, Hume posicionaba al mismo nivel al

conocimiento cientifico con las meras creencias y opiniones, y a la misma religion.

Si bien el sesgo que Hume habia encontrado en el realismo descrito por la escuela
empirista marcaba fielmente los limites de la misma ciencia, no daba crédito al progreso
factual que ésta habia observado para la vida del ser humano en la época moderna—como la
maquina de vapor, el ascensor, el pararrayos, y las vacunas a finales del Siglo XVIII
(Sagan, 2005). Lanzar por la borda los hechos innegables tanto de la cotidianidad como del
progreso de la ciencia no resultaba practico—si acaso absurdo; a pesar de que las criticas de
Hume a la induccidn eran licitas, ciertamente toda la civilizacion se habia construido con
base en aquel sentimiento de confianza que durante tanto tiempo habia entendido como su
realizacion racional de las conexiones de causalidad. Ni si quiera parecia si quiera posible
mantener esta conclusion a la par del flujo cotidiano de la vida, pues su evidencia resultaba
actualmente manifiesta. El mismo Hume no podia sostener sus conclusiones por més de 20
minutos sin encontrarse de vuelta sumergido en la habituacion mental de su realidad

logicamente infundada (Hume, 1902).
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Esta re-afirmacion de los eventos de la vida cotidiana a pesar de las demostraciones
logicas que cuestionan su racionabilidad, habria ya de resultarnos familiar dada Ia
exploracion que llevamos a cabo sobre conceptos tales como Rigpa, de la asimilacion del
presente como afirmacion intuitiva en contraste con la negativa “mental” de aprehension
intelectual. De tal modo, si bien Hume no logra el salto explicito desde las limitantes que
subraya como inherentes al entendimiento hacia el ambito de lo espiritual, si refleja de
manera implicita esta particularidad, en su refutacion del método inductivo a pesar de las
inclinaciones psicoldgicas del ser humano. En efecto, este autor logra palpar el punto
liminar donde la razon se abandona por la intuicidn y el acto espontaneo, en la afirmacion
inherente a la vida cotidiana, de los hechos de la realidad y de la ciencia que resultaban tan

evidentes.

La obra de los filésofos empiristas tornaba ahora la direccion de sus inquietudes
intelectuales; primeramente proyectadas hacia el mundo, ahora dando un giro subito e
inesperado hacia el sujeto de cognicion mismo—al observar que las certezas no sélo
encuentran genealogia en los patrones del mundo, sino en las conformidades del ser
humano y su misma condicién de existencia. David Hume, consciente de sus propias
conclusiones, abogaba por una ciencia principalmente humana, admitiendo a la naturaleza
del ser humano como primer plano en cualquier problematica ulterior que la ciencia
estuviera inclinada a resolver (Hume, 1902). En ese sentido debiamos entender a la
condicion humana, como preambulo a cualquier investigacion posterior: “que se satisfaga
tu pasion por la ciencia, pero que tu ciencia sea humana y tal que tenga inmediata
referencia a la accion y la sociedad. Sé un filosofo, pero en medio de toda tu filosofia, sé

un hombre” (Hume, citado en Chalmers, 1999, p.48).

5.4 La vision Newtoniana

Dimos cuenta ya de la nueva ciencia de la época moderna (DeWitt, 2010) como
resultado culminante del trabajo de los pensadores, cientificos y astronomos del siglo X VII,
quienes revolucionaron la cosmovision medieval Aristotélico-Ptolomeica; su escepticismo y
observaciones telescopicas alteraron para siempre las nociones del ser humano sobre el
universo circundante, y de su rol dentro del mismo—otorgdndole autonomia a la especie,

pero desplazandola del centro y desintegrandose asi su importancia cosmica (Sagan, 2007).
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Las creencias que nos identificaban como protagonistas en la cosmogonia Catdlica—como
,,hjos de Dios ", ya no encontraban sustento en el nuevo mundo, en donde el ser humano se
encontraba mas bien disminuido ante la inmensidad infinita del universo. No obstante, a
pesar de la nimiedad cosmolégica que representabamos dado nuestro lugar en el universo,
en éste poseiamos todavia suma importancia, pues habiamos sido nosotros mismos quienes
habiamos retirado el velo del oscurantismo y revelado esta verdad. Tomaba ventaja el ser
humano de sus recién recuperados poderes explicativos y creativos, considerando a su
entendimiento como un rasgo especial, como un par de catalejos en el asiento exclusivo

desde donde la podia apreciar la maravillosa obra universal de la que formaba parte.

Fue la obra del matematico y fisico britdnico Isaac Newton (1642 — 1727) el modelo
principal en el desarrollo de las ciencias. Autor de la insustituible mecdnica clasica, se
habia colocado sobre los hombros de los gigantes de la revolucidn cientifica, observado y
descrito las leyes del movimiento y también de la gravitacion universal, y logrado asi el
ultimo paso en la transicion hacia una cosmovision moderna (DeWitt, 2010). Gracias a su
obra los astronomos fueron capaces de deducir los movimientos de los cuerpos celestes de
forma tan sencilla, pero asimismo tan altamente precisa (Sagan, 2007), que se presumia
dichos principios representaban las leyes que regian las operaciones de las fuerzas hasta ese
momento enigmaticas, de la naturaleza. Gracias a su excepcional trabajo se logré exaltar la
nocion de que la ciencia descubre las leyes bajo las cuales las dinamicas del universo
funcionan. Pensemos en una enorme maquina, como en un reloj, cuyo engranaje se mueve
en un sentido especifico para que funcione adecuadamente; las fuerzas naturales marcaban
precisamente aquel sentido, y el quehacer cientifico se encargaba de describirlas de forma
sistemdtica y precisa, como leyes, adoptando la metdfora del mundo-maquina para
representar aquella cosmovision (Capra, 1998). Quien conociera las leyes que regian a esta
maquina de la naturaleza, tendria el poder de controlarla a voluntad, como Francis Bacon
(2012) habia ya expresado: “el hombre, como ministro e intérprete de la naturaleza, hace y
entiende tanto como su comprension del orden de la misma... le permita... El conocimiento
[de la naturaleza] y el poder humano resultan sinonimos” (p.1 1)°°. El trabajo del cientifico
consistia entonces en descubrir, manipular y describir matematicamente las leyes que regian

a dichas fuerzas de la naturaleza, para asi proclamarse con orgullo como ultimo revelador

%6 Traduccion propia de la obra original en inglés.



128

del gran misterio del universo; por medio de la razén y de la ciencia, el ser humano

retomaria su lugar central como amo de la naturaleza.

El entender la dinamica de las fuerzas externas—fuerzas naturales—que manipulaban la
conducta de los objetos, las causas de sus efectos, se extendid desde su nido astrondémico
como modelo fisico por excelencia, hasta convertirse en la forma de concebir al mundo en
ciencia general: “Kepler y Newton representan una transicion critica en la historia de la
humanidad, el descubrimiento de que hay leyes matematicas bastante simples que se
extienden por toda la naturaleza; que las mismas reglas son validas tanto en la Tierra
como en los cielos; y que hay una resonancia entre nuestro modo de pensar y el
funcionamiento del mundo.” (Sagan, 2005, p.69). Pronto las diversas disciplinas abocadas
al estudio de los fendmenos naturales se adaptarian a esta 16gica mecanicista convirtiéndose
en ciencias propiamente dichas, y se desarrollarian en paralelo con la creatividad y
ambiciones humanas, completando la nueva cosmovision al agregar a su corte real a las

demas disciplinas.

La sustitucion del mundo Aristotélico por el Newtoniano implicaba también eliminar la
nocion de una jerarquia innata, en donde los roles de la sociedad—asi como todos los
elementos de la naturaleza—estaban ordenados a priori (DeWitt, 2010), pues como dijimos,
era la experimentacion y la observacion metodica junto con el pensamiento sistematico lo
que nos permitia descifrar el orden del universo. Ademas, dado que el argumento pro-
innatismo era sostenido por las monarquias en Inglaterra—extendiéndose a América—y en
Francia, para justificar sus gobiernos despoticos, no resulta extrano el hecho de que las
revoluciones politicas de estas naciones tuvieran lugar una vez destronado el sistema
Aristotélico (DeWitt, 2010). Asi, tenemos que la vision Newtoniana del mundo,
concediendo los preceptos mecanicistas, habia literalmente llevado el poder desde las
manos de la Iglesia hasta las del hombre de a pie, al exaltar sus posibilidades y reivindicar
su libertad. Esta fuerza ideoldgica tenia como sustento principal a las conexiones por
necesidad de las que ya hablamos, que se presumian existentes entre los objetos y se
describian cientificamente—junto con su explicacion sistematica—por medio del método de
la induccion. No obstante, Hume habia demostrado que, si hemos de asumir la primacia de

la experiencia por sobre las abstracciones de la mente—en aras de evitar apelaciones



129

fantasiosas e imaginativas, metafisicas o religiosas, aceptando al ,, heho* en total pureza—
entonces no teniamos justificacion en validar principio causal alguno, es decir, las
conexiones por necesidad tendrian que ser descartadas dentro del marco de lo racional:
“David Hume, intento aplicar a la mente los principios que Newton habia aplicado al
mundo; en pocas palabras, busco una ley subyacente que explicara sus obras. Su
conclusion escéptica fue que, ademas de la razon, otra cosa gobierna el funcionamiento de

la mente y es la base de nuestras creencias” (Law, 2011, p.39).

Hume habia mostrado que el empirismo puro no era suficiente fundamento para la
ciencia (Russel, 2005). Afirmaba que las certezas objetivas eran inestables pues se basaban
en la presunta logica inductiva, cuya légica no era sino una especie de “simpatia” o
“confianza” sin otro fundamento que el subjetivo: “cuando doy mi preferencia a un
argumento sobre otro, no hago mas que decidir desde mi sentir concerniente a la
superioridad de su influencia... la costumbre operando en la imaginacion [nos] permite
trazar inferencias desde las apariencias de un [objeto] a la existencia de otro.” (Hume
citado en Russel, 2005, p.608). Naturalmente estas reflexiones criticas resultarian
inquietantes dada la tradiciéon de la época — o para cualquiera que, como la ciencia
moderna, adoptara una postura mecanicista del universo — pues al cuestionar a la ciencia,
plasmaban una mancha sobre la imagen del hombre como “amo de la naturaleza”,
descubridor y manipulador de sus leyes; exhibiendo, mas bien, al sujeto humano
entretenido con ilusiones y creencias sustentadas en la costumbre cotidiana, gracias a su
condicion psicologica. Resultaba, pues, en una critica para la ilustre figura de aquel
cientifico suntuoso quien, cual poderoso hechicero, era capaz de descifrar la esencial de la
naturaleza con el uso de su intelecto, y manipularla a voluntad. A la luz de las ideas de
Hume la concepcion de leyes naturales resultaba algo absurdo, asi como la nueva confianza
en los poderes cognitivos humanos como un acto de soberbia, arrebatandole de su cetro y

lanzandolo de vuelta a la periferia universal.

No obstante, deciamos, Hume no podia evitar sentirse inclinado a aceptar la existencia
de un mundo permanente, afirmacion inherente a la certeza intuitiva de “la costumbre”, que
sustituia al ilusorio mundo de certezas parpadeantes e impermanentes que describia su

pensamiento: “el escéptico continua razonando y creyendo, aun asegurando que no puede
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defender su razon por medio de la razon; por la misma regla asegura el principio
concerniente a la existencia del cuerpo, aunque no pueda pretender por ningun argumento
de filosofia el mantener su veracidad... ese es un punto que debemos dar por sentado en
todo nuestro razonamiento” (Hume citado en Russel, 2005, p.609). Quiza el problema se
encontraba en que su filosofia no daba cuenta de este suceso como una afirmacion per se,
sino s6lo como una especie de “reflejo psicoldgico” secundario en importancia al uso
volitivo de la razon—como en matematicas; algo mas bien similar a un accidente y no como
aquello verdaderamente esencial para la especie humana—como hemos conceptualizado al
ambito de lo espiritual hasta el momento. Al palpar aquel muro fronterizo de la
impermanencia, la experiencia de su existencia le permitia a nuestro pensador escoses el
atravesarlo de forma tan simple como resultaba tomar una bocanada de aire fresco; sin

embargo Hume no haria este movimiento explicito en su pensamiento.

Por otro lado, las reflexiones de Hume se encargarian de mostrarnos que las nociones de
sentido comun del empirismo y la ciencia Newtoniana, que buscaban adoptarse en la época
moderna como sustituto de la religion y la metafisica precedentes, llevaba a aquellos
callejones sin salida: “la filosofia de Hume representa la bancarrota de la razonabilidad”
(Russel, 2005, p.610). Su mensaje sugeria que el ambito de la filosofia necesitaria una
“revolucion Copernicana” propia para entender con claridad las funciones actuales de la
razén y el entendimiento humanos, una vez agotada la logica empirista, dejando Hume en

sus cuestionamientos sobre ésta, una importante influencia para pensadores posteriores.

La ciencia vendria a reconocer por su cuenta, posteriormente, los limites de la razén en
los siglos posteriores, siendo el revuelo causado por las teorias relativistas de Einstein en el
Siglo XX instancia de la nueva consciencia de las limitantes de la mecanica Newtoniana
clasica; aceptando paulatinamente un factor de incertidumbre y de implicacién subjetiva
dentro de su ejercicio: “la historia de la ciencia—especialmente la de la fisica—ha sido en
parte el tira y afloja entre la tendencia natural a proyectar nuestra experiencia cotidiana
en el universo, y la disconformidad del universo con esta tendencia humana” (Sagan, 2007,
p.57). También las simples reglas logicas del tipo A entonces B—de la conexion por
necesidad entre objetos—llegarian a entenderse en lo futuro como escasamente ttiles para la

ciencia mas compleja de los siglos venideros: “las leyes causales que sustituyen a estas
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reglas tan simples en las ciencias bien desarrolladas, son tan complejas que nadie
supondria poder observarlas con la mera percepcion, pues son todas inferencias bien
elaboradas a partir del curso de la naturaleza” (Russel, 2005, p.611). Finalmente,
filésofos de la ciencia como Karl Popper (2010) buscarian una ruta alterna para entender la
dindmica cientifica, afirmando que no es el método inductivo sino el de la refutacion de
hipoétesis a través de la experimentacion, el que da sustento al desarrollo cientifico, evitando

asi el problema de tajo.

Historicamente, no obstante, quien vendria a responder por el caso de la validez de la
causa para el ambito de la filosofia seria Immanuel Kant (1724 — 1804), el “gran
sistematizador” prusiano (Law, 2011), cuya obra brindaria una aproximacion expresa
parecida a los corolarios liminares que hemos explorado en Oriente, sefialando los limites
de la razén y dando un giro en el entendimiento de la condicion humana — promoviendo asi
el reconocimiento de su parte irracional en las obras de filosofos que inspiraria, y asi la
equiparacion que haremos de lo espiritual con lo humano. Con su obra como parteaguas en
el pensamiento Occidental se aclararia el panorama de los problemas filoséficos de la
época, brindando una respuesta loable a la cuestion de la naturaleza del entendimiento
humano; una que armonizara nuestra capacidad de alcanzar la certeza objetiva, con nuestra
inclinacién innata por completitud metafisica. Su obra proveeria una alternativa cientifica
como un prolegomeno para cualquier inquietud metafisica futura en el desarrollo de su

idealismo trascendental.

5.5 Idealismo Trascendental

Partimos entonces de las ideas de Hume que demuestran que la cosmovision de Bacon,
Locke y Newton — del método correcto como medio para descifrar las leyes que rigen los
mecanismos de las fuerzas naturales — estaba construida con base en inferencias inductivas
que carecian de justificacion logica; y ademas, éste estando erigido sobre un fundamento
causacional—de las conexiones por necesidad—cuya validez no podia ser demostrada de
manera congruente con sus propios criterios, concluyendo que cualquier tipo de certeza
racional no era otra cosa que una inclinacidén subjetiva (Magee, 2009). En palabras de
Russel (2005): “Hume, consistentemente, mostro que el empirismo llevado hasta su

conclusion logica, alcanzaba resultados que pocos seres humanos podrian aceptar, y
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abolia, a lo largo del campo entero de la ciencia, la distincion entre pensamiento racional

y [mera] credulidad” (p.612).

(Como entender entonces los postulados de la ciencia natural? dada su presunta
exclusividad como herramienta para alcanzar la certeza ultima, capaz de descifrar la
esencia de la naturaleza y describirla en simples principios, cuando la misma logica que la
sustenta se ve limitada e incluso torna en “contra suya”. Las criticas de Hume menguaban
directamente la filosofia empirista, y con ello ponian en entredicho también a la
independencia racional del ser humano. Si bien los resultados de las observaciones y
experimentos seguian siendo positivos—en cuanto a sus resultados en congruencia con las
teorias existentes—, el que la ciencia presumiera frente a la religion el sostener fundamentos
racionales, sistematicos, concretos y parsimoniosos, en contraste con la oscura liturgia,
cuya interpretacion resultaba tendenciosa y dogmatica, tenia también la ventaja de impulsar
la esperanza sobre el intelecto humano como hito para la libertad y prosperidad social; arma
ideologica contra la tirania de las monarquias absolutas de la época y el poderio de la
Iglesia (Law, 2011), de las que los autores innovadores y provocativos seguian siendo
victimas, amenazados y sensurados—como seria el caso del mismo Kant (Wood, 2005).
Dado que nuestro autor prusiano era partidario y admirador de los poderes aparentemente
ilimitados de la ciencia y razon humanas, admite que la obra y pensamiento de Hume logrd

despertarlo de su letargo dogmatico (Kant, 2009).

Para Kant, la necesidad de la institucion sacerdotal y la autoridad eclesidstica per se
para la existencia de la moral, era una creencia bastante cuestionable; el ser humano, con su
uso de razon, podria lograr una moral racional de funciones equivalentes, evitando asi los
vicios institucionales de la Iglesia—como era aquel absolutismo del que él era enemigo’’.
Sostenia, pues, que la moral racional podria emerger si el estado dotaba a su pueblo de las
condiciones necesarias para un desarrollo intelectual idoneo; esto resultaria a la larga en
una adecuada organizacidon y comunidon de los ciudadanos ilustrados (Wood, 2005).
Podemos notar con esto que Kant se orientaba hacia un entendimiento que permitia la
posibilidad de una moral espontdnea, en funcién de nuestra naturaleza humana y su

despliegue libre y autonomo. De manera similar a la que Suzuki (2006) nos ha explicado

> “No puede haber nada mds terrible que los actos de un hombre sean sujetos a la voluntad de otro” (Kant

citado en Russel, 2005, p.645).
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cémo la mente madura se topa con Satori en cada esquina, Kant pensaba que la mente
humana tenia ciertas etapas madurativas para alcanzar el despliegue final de su autonomia

genuina (Pinkard, 2002).

El fanatismo mostrado hacia los dogmas eclesiasticos reflejaba para Kant la etapa
infantil del desarrollo del intelecto humano — que como todo infante, requiere de la guia de
un adulto para actuar; a éste le seguia naturalmente una etapa adolescente de escepticismo—
cuestionando dicha autoridad inicial; para finalmente, en el despliegue del criterio propio y
maduro, se conformaba el hombre libre a partir de la decision propia y la auto-critica
consecuente. Por ende, Kant consideraba que el trabajo de la razon pura, es decir, de toda
reflexion a priori, o sea metafisica—no aludiendo a ninglin contenido de la experiencia,
difiriendo asi de la ciencia empirica—al llegar a un punto de madurez suficiente, consistia en
la auto-critica, ubicando sus limites propios y posibilidades (Pinkard, 2002). En aquel
sentido, se podria considerar que para Kant el escepticismo humeano era un mal necesario
para el desarrollo del intelecto humano; pero la historia no terminaba ahi. Como defensor
de la razén y de la libertad inherente al ser humano, para este autor, Hume era un adversario

que debia ser refutado (Russel, 2005).

Resultaba evidente que algo se le estaba escapando a la logica empirista, algo que la
trascendia cotidianamente y que no podia ser abarcado por esta postura. Para dar claridad a
este embrollo en al que Hume nos habia enviado, Kant debia forzosamente apelar a la
abandonada metafisica, aunque esta vez de una forma revolucionaria, una que le diera su
justo lugar y condicion: “debia limitar las pretensiones de los dogmatistas y aun defender
la metafisica como una ciencia que es a la vez posible (lo que negaban los escépticos) y
necesaria” (Guyer y Wood en Kant, 2009, p.11)*®. La metafisica para Kant constituiria
una ciencia de lo trascendental que sirviera como vehiculo o transporte hacia un punto
liminar entre lo racional y lo intuitivo — lograria asumir de forma explicita un corolario que
previamente Descartes y Hume habian palpado inconscientemente, cada uno desde su
trinchera. Lo anterior partiendo claro desde el mismo marco de referencia empirico-racional
que sus antecesores exaltaron, pero otorgando a éste la posibilidad de un genuino

entendimiento de su condicion en la especie humana.

¥ Esta y las subsecuentes citas provenientes de Kant, 2009, y Kant, 2001, son traducciones propias de las
obra originales respectivas en inglés.
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Haciendo un breve recuento de algunas de sus conclusiones, podremos rescatar un
nuevo sentido en el pensamiento occidental, asimilando la necesidad de un ejercicio
metafisico como elemento caracteristicamente humano, sefalando entonces al ambito de /o
espiritual como algo mucho mas préximo al ambito de /o humano, de lo que pudiéramos
haber considerado al principio — siendo finalmente algo que lo constituye, un proceso
igualmente racional, pues ambos entendimientos, el de lo espiritual que hemos estado
explorando aqui, y el de lo humano que harian estado construyendo los pensadores
modernos, sefialan hacia la consciencia y la libertad humanas. Esta leccién serd para

. .59
nosotros el aporte que Kant tendrad en nuestra exploracion™ .

Deciamos que el proyecto de Kant tenia como objetivo renovar la validez de la ciencia
y también la legitimizacion de la metafisica. Recordemos que en la corte de la razon, ésta
habia sido considerada como una “reina despotica” (Wood, 2009), siendo entonces atacada
tanto por los empiristas—revolucionarios que procedieron a destronarla para colocar en su
lugar a la ciencia; y después por los escépticos—quienes consideraban a ambas autoridades,
de la razén y de la ciencia, como espurias e ilegitimas, siendo Hume su campedn por
excelencia. No obstante, Hume habia dejado al descubierto un flanco importante, expuesto
su talon de Aquiles, pues existia una pequena pero esencial anomalia en su critica de la que

no habia sido consciente.

Al aceptar a las impresiones corporales como fuente unica de certeza, y presumir no
haber encontrado en su contenido a /a causacion, Hume no habia reparado en notar que en
ellas mismas iba implicita la nocidon de causa y efecto—y por ende la posibilidad de las
conexiones por necesidad, pues dichas impresiones eran, presumiblemente, el “efecto”
causado por la percepcion de los “objetos externos” en nosotros. Dicho esto, su alternativa
para explicar nuestra “sensacion” de causalidad por medio de la costumbre de observar
patrones habituales, quedaba desprovista de sentido: “si tomamos a Hume seriamente
debemos afirmar: ,, Ainque en el pasado el ver una manzana ha sido asociado con la
expectativa de un cierto sabor, no habria razon para que esta asociacion debiera

continuar; quizd la siguiente vez que vea una manzana tendré la expectativa de que sepa a

% “Kant se esforzé por exponer los fundamentos tanto para la certeza de la ciencia moderna como de la
posibilidad de la libertad humana... [pues] la ultima autonomia del pensamiento humano se encuentra en el
hecho de que éste no puede contestar a ninguna otra autoridad mds que la de si mismo” (Guyer y Wood en
Kant, 2009, p.16).
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roast beef” (Russel, 2005, p.606)*’. Las impresiones primarias que iniciaran dicho patrén
habitual que nuestra mente fuera posteriormente a considerar como conexion por necesidad
por su reiteracion constante y constitucion habitual-como parte de esta inclinacion
psicologica que Hume despoja de valor objetivo—, en esa primera impresion, la nimero uno
de la cadena, ya existe de manera implicita una certeza de causacioén que no podia proceder

de la costumbre, pues claramente era la primera vez que se experimentaba (Popper, 2010).

La posibilidad de las impresiones sensoriales, de la experiencia, sugeria la existencia de
la causacion, de una certeza que no procedia de la mera costumbre—del sentimiento
confiado en la observacion habitual, sino puramente de la experiencia inmediata del
presente; certeza que resultaba evidente de forma intuitiva. Kant nota esta sencilla
inconsistencia en el pensamiento de Hume y decide explorar a profundidad sus
implicaciones; acepta la critica contra el método inductivo, pues entiende que nuestras
certezas cotidianas de la experiencia son en efecto el fundamento principal de todo lo que
pudiéramos llegar a conocer con relativa certeza, y admite que la ciencia no alcanzaria
nunca la certeza apodictica de la matematica y la légica, sino s6lo una tentativa o
hipotética. El entender los resultados de la ciencia como leyes absolutas, como veremos,
seria equivalente a sostener de forma arbitraria una ilusion. No obstante, si aceptar el hecho
intuitivamente innegable de la experiencia como fundamento de todo conocimiento
significaba abrazar la nocion de un “mundo de apariencias tentativas”, ello no equivaldria
para Kant el aceptarlo como un mundo ilusorio y carente de posibilidades objetivas de
conocimiento (Magee, 2009; Popper, 2010). Con las postulaciones kantianas, la filosofia
Occidental moderna tornaria en definitiva su atencion desde los objetos del mundo y de la

ciencia, hacia el sujeto cognitivo que la ejercia (Russel, 2005).

Esta idea, como dijimos, empezaba a tomar forma desde el cogito de Descartes; no
obstante, fueron las meditaciones de Kant las que constituirian en ese sentido la revolucion
Copernicana para el pensamiento Occidental (Magee, 2009). Asi como Copérnico habia
dado el giro cosmologico de la concepcion del sol en el centro del universo en vez de la

tierra (Sagan, 2005), Kant colocaria en el centro del “mundo objetivo” al sujeto cognitivo,
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revolucionando y renovando a la metafisica en su ambicion por tornarla en una ciencia que

nos diera resultados ciertos y confiables.

Su proyecto sobre metafisica, entendido como una auto-exploracién y critica de la
razon por medio de si misma (Wood, 2005), sostiene que la experiencia posee condiciones
de las que no puede divorciarse mientras funcione. Pero no malentendamos la forma en la
que este autor nos habla sobre “metafisica”, pues no lo hace en un sentido supra-natural,
con un talante mistico—como seria el hablar Dios, el alma, Nirvana o la reencarnacion—sino
que lo hace con referencia a elementos concretos que, no obstante, se encuentran ubicados
fuera de nuestra experiencia (mas alla de lo fisico, factual o empirico) porque representan
sus condiciones, manifiestas en el hecho de la misma, pero obviamente inapreciables a
través de ella. Nuestro apasionado y meticuloso pensador prusiano nos muestra que la
objetividad procede por necesidad de las facultades cognitivas del sujeto, fungiendo sus
condiciones como unico conocimiento metafisico posible: “el propdsito de su trabajo es
probar que, aun si nuestro conocimiento se ve incapaz de trascender la experiencia, [éste]

es en parte a priori y no inferido de forma inductiva [a posteriori].” (Russel, 2005, p.641).

De la misma forma que los filésofos empiristas un siglo atrads, Kant exploraria las
caracteristicas y limitaciones de nuestras propias facultades, pero esta vez asumiendo de
facto nuestra experiencia inmediata como fundamento para su indagacion. El no
cuestionaria nuestras facultades cognitivas, asumiria la veracidad de su existencia y
buscaria entonces explicar su concepcion, posibilidades y limitaciones. Parte asi de la
aceptacion del sentido comun como prerrogativa en lugar de la duda razonable—es decir,
sustituyendo el qué podemos conocer con certeza, por el como es que conocemos en
general, como funciona el entendimiento humano; de tal forma confiado afirma en el
primer parrafo de la introduccion de su obra ,,Critica de la razon pura“: “Sin duda es la
experiencia el producto primario de nuestro entendimiento... No obstante esta lejos de ser

éste el unico campo al que nuestro entendimiento se limite” (Kant, 2009, p.127).

Resultaba claro que nuestra experiencia de los objetos no era tan simple como versaba
el empirismo, pues Kant agregaba a la cuestion una mediacion del sujeto cognitivo mucho
mas sofisticada. No se satisface con la idea de un sujeto meramente pasivo en la

consideracion de la experiencia,; su inconformidad lo lleva a concebir una contribucion mas
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bien activa desde las facultades cognitivas para la sintetizacion de las experiencias y el
entendimiento. Para Kant, la conceptualizacion de los objetos de la experiencia se suscitaba
en funcidon de los modos de aprension que poseemos los humanos de forma previa a la
experiencia, es decir a priori, y por ende ésta no podia pensarse emergente sin un sustento
de los mismos, lo cual implicaba una sintesis de ambos aspectos: “los pensamientos sin
contenido estan vacios, las intuiciones sin conceptos estan ciegas.” (Kant, 2009, p.193)°".
Expone, pues, que nuestra facultad cognitiva es la que ordena todas nuestras percepciones
utilizando como su marco los “conceptos” o “categorias” a priori del espacio, el tiempo y
la causa-efecto (causacion), en sintesis con la informacion sensorial, de tal forma que
pudiéramos entender lo que “experienciamos” (Russel, 2005), proceso al que hemos de

concebir como el entendimiento (Kant, 2009).

De forma breve, tenemos que la intuicion recibe los objetos “externos” en nuestras
sensaciones, y es el pensamiento el que los estructura en el modo de experiencias
“comprensibles”; lo que aparentemente podria considerarse como la sinfesis de la postura
empirista de la doctrina iniciada con Locke, y la doctrina racionalista iniciada con
Descartes (Law, 2011), donde tanto los sentidos como la razon tienen importancia por igual
para la constitucion de nuestro entendimiento del mundo. En este sentido, la causalidad, a
saber: la posibilidad de conectar por necesidad a los objetos de la experiencia, es una pre-
condicion para la misma y, por ende, resulta inherente a nuestro entendimiento; resulta
evidente en nuestra mera intuicion del mundo circundante, asi como las categorias de
espacio y de tiempo. Hume fue incapaz de ubicar dichas conexiones causales dentro de sus
impresiones sensoriales del mundo, y al mismo tiempo incapaz de asumir sin ellas dicha
experiencia cotidiana entrando en una paradoja; la explicacion de Kant resolvia esta
cuestion ya que dichas categorias estaban implicitas como condicién necesaria para que
pudiera tener experiencia alguna del mundo en primer lugar (Magee, 2009). En pocas
palabras, la causa no se deriva de la experiencia, sino la experiencia de la posibilidad de

causacion (Kant, 2001).

Todo lo que se encuentra fuera de estas nuestras posibilidades de experiencia serd

considero pues incognoscible, dadas las condiciones del entendimiento humano; y era ahi
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en donde la metafisica tradicional habia errado—al sostener ideas como Dios, el alma, etc.
que ambicionan trascender a la experiencia. No obstante, entendemos de inmediato que el
poder observar en la experiencia aquel proceso que Kant describe como la sintesis de la
misma, resultaria también imposible y contradictorio, pues el “observar” ya lleva implicito
a la experiencia que se busca analizar (Pinkard, 2002). Por tanto, el entendimiento y
analisis de estas categorias condicionales es s6lo posible a través del ejercicio de la
metafisica, de la razén pura; este conocimiento es para Kant lo Uinico que la metafisica,
como ciencia, puede brindarnos, pues jamds seremos capaces de trascender a la

experiencia, explicandose esta misma por medio de dichos conocimientos.

Aquella reflexion sobre la naturaleza humana y sus condiciones de existencia que habia
resurgido con Descartes, es re-establecida por Kant como la ciencia metafisica que
investiga las posibilidades de la experiencia a través del analisis de sus condiciones, es
decir el anélisis las categorias sintéticas a priori, del espacio, tiempo y causacion, siendo el
estudio de las mismas la tnica finalidad de la metafisica (Kant, 2001). Dichas categorias
entendidas como los conceptos abstractos que conforman la sintesis de la experiencia
humana, con lo cual Kant logra salvaguardar nuestras certezas tentativas sobre la realidad
objetiva y marcar los limites de la razon. Asi, considera que su metafisica es de hecho la
unica ciencia que ha conseguido su desarrollo ultimo, al llevar su dmbito de estudio hasta

sus ultimas consecuencias.

Veremos con detalle mas adelante que en su obra se encuentra la explicacion mas fina
que justifica la critica que ya Lao-tzu habia realizado milenios antes, sobre la exacerbacion
de los poderes de la razon. Delimitando de forma explicita la barrera existente entre lo
racional y lo intuitivo, otorgandole un lugar esencial a lo segundo, como lo espiritual;
como deciamos, trazando un espacio entre la razén para la intuicion. Esto nos llevara al
punto en que Occidente toma contacto con ideas notoriamente Orientales de las que ya
hemos hablado antes, como principios para comprender y aceptar la forma intuitiva de la
condicion humana, que no nos permite alcanzar certezas ultimas por medio de la razon,
mas alla de observar la vacuidad de nuestro entendimiento a través de la metafisica

cientifica o idealismo trascendental postulado por Kant.



VI. LOS LIMITES DE LA RAZON PURA Y EL PESIMISMO

Las categorias que describe Kant como sintéticas a priori, nucleo de su solucion ante el
escepticismo humeano y, como tal, una nocién idealista trascendental equiparable con el
principio de la vacuidad hacia /o espiritual, no son tan complejas de comprender como su
sofisticacion aparentase. En resumen, estas categorias que Kant refiere son las formas por
medio de las cuales el entendimiento humano sintetiza las sensaciones para conformar un
contenido entendible o “razonable”, apto para el uso de razon, (dentro de las categorias de
tiempo, espacio, causa y efecto). Kant infiere que esto sucede de forma previa, y
conformando entonces, a /a experiencia, debido a que dichas categorias no podrian existir
fuera de la misma—es decir, provenir del mundo externo y ser luego aprehendidas dentro de
nuestra experiencia, como creia Hume al buscar las conexiones por necesidad en sus
observaciones del mundo, pues éstas ya estan implicitas en nuestra capacidad para tener

experiencias.

Si asumimos la certeza de nuestra experiencia intuitiva e inmediata del mundo
circundante — y asimismo los objetos que pone delante de nuestra consciencia —, en lugar de
mellarla cuestionando su fundamento, las categorias que se proponen ahora como su
condicién podian ser inferidas por necesidad en un ejercicio metafisico que trascendiera
dicha experiencia; como tal éstas no resultan ser objetos de la experiencia fisica-material
per se (del fenomeno en términos de Kant) sino sus condiciones, y en si mismo objetos
“ideales”, como ideas elementales de la razon pura. Son algo que inferimos que debe de
existir, pero que no podemos comprobar directamente, pues sélo tenemos nuestra
experiencia como evidencia y fundamento. Puesto de otra forma, las categorias sintéticas a
priori — en adelante referidas s6lo como ,c. s. ap. ", representan un marco esquematico
inherente a cualquier contenido sensoriales que percibamos en la experiencia; concebibles
independientemente de éstos solo en la abstraccion puramente racional, en la meditacion
metafisica, que resulta valida debido a la indiscutible patente de nuestra experiencia
consciente. Por tanto, pertenecen al &mbito del conocimiento metafisico que Hume habia
rechazado alegando que no llegaba a abrazar ninguna certeza, expuesto ahora por Kant

como una ciencia de gran importancia.
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Al comprender las c. s. ap como inherentes y anteriores a cualquier experiencia, nos
veriamos quizé tentados a asociarlas con ideas gestadas en las teorias de psicologia
cognitiva, o con avances cientificos modernos de las neurociencias cognitivas y la
neuropsicologia; sin embargo, hemos de notar que, aunque esta equiparacion pudiera ser
legitima dado que igualmente ubica las condiciones de nuestro conocimiento—que la
neurociencia cognitiva encuentra al estudiar los procesos neuronales involucrados en los
fendmenos de la memoria y el aprendizaje—, esta comparacion no abarca la total extension
del pensamiento kantiano en cuanto a metafisica y epistemologia. Es en ese sentido—uno de
la reflexion metafisica—que debemos asimilar las reflexiones de Kant, negdndonos a su
simplificacion como mera especulacion de “protociencia cognitiva”. Recordemos que
nuestro menester es asegurar una aproximacion Occidentalizada al &mbito de /o espiritual,
e indagar en sus implicaciones para la psicologia, y no el ahondar en temas mas bien
pertinentes a las ciencias cognitivas, para lo cual el paso del empirismo tradicional al

idealismo trascendental es uno que no hemos de simplificar.

Proponiendo una especie de conciliacion filosofica, tendriamos que entender las c. s.
ap. como el fundamento critico-metafisico, que responderia ante un cuestionamiento
secular hacia las ideas misticas de Oriente pertinentes, por ejemplo, al Rigpa Tibetano con
el que, a mi parecer, tienen conceptualmente mayor parecido. Con esto no sélo nuestro
asiduo inquisidor racionalista pudiera satisfacerse, al retomar las ensefianzas de Oriente®,
sino que también nos otorga la posibilidad de ir mas allé, hacia una reflexion fundada en la
intuicion, sobre el ambito de lo espiritual y la condicion humana, al asumirlo esta
equiparacion como posibilidad para el surgimiento de un principio que trascienda como los
de la vacuidad e impermanencia respectivos de Oriente. Esta “racionalizacion” kantiana de
la posibilidad y validez de nuestra experiencia inmediata (intuitiva), que reitero hemos de
tratar de asimilar como afirmacién que trasciende a la razon, siendo las categorias su
condicidn necesaria, encontrard posteriormente su rol explicito como cimiento en el camino
de la tradicion Occidental hacia aquella dimension inefable — serd un facilitador para la

realizacion intuitiva de la condicion humana. No obstante, hemos primero de asimilar en su

62 Me refiero a aquel férreo racionalismo como un personaje interno, inquieto e impaciente mientras nos
permitiamos asimilar las lecciones de oriente tan ajenas a nuestra tradicion, con el que ahora podremos
conciliar una verdadera alianza.
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totalidad sus ensefianzas, dar por completo el giro kantiano hacia el sujeto y la “vacuidad”

nativa de su mente.

Continuando con el abordaje a este tema, teniamos que es la reflexion de la razon pura,
abstraida de cualquier contenido empirico, la que nos permite inferir la existencia de las c.
s. ap. a partir del hecho irreducible de nuestra experiencia—inico movimiento licito en el
ambito de la metafisica, pues estas categorias como objetos o “ideas de la razon pura”
(Kant, 2009) no pueden ser concebidos de ninguna otra forma, y sin su concepcidon nuestra
reflexion empirista caeria en el sinsentido. En la actualidad del hecho, las c. s. ap. no
podrian concebirse separadas de nuestra posibilidad de experiencia, entendida ésta como un
todo—pensemos en una concepcion holistica e idealista, no atomista y mecanicista, de la
cuestion. Estas categorias por si mismas no podrian pensarse como alguna especie de
unidad individual, que posteriormente se sobrepone a otros elementos (p. ¢j. los
sensoriales), y asi ilustrar una serie o cadena en el “proceso de construccion de la

experiencia”—explicacion que revira a la psicologia cognitiva o la neurociencia cognitiva.

El anterior esquema ilustrativo, como decia, probablemente habra permeado el
pensamiento de muchos psicélogos cognitivos—en realidad lo ignoro, pero suena plausible
como precedente al movimiento cognitivo en la historia de la psicologia; en este
tratamiento, no obstante, carece del valor teorico de los esquemas actualmente existentes en
psicologia cognitiva sobre los “procesos cognitivos”, los cuales se conjeturan adyacentes a
una funcion cerebral determinada—cuestion que para nuestro menester, nos excede y es en
realidad indiferente. Si bien pudiera resultar que las c. s. ap. de forma hipotética son
equivalentes o minimamente resultan no-excluyentes, con las teorias de psicologia
cognitiva, el reducirlas a una “proto-hipotesis” no seria adecuado para el sentido real de
nuestra reflexion metafisica hacia lo espiritual. Volveré a tocar este punto posteriormente

para evitar otras confusiones innecesarias.

Continuando con nuestra exploracion, deciamos que las c. s. ap. poseen su
caracterizacion a priori debido a su concepcion abstracta como marco de toda experiencia y
por ende previo a la misma. Asimismo, estan caracterizadas como de contenido sintético, 1o
que significa que las c. s. ap. no se determinan a un contenido especifico, sino que éste

resulta de la sintesis de la que participan con la “informacion” proveniente de los sentidos
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sin importar realmente de qué se trate, abarcando toda posibilidad experiencial que el
mundo provea—en la vasta multiplicidad de estimulos que somos capaces de percibir y
ordenar™. El sujeto cognitivo es pues un agente activo en la conformacién sintética de
nuestras experiencias y consciencia intuitiva, desde la amplisima gama de “estimulos”
sensoriales posibles que conforman por medio de las c. s. ap. nuestra experiencia del
mundo—aunque no estén constrefiidas a un contenido especifico. Dentro de su concepcion a
priori, las c. s. ap. no son determinadas por el contenido de la experiencia, sino mas bien
resultan ellas determinantes de la forma o modo en que la organizacidon de dicho contenido
se suscita (es decir, en espacio, tiempo y causa-efecto); es por esa caracteristica que son
sintéticas, pues participan en una elaboraciéon o construccion constitutiva posterior—una
sintesis—y por ende difieren de las proposiciones analiticas que son unicamente a priori

(Wood, 2005).

En logica, las proposiciones analiticas son aquellas relativas a elementos o ideas
asociados “por necesidad”; el ejercicio analitico es estrictamente conceptual, y a diferencia
de la ciencia es poseedor de una certeza apodictica, no sélo tentativa o hipotética; una que
no resulta muy util para el descubrimiento innovador, pues se encarga solo de aquello que
ya se sabe. El precio por dicha certeza es que este tipo de proposiciones o conocimientos
analiticos, que llevan por obra de su mismo concepto a otros tantos, no pueden develar
nunca ninglin conocimiento nuevo o sintético; su mero andlisis es retrospectivo y nos lleva
a ubicar a esos otros conceptos implicitos que siempre formaron parte del primero, y como
tal no agregan en realidad nada al conocimiento que ya tenemos de éste — quiza solo
adhiere asociaciones a nuestro bagaje conceptual, pero como tal ningin descubrimiento
innovador, del tipo que rompe esquemas medievales y oscurantistas como los que dieron

lugar a la revolucidn cientifica.

Tenemos pues que la proposicion analitica es aquella que no aporta informacion nueva,
pues ya se encuentra contenida en lo dicho, por ejemplo: el triangulo tiene tres lados, lo
cual ya sabemos a priori tan solo por el concepto de lo que es un “triangulo”. Por el otro
lado, las proposiciones sintéticas son aquellas que brindan informacién nueva — pues

sintetizan conceptos utilizando experiencias—y por tanto requieren de una demostracion de

% En palabras de Pinkard (2002, traduccién propia de la obra original en inglés): “la unidad de la
multiplicidad de la experiencia es... una unidad sintética de representaciones”.
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evidencia, por el contraste con un hecho empirico, y por ende son a posteriori. Un ejemplo
seria el declarar que nuestro perro tiene cuatro patas, algo que un tercero no podria saber si
nunca ha visto dicho perro, pues, partiendo sélo del concepto de ,,perro™, éste solo incluye
por necesidad a otros como canino, mamifero, animal, etc. pero no cuadripedo. Podria ser
el caso que nuestro querido perro haya nacido sin una pata y eso no lo hace menos ,perro -
o llevandolo al absurdo, podriamos concordar que si le amputamos una, por concepto no
dejaria éste de ser canino, ni mamifero, ni animal, etc. y por ende, perro, tan solo dejaria de

ser cuadrupedo.

Que las c. s. ap. de Kant sean a priori y ademads sintéticas significa que éstas
representan soélo las formas que los contenidos sensoriales tomaron como marco,
sintetizandose asi nuestra experiencia inmediata del mundo circundante y de sus objetos,
pero en relacion al contenido que resulta nuevo en cada ocasion — renovandose a cada
momento. Nos percatamos entonces de los elementos “externos”, que en ese momento se
entienden como objetos de la experiencia, habidos en un espacio y tiempo determinados, y
con relacion causal con otros. Resultan ser a priori porque no son posteriores a la
experiencia, de hecho ya estan siendo dicha experiencia—entendidas como sus condiciones,
de manera holistica e idealista critica deciamos; pero son sintéticas en el sentido de que,
aunque sus formas sean determinadas y no requieran de la experiencia (espacio, tiempo y
causacion), sus contenidos son indeterminados y provienen de la estimulacion sensorial—lo
que deciamos caracteriza a las proposiciones sintéticas, pues implican un contraste
experiencial. En pocas palabras, las c. s. ap. son capaces de proveernos de conocimientos
nuevos aunque sean previas a la experiencia, pues en si son las condiciones para nuestra
capacidad de tener experiencia alguna, conocimiento alguno—y dicho esto, cualquier
conocimiento seria “nuevo” estrictamente hablando, pues lo Unico permanente realmente
serian las c. s. ap. No obstante, a pesar de ser condicionantes por necesidad, su
determinacion es so6lo en la forma de la experiencia pero no en su contenido conceptual
especifico, lo cual dependerd de lo que sea que aprehendamos una vez dada su
manifestacion experiencial, la imaginacion y la memoria—cuestiones mas bien relativas a la

ciencia cognitiva, deciamos, y no tanto a las implicaciones metafisicas cientificas.
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Con esta postulacion de Kant se pone de relieve el principio de la vacuidad del
Budismo, y por ende también el de la impermanencia del Taoismo, pues dicha construccion
experiencial es actual sélo en lo aparente, ya que las determinaciones s6lo existen para la
experiencia y no para la realidad en si misma, para el objeto desnudo de c. s. ap., es decir,
la cosa en si misma. Regresando al discurso Budista diriamos que la mente brinda a la
consciencia objetos cuya constitucion es estable en relacion con nuestro enfendimiento—las
c. 8. ap. que son su condicion; asi, su existencia aparente ante nuestra consciencia no esta
exenta de cambio, total o parcial, como sostiene el principio de la impermanencia, y su
consistencia neta o “interna”, como esencia determinante y ultima, a saber de los objetos en
si mismos, estd fuera del alcance de nuestro entendimiento pues este Gltimo siempre sera
mediado y nunca inmediato. Esta es la forma idonea en la que nos conviene interpretar el
despliegue de sus ideas—si hemos de lograr el entendimiento total de la concepcion practica
de lo espiritual para el quehacer psicoldgico; y no de la forma simplista y reduccionista que
mencioné anteriormente al aludir a las ciencias cognitivas. A este respecto ya hemos
descartado su equivalencia con los esquemas pertenecientes a la psicologia cognitiva,
aludiendo al talante requerido en ese ambito, de ‘“constructo teodrico” de procesos
adyacentes a la actividad cerebral, y sus implicaciones ajenas a nuestro objetivo—y a la obra

de Kant.

Para facilitar el entendimiento de esta nueva metafisica o forma de dirigir nuestro
impetu racionalista — y regresando a la cuestion de su asociacion con funciones cerebrales —
pudiéramos pensar a las c. s. ap. como una conjetura hipotética innovadora, previa a los
avances de la neurociencia moderna; resulta sugerente equiparar su concepcion con la
forma en la que en neuropsicologia se explica la consciencia, como el trabajo conjunto del
sistema nervioso periférico — informacion sensorial “externa”; y el del sistema nervioso
central — emocion, consciencia y calculo (Beaumont, 2008). No obstante, esta comparacion
seria solo ilustrativa. Debemos pensar en esta equivalencia s6lo como un andamio o muleta
intelectual sobre el que apoyar nuestro entendimiento para aproximarnos por primera vez a

estas ideas complejas y totalmente anti-intuitivas—pues bien metafisicas.

Debo reiterar que entender esta postura kantiana como una mera conjetura visionaria

que la neurociencia vendria apenas a confirmar, es quitarle su mérito propio como ciencia
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metafisica, y el valor que este principio provea a nuestro entendimiento sobre el ambito de
lo espiritual y la condicion humana; pues como sistema metafisico (filosofico) aclara un
panorama intelectual que previo nos resultaba oscuro, el cual poco tiene que ver con la
ciencia del cerebro como tal-me refiero al desarrollo de las ideas de occidente
concernientes al problema irresoluble de la naturaleza del entendimiento del ser humano y
sus implicaciones. Lo que observamos aqui, de forma sucinta, es que sin el entendimiento
adecuado de la propuesta de Kant, cualquier resultado de la ciencia—como es la
neuropsicologia — seria victima del escepticismo empirico postulado por Hume a falta de

una logica mas adecuada.

Tampoco hemos de pensar en las c¢. s. ap. metafisicas como similares al estilo
escolastico de explicacion teoldgica, que alude a la racionalizacion de creencias supra-
naturales; como en el cogito, donde Descartes explica que su facultad cognitiva se
encuentra fundada en la perfeccion de Dios—lo que podria denotar un talante sobrenatural
para la res cogitans, como alguna especie de entidad inmaterial como el alma o similar. Las
c. s. ap. representan una facultad activa manifiesta en la posibilidad de experiencia, la cual
estd siempre presente mientras estemos conscientes; lo que nos indica que no existe algo
como una “consciencia parcialmente intuitiva, y “una consciencia parcialmente conceptual
activa” (Pinkard, 2002) sino “una experiencia” per se a la que el ejercicio de la razon
pura—el ejercicio de la ciencia metafisica—nos aproxima y explica como la sintesis activa de
las c. s. ap. y los contenidos sensoriales, como fundamento “previo” a nuestra consciencia—
subrayando aqui el sentido holistico que va de por medio, no visto como un proceso sino
como un todo. Ciertamente €ste es un conocimiento metafisico, pero como se explico, a
diferencia de las ideas divinas basadas en la liturgia, éste si precisa de un fundamento o
maxima factual, encontrada en el simple y llano hecho de nuestra capacidad experiencial,

que como sabemos manifestamos en todo momento de consciencia o vigilia.

Recordemos que Kant decidid aceptar a la experiencia como maxima incuestionable,
fundamento de todo conocimiento, y de ahi partir para validarlo al trazar sus posibilidades
y limitantes—su Unico “dogma” seria el de la consciencia presente, lo que nos permite
equiparar su postura con el Rigpa Tibetano. Podriamos ilustrar atin mas esta nocion

considerando que el cogito de Descartes esta fundado en la creencia de un Dios perfecto
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que tiene su génesis en la tradicion Catolica; mientras que las categorias de Kant estan
fundadas en su creencia de una experiencia de consciencia, que tiene su génesis en la
intuicion cotidiana de si como ser humano. Ambos son igualmente maximas innegables y
“trascendentes” que dan validez y facilitan nuestra conviccion hacia el sistema de
pensamiento de sus autores, al ir mds alla de la experiencia presente para darle fundamento;
sin embargo, la postura de Kant, a diferencia de la de Descartes, acepta que no podemos,
estrictamente hablando, conocer nada que esté¢ mas alla de la misma experiencia; y el salto
metafisico que realiza para describir las c. s. ap. no lo lleva mas alla de su propia intuicion,
pues no hace mas que delimitar nuestra condicion humana como sujetos de cognicion,

teniendo a la intuicion de la consciencia presente como sustento.

6.1 El Noumeno

La metafisica cientifica nos demuestra nuestra imposibilidad para alcanzar certezas en
cuanto a concepciones misticas como el alma, Dios, o cualquier otra idea que pretenda
trascendencia experiencial, como ya deciamos, resulta equiparable con el principio de
impermanencia Budista: “[su] doctrina dice que tenemos conocimiento solo de las
apariencias, pero no de las cosas en si mismas” (Wood, 2005, p.25)*. Dicho conocimiento
de lo aparente, el conocimiento empirico, procede a posteriori a la experiencia y refiere,
segun Kant, al fenomeno o ,Jo aparente” (Honderich, 2005), a saber: a los objetos de la
experiencia que se sintetizan gracias a nuestras facultades cognitivas y del entendimiento—a
las funciones de las c. s. ap. Por otro lado, aquel presunto conocimiento metafisico que
presume trascendencia pues no puede ser encontrado en la experiencia, es referido como
noumeno o ,,b pensado’ (Honderich, 2005), pues podemos solo alcanzarlo a través del
ejercicio de la razén pura, de la metafisica, y por ende sélo obedece con certeza a la
inferencia y descripcion de las c. s. ap. cuyo fundamento es la intuicién propia; nunca a
algin ente supra-natural como hemos recalcado. Fuera del &mbito de la metafisica
cientifica, sabemos que nuestro entendimiento no puede proveernos de conocimiento
racional alguno, al estar carente de elementos sensoriales para su sintesis. Debido a esto,
para Kant, el noumeno, la cosa en si misma que no se encuentra mediada por nuestros

sentidos, no estd al alcance de nuestro entendimiento y conocimientos objetivos: “el

% Esta y las subsecuentes citas provenientes de Wood, 2005, son traducciones propias de la obra original en
inglés.
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noumeno, en el sentido , n&ativo ", refiere a objetos de los que carecemos una intuicion
sensible, y por ende ningun conocimiento, es la cosa en si misma.” (Honderich, 2005,

p.694).

La preocupacion de Kant al respecto del noumeno se centra en sefialar la inclinacion
humana para concebir una serie de argumentos que apelan a €1, cuyas conclusiones no
pueden demostrarse con certeza, y afirmarse como conocimientos legitimos, pues no hacen
referencia a ningun elemento de la categoria del fenomeno y por ende constituyen una
ilusion para nuestro entendimiento. El uso erréneo de la metafisica yace en la “ambicion”
que mostramos por elucidar el mundo con nuestro poder de entendimiento en abstracto. Lo
anterior significa para Kant que hemos estado utilizando arbitraria y erroneamente nuestras
facultades cognitivas, es decir las c. s. ap., pues lo hacemos sin referir a ningiin contenido
sensorial, extrayéndolas de su funcion adecuada en la experiencia como concepto racional
en un entendimiento holistico-critico, y jugando con ellas en un ambito inadecuado, en el
pensamiento en abstracto—entendiéndolas de forma atomista y mecanicista, como concebir
al espacio, al tiempo, y a la causacion como elementos del mundo fisico, es decir, del
mundo fenoménico. Recordemos que sin una condicion sensible, las c. s. ap. carecen de
posibilidades reales de aprehension; utilizarlas en abstracto no es sino una confusion de
categorias, en donde estas funciones de la conformacién de la experiencia—espacio, tiempo
y causacion—son llevadas a un plano en donde no hay experiencia alguna que sintetizar: “la
ilusion trascendental [se] genera [en] el intento por aplicar dichos conceptos mas alla del
dominio de la sensibilidad” (Grier, 2001, p.55)°’; en palabas de Kant (citado en Grier,
2007, p.55), este malentendido implica “tomar la necesidad de una conexion de nuestros
conceptos subjetivos... como una necesidad objetiva en la determinacion de las cosas en si

mismas”.

Asi pues, por ejemplo, el concebir que la categoria de causacion pertenece al
fenomeno y no al noumeno nos llevaria a implicarla como parte del mundo de los objetos de
la experiencia; y con ello, ultimadamente, eso nos llevaria a buscar una causa primera para

la cadena causacional que presumiéramos existe por si misma y se conecta en retrospectiva

% Esta y las subsecuentes citas provenientes de Honderich, 2005, son traducciones propias de la obra original
en inglés.

% FEsta y las subsecuentes citas provenientes de Grier, 2007 son traducciones propias de la obra original en
inglés.
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con nuestra situacion presente. Grier (2007) explica que es debido a esta confusion que
conceptos especulativos como el “objeto en general” son concebidos—de la misma forma
que el alma, Dios, el mundo, etc. Ninguna forma existe para refutar o comprobar estas
“ilusiones conceptuales”; ni ninguna reflexiéon o experimento al respecto podra aclarar el
panorama de las preguntas que surgen de ellos, a saber: ;qué existia antes del surgimiento
del universo?; ;como pudo crearse Dios a si mismo?; ;qué caracteristicas posee el alma
humana?; ;cual es el método correcto para acercarnos a la verdadera substancia de las
cosas?, etc. La causacion es una imposicion del sujeto de cognicidn, y no como tal algo que
se encuentra en el mundo, de modo que no podriamos obtener certeza sobre la “causa” del
Universo, ni apelando a una explicacion religiosa, Dios, ni a una cientifica — limitada a la
descripcion de fenomenos; de la misma manera sucede con las generalizaciones y la

concepcion de leyes universales.

Ahora somos capaces de plantear a la metafisica como aquella ciencia que pone de
relieve los limites de la razén pura; entonces, las ilusiones trascendentales se entenderan
como aquellos intentos inherentes a la misma por trascender sus propias capacidades en su
intento por aproximarse al noumeno (Grier, 2007). Su genealogia resulta de la misma
tendencia natural del ser humano por construir un sistema completo del mundo; en este
sentido, ninguno estamos exentos de construirlas, pero al entender que su “completitud”—
como un circulo perfecto-no es sostenible, en lo Unico que podemos acertar en esta
trascendencia es en describir las condiciones posibles para lo que de hecho poseemos sin
duda alguna: nuestra intuicion del momento presente—es decir, en el salto metafisico lo mas

cierto que podemos hacer es alcanzar las c. s. ap. que condicionan nuestra experiencia.

Segun el idealismo trascendental de Kant, el entendimiento humano entonces se limita
al fenomeno, o sea al objeto de sintetizacion de nuestro entendimiento como sujetos de
cognicidén; sin embargo, esta nuestra “mente pretenciosa” y carente aun de criterio
autébnomo—una que no ha “madurado” hacia una postura critica—despliega sus capacidades
en un sentido incorrecto y construye asi ilusiones infundadas e irrefutables acerca del
noumeno—de la cosa en si. Esta ruta no es problema, dado que resulta naturalmente por el
acto de nuestra razon, el problema surge cuando no se es consciente aun de su falibilidad y

se asume que estas especulaciones de la razon pura representan de forma fiel aquel
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“sustrato fundamental del mundo” que en realidad nunca podremos identificar—aquella
esencia ultima que hemos estado sefialando aqui como perteneciente al ambito de /o
espiritual, del cual participamos por medio del acto intuitivo y espontaneo pero nunca
logramos abarcar totalmente con el intelecto. Cuando se asume que el ejercicio de la razén
pura puede trascender el ambito de la experiencia, o en pocas palabras, cuando pensamos
que ya estamos siendo testigos de la cosa en si 'y nos cegamos ante el hecho de que nuestra
cognicion habita un mundo de apariencias, es ahi donde erramos en nuestra indagacion

metafisica.

Un ejemplo interesante a explorar seria el del asi llamado: realismo trascendental
(Grier, 2007; Magee, 2009). Esta postura la podriamos entender como el “vestigio” de la
formalmente refutada cosmovision realista del mundo moderno, mal habida en la
concepcion popular, protagonista en esta época actual que se encuentra “hundida en
tecnologia cientifica” (Sagan, 2005) pero sin la autonomia critica requerida para asimilar el
tipo de conceptualizaciones metafisicas que hemos tratado de clarificar aqui, inclindndose
entonces a una especie de “escepticismo ingenuo” que exige evidencias y demostraciones
empiricas sin entender las limitantes de la demostracion racional. Asi pues, el error
caracteristico del realismo trascendental, también conocido como naturalismo
(Schopenhauer, 2008), es el identificar a las apariencias, el fenomeno, como si se tratase de
la cosa en si misma, o sea el noumeno — considerar que aquello que esta siendo percibido,
aquel objeto de la experiencia mediada, es finalmente aquello que es en si mismo y que
fuera de nuestra experiencia permanece, impulsindonos a realizar una generalizacion
arbitraria del “objeto”, y otorgando a la mera experiencia la capacidad de alcanzar certezas
apodicticas, yendo mas alld de la intuicion — no meramente tentativas o hipotéticas,

pensando pues en aquello que es impermanente como permanente.

Conceptualizar el noumeno de manera cientifica, como pretendia Kant, es vislumbrar el
gran letrero de “alto” situado a centimetros del abismo, el cual se extiende en toda su
oscuridad ininteligible, mas alla de lo que pudiera nuestra capacidad de entendimiento
racional abarcar—si hemos de progresar en nuestro entendimiento, el vehiculo de la razéon
pura no nos sera util. Este concepto es siempre uno negativo, como deciamos, ya que en

toda su apodictica concepcidn—pues nos resulta cierta a pesar de su caracter metafisico—no
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refiere a “algo” en particular, no esta afirmando nada en concreto como haria la tradicion
religiosa; éste es tan solo una curvatura (Grier, 2007) o redondeo “virtual” (pues no puede
comprobarse ni refutarse) que realiza la razon pura en su ambicion inherente por

completitud.

Asi como la curvatura de la luz observada por Eddington confirm6 la teoria de la
relatividad general de Einstein (Chalmers, 1999), pues demuestra que la trayectoria de la
luz no estd determinada, sino que presenta alteraciones en funcion de la gravedad (DeWitt,
2010); de la misma manera la trayectoria de nuestra “inercia racional”, en su curso por
completitud ultima, tampoco resulta perfecta ni determinada a seguir una ruta especifica y
exclusiva; realmente estd alterada en funciéon de nuestras concepciones metafisicas,
“curvandose” segun nuestras creencias—con las cuales llenamos aquel “hueco” que nos deja
el noumeno, una “imperfeccion” que la tendencia puramente racional no alcanza a
fundamentar en su proceder ldgico, como causa primera o finalidad ultima. La curvatura
que “traza” nuestra razoén en funcion de una creencia teista—o sea el ubicar todo aquello
fuera de nuestra certeza como relativo a la voluntad de un Dios benigno—procede desde
muy atras, desde el presumible “inicio de los tiempos”, y se proyecta hacia la infinidad del
universo futuro, alcanzando finalmente un plano fuera del “terrenal”, trazando asi una
hipérbola que dificilmente nos atraviesa en nuestro momento actual, una que observamos
por encima de nuestras cabezas y que optariamos por seguir, ain si seguimos sin saber con
exactitud hacia donde va, con la esperanza de que es la guia de un ser supremo—funcional
para avanzar, pero proclive al abuso de poder por parte de las autoridades que proveen estos

dogmas, como ya revisamos.

Por otro lado, la curva que trazaria nuestra proyeccion racional, siguiendo la inercia de
un principio naturalista—del realismo trascendental—, si bien a diferencia de la religiosa esta
si coincidird con nosotros, pues da cuenta de nuestra especie partiendo desde el origen del
universo, en realidad nos deja desvalidos de posibilidades futuras. Esta no nos provee de
una ruta para futuro, pues su punto ultimo se encuentra en nosotros mismos, en el origen de
la especie racional humana como ultimo efecto en esta cadena-causal evolutiva.
Finalmente, los escépticos (ingenuos) niegan totalmente la existencia de esta curvatura—que

recordemos es una metafora para nuestra necesidad metafisica, de perfeccion en nuestro
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sistema racional. En su negligencia—producto del nihilismo y su genuina antipatia, mas que
de un escepticismo racional como el de Hume — despojan a la razon de un origen, de un

rumbo y de cualquier posibilidad de accion.

La metafisica cientifica de origen kantiano asume la existencia de esta curvatura en la
inercia racional colocando su origen en el mismo sujeto, en su experiencia inmediata o
intuicion posibilitada por sus facultades cognitivas, ‘“vacias” a priori de contenido
sensorial, parecido a la vacuidad Budista — limita el alcance de la trayectoria de la razon a
un “mundo de apariencias”, permitiéndole solo certezas tentativas, parecido a la
impermanencia Taoista. Satisface, no obstante, de cierta manera, el deseo por completitud
que este atributo posee, pues su trayectoria traza un “circulo perfecto” desde su origen
subjetivo hasta su final subjetivo, en la nocidn de su condicién (c. s. ap.), que la posibilita
de manera indeterminada desde la intuicion. Consigue asi la razon cierta armonia y
coherencia consigo misma, sin la necesidad de apelar a nada mas que al sujeto mismo que
la origina, en su intuicion como sujeto cognitivo, vacia de otras determinantes que la
proyecten de forma erratica hacia lugares inapelables como el inicio del todo, o la finalidad
ultima del mismo. No obstante, esta coherencia que alcanza tampoco le permite predecir
con certeza el futuro, al que debe arrojarse dia con dia en la experiencia, ya con resignacion
ya con confianza, pues resulta inevitable. Asi, este circulo, apelando a otra metafora,
representa una "moneda existencial" cuyos lados en oposicion representan el fenomeno y el
noumeno, lo condicionado y lo incondicionado (por nuestras facultades cognitivas) — se
muestran de diferente manera: el fenomeno proximo a nuestro entendimiento y cognicion; y
el noumeno, la cara que queda a espaldas del anterior y que por siempre estard alejado de
nuestro conocimiento empirico, como algo inasequible e inefable pero igualmente
inherente, la condicion humana como inherentemente participe de aquella dimension

trascendente.

6.2 Arthur Schopenhauer

Recapitulando, tenemos que el entendimiento del idealismo trascendental de Kant,
como ciencia metafisica, no alude a una realidad existente de forma pura en la mente, ni
tampoco a una especie de narcicismo-animismo u “omnipotencia de las ideas” — en

palabras de Sigmund Freud (2012). El pensamiento de Kant implica una realidad que se
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infiere debe de existir por si misma, pero cuyas determinantes Ultimas no se encuentran en
funcion de nuestra condicion subjetiva, cognitiva ni emocional, y por ende no podremos
alcanzar esa certeza apodictica del objeto como cosa en si, estamos limitados a nuestra

experiencia-experimentacion de las cosas.

El sentido comtn, que nos sugiere la existencia de un mundo inmediato, una realidad
material que es independiente de nosotros — meros receptores o actores pasivos — que se
encuentra desplegada en el espacio y en el tiempo, en dindmica gracias a las fuerzas de la
naturaleza, que conocemos con base en nuestra presunta observacion de las relaciones
causales entre objetos, no puede ser comprobada legitimamente ni por la logica ni por la
experiencia — siendo este el problema que nos hereda Hume, que al asumirlo de facto nos
inclinamos al escepticismo, mellando asi la confianza en nuestros poderes cognitivos y
racionales. Con la metafisica cientifica se invierte y revoluciona esta nocion: el fenomeno
no es mas un elemento de la presunta “realidad externa”, sino una sintesis humana de sus
contenidos sensoriales ordenados por sus categorias de espacio, tiempo y causacion,
permitiéndole tener una experiencia inmediata del mundo objetivo circundante desde donde
crear hipdtesis cientificas, y proyecciones ideales. Los que antes considerdbamos los
fenomenos del mundo, se entienden ahora y en compendio como el mundo fenoménico, que
difiere de la idea de un mundo de elementos incondicionados que trascienden nuestras
experiencias. No obstante, sabemos que el ser humano buscara completar su entendimiento
racional del mundo, anhelando un sistema perfecto que lo envuelva todo—incluido aquello
que trasciende sus experiencias inmediatas. La disposicion de su uso de razén hacia la
construcciéon metafisica, por ende, es un hecho innegable: “que el espiritu humano
renunciara alguna vez a las investigaciones metafisicas, es tan poco probable como que

interrumpiéramos el aliento para evitar respirar aire impuro” (Kant, 2001, p.14).

Como ya dijimos, la ciencia metafisica provee a la razén de una especie de
“completitud practica” al poner de relieve sus limitantes y posibilidades actuales; mas, aun
satisfaciendo nuestra inercia racional, como tal la ciencia metafisica resulta un tanto
“insipida” pues al dar cuenta de aquel vacio intelectual, no se atreve a dar pasos adelante,
hacia la vacuidad, y no otorga un rumbo a seguir, tan solo nos planta en el aqui y en el

ahora de nuestra realidad intuitiva. No obstante, como veremos, el impetu racional de la
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mente no esta exento de motivos, y esta mds bien circunscrito a otro tipo de impulsos que le
proveen de una funcidn ulterior con respecto a aquel camino que fuéramos a seguir —
pretendiendo a la razén pura como lampara contra la oscuridad de ese sendero, cualquiera

que fuera.

Asi, en la comparacién que realizamos de las c. s. ap. con el Rigpa Vajrayana de la
tradicion Tibetana del Budismo, notamos un espacio enorme que esta ciencia metafisica no
alcanza a cubrir del lado del misticismo. Este espacio entiende aquella tendencia del
Budismo por abolir el sufrimiento, su sentido hacia la unicidad, la vacuidad y el Nirvana, lo
cual, del lado de la tradicion Occidental aparentemente se limita a la “bisqueda de certezas
por las certezas mismas”. Recordemos que la tradicion del pensamiento Occidental
moderno surge por la problematica de la certeza ante la realizacion de la falsedad de la
cosmovision medieval; mientras que en oriente, las respectivas tradiciones Taoista y
Budista surgen de la problematica relativa al “buen hacer”, en el anhelo de Lao-tzu por
purificar a su pueblo de la corrupcion de la época en guerra, y de la “abolicion del
sufrimiento” en el deseo de Siddhartha por abolir totalmente el sufrimiento del mundo.
Ahora bien, esta tendencia neutral resultard solo aparente pues, una vez puestos de relieve
los limites de la razon, para la tradicion Occidental seria flagrante la funcion existencial que
la razén posee para nuestra especie, siendo entonces momento de lidiar con aquellos
impetus previos — y por ende irracionales — que, en principio, motivan en cada ocasion las
indagaciones sistematicas de la razon. Ya que, como el mismo Kant habia notado, las ideas
metafisicas o ilusiones trascendentales son el motor y la guia de la actividad del hombre
(Cohan, 2007); de tal modo que sus sucesores, apoyandose de esta realizacion, se
encargarian de abordar este descubrimiento acudiendo a su propia situacion existencial,
dejando de lado la articulacion puramente abstracta y atendiendo a su propia condicion

humana.

De esta forma el idealismo trascendental es una especie de metafisica liminar — se
acepte o no como cientifica — dado que de forma expresa hace de nuestro conocimiento las
limitantes con las que cualquier indagacion filosofica puramente racional va a toparse;
conclusion que no reducia en absoluto las inquietudes humanas, pero que al menos nos

hacia conscientes de la imposibilidad de resolverlas por medio de la razon pura — sobre
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esto Kant (2001) afirmaba: “y asi flotaba la metafisica como espuma, disipandose al
momento de ser recogida, aun inmediatamente sustituida por otra, y asi eternamente
recogida con avidez por algunos; mientras que otros, sin buscar en las profundidades la
causa de este fenomeno, se creian mds sabios y reian ante los vanos esfuerzos de los

primeros”.

Sin saberlo, y partiendo desde el nucleo de la tradicion filosofica Occidental, Kant
habia desarrollado sus ideas hasta el punto de contacto con las afirmaciones centrales de la
tradicion Budista (Magee, 2009) — palpa efusivamente el marco de aquel umbral que
encuentra del otro lado todo contenido intuitivo, que llevara al oriental a encontrarse con lo
espiritual. Podemos entender, pues, su metafisica critica como un punto liminar del
entendimiento racionalista Occidental que le permite vinculacion hacia las ideas Orientales
sobre la realizacion intuitiva y espontinea, ya no partiendo de preceptos espiritualistas
(como la tradicion chaménica con el Taoismo), sino desde reflexiones acerca de la
condicion humana. Arthur Schopenhauer (1788 — 1860) seria el pensador encargado de
girar la perilla de aquella puerta de la metafisica, al aceptar los limites de la razén y admitir
aquel contacto interno intuitivo, poniendo un pie del otro lado del umbral y encontrandose
frente a frente con aquella condicion humana en un aspecto mas completo, y no sélo la
silueta que proyecta desde este lado, el analitico y argumentativo — la meditacion
Occidental, con el sujeto frente a frente, empezaria a sumergirse en este encuentro, en aras

de alcanzar una comprension de sus manifestaciones como ser humano.

Para que la tradicion Occidental alcanzara el entendimiento intuitivo y afirmativo
equiparable a la evolucion ideoldgica del Zen Budista, su comprension de la condicion
humana tendria todavia que conciliar un tltimo punto. Recordemos que Satori implica la
conciliacion de Prajna, la sabiduria que alcanza y cruza el principio de la vacuidad;
Dhyana, el cuerpo que, diriamos, alcanza y cruza el principio de la impermanencia; y Sila,
la virtud emergente espontdneamente, aun sin la necesidad de canones, pues se mengua
naturalmente con Dhyana y Prajna. Hasta el momento hemos dado cuenta de dos de estos
principios en la tradicion Occidental, el de la impermanencia, con la critica a la induccion
de Hume;, y el de la vacuidad, con el idealismo trascendental y las c. s. ap de Kant. Haria

falta, pues, que esta tradicion diera cuenta de la virfud que se mengua naturalmente con la
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naturaleza humana en su condiciéon impermanente y vacua — al abordar las implicaciones
que estos principios tienen para el entendimiento de la moral. Schopenhauer seria capaz de
conciliar nuestro entendimiento de esta ltima cuestion, vencer la escision racionalista para
por fin unificar a la condicion irracional del acto humano, con los demas principios que
sefialan directamente al interior, y justifican al sujeto y su quehacer mas espontdneo, es

decir la manifestacion genuina de su naturaleza humana.

Inspirado fuertemente por el pensamiento kantiano, el filosofo aleman Arthur
Schopenhauer consideraria su propia obra como la continuacion y superacion de la del gran
Kant. Partiendo del mismo principio metafisico del idealismo trascendental que delimita el
marco del conocimiento racionalista, Schopenhauer vendria a abrir la puerta, deciamos,
para encontrarse al sujeto del otro lado — ubicando el entendimiento intuitivo y
participacion en lo espiritual que hemos descrito anteriormente, pero acuiiado esta vez
como el entendimiento de la condicion humana y sus posibilidades, proveniente de su

experiencia intuitiva cual sujeto de cognicion.

Schopenhauer altera un poco las ideas de Kant para darles este sentido evolutivo.
Primeramente, denomina a las c. s. ap. como el principio de razon suficiente, esto es, el
principio que declara que todo lo existente en la realidad perceptual y objetivable esta
posibilitado a encontrar una razéon que le da sustento — una causa previa que le da
procedencia, manteniendo el entendimiento de que esto es una instancia de nuestro caracter
cognitivo y no del mundo en si mismo. Este principio da como resultado un mundo del
fenomeno que Schopenhauer entiende como el mundo como Presentacion® — presentacion
en el sentido de que aquel mundo perceptual, siempre presente en la intuicion, es una
especie de escenario teatral al que estamos expuestos, y no sélo como espectadores sino
también como actores — pues ademds del mundo del fendmeno, paralelo a éste esta el

mundo del noumeno, que para Schopenhauer representa el mundo como Voluntad.

Detras de bambalinas se encuentra el noumeno, siguiendo aquella alusion a la imagen

de un teatro, el cual, respecto a la obra fenoménica que presenciamos, no podemos mas que

67 : : : ./
Existen diversas traducciones que refieren al mundo como Representacion, pero hablar de una

Presentacion, como lo hace la edicion revisada, resulta mds practico para el entendimiento de sus
implicaciones. No es que exista una presentacion alla afuera, en el mundo, que posteriormente nosotros
representamos en nuestra mente; sino que la cosa en si se presenta en nuestras cogniciones como un mundo,
y eso es lo tnico que podemos conocer de ella.
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asumir como el limite inherente al escenario — su “realidad” (del noumeno) diferente de la
que se despliega sobre aquel (el fenomeno). No obstante, para Schopenhauer el novumeno no
queda totalmente ajeno a nosotros, también actores y por ende participes de éste, el mundo
como Voluntad, dado que, tanto nuestro vestuario como nuestras lineas (didlogos y actos
exhibidos en escena) surgen de aquel mundo externo al escenario — de directores, arreglos y
ensayos que no resultan evidentes per se en ese instante, forzando un poco la metafora —,
siendo nuestro despliegue actoral una manifestacion de aquel, que le otorga vigencia como

su condicion, siendo tal exhibicion histridnica constancia de su implicacion.

Primeramente, tenemos que los objetos, segun la postura kantiana, dependen de la
percepcion del sujeto — a través de las c. s. ap. Si todos los objetos de la percepcion
desaparecieran no habria un objeto de si a quien pudiera conocer aquel sujeto, pensando en
nuestro propio cuerpo como objeto (Magee, 2009). Sin embargo, esta presunta
desaparicion del sujeto, cuestion que tanto Descartes como Hume habian explorado,
concluia en el resurgimiento del mismo como una instancia intuitiva ante aquella negacion
racionalista — en la creencia de un Dios benigno, y en el sumergimiento en las actividades
cotidianas, respectivamente. Lo anterior habia llevado a Kant a aceptar la patente del sujeto,
partiendo de ahi para constatar las condiciones de su conocimiento del objeto. Por su parte,
Schopenhauer resuelve sencillamente que el sujeto y el objeto son inseparables, pues cada
uno encuentra su sentido so6lo a través de y para el otro (Cohan, 2007). Para que la intuicion
siempre presente del mundo sea posible, debe existir tanto un sujeto de cogniciéon como un
objeto cognoscible; y dado que el mundo cognoscible y objetivo existe solo en relacion con
Nnosotros mismos, como sujetos de cognicién68, Schopenhauer (2008) declara: “el mundo es

una presentacion mia” (p.31).

Entender al mundo como Presentacion nos permite asimismo unificar ambos principios
de la vacuidad de la mente y de la impermanencia del mundo en uno mismo, al que
Schopenhauer refiere como principio de individuacion (principium individuationis) —
estipula que la mente tiene como unico sentido el de fragmentar al fodo del mundo en
objetos individuales para su cognicion, pero dicha fragmentacion (objetivizacion) siendo

impermanente, en el sentido de que esta estructura depende del sujeto de cognicion (de “la

% Reiterando en el sentido de la capacidad de la especie para concebir un mundo, no como tal del deseo
individual e independiente de que dicho mucho tenga las caracteristicas deseadas.
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mente”). Schopenhauer senalara que el mundo en si, ajeno a nuestra cognicion, el mundo
como Voluntad, es en realidad una unidad absoluta, un todo unificado exento de las
categorias de espacio, tiempo y causacion — ajeno en esencia a la condicion humana de las
c. s. ap. En pocas palabras, el principio de individuacion refiere que el mundo como
Presentacion, el que podemos percibir y conocer, no es sino el “reflejo asequible” del
mundo como Voluntad — este Gltimo es esencia del todo del que participamos también como
manifestacion, patente aun sin poder alcanzar alguna apreciacion cognitiva del mismo, por
medio del entendimiento causacional o la explicacion cientifica. Este principio resultaria
un umbral porque permite, como dijimos, notar la implicacion esencial del sujeto cognitivo
humano en la “existencia” del mundo objetivo®. Pero no sélo eso, sino que también nos
permite notar, como a Schopenhauer, que por medio de la intuicién tendremos un breve
acceso hacia el mundo como Voluntad—pues somos nosotros mismos una de sus
manifestaciones. El anterior entendimiento lograria iluminar aquel ultimo punto que hacia
falta para conciliar a la intuicién (la mente y el cuerpo) con la espontaneidad del actuar
natural humano (la verdad y la virtud), lo que significa la total equiparacion del
entendimiento de /o espiritual que conciliamos con Oriente, con el entendimiento de /o
humano que realizamos ahora—aquel Sila budista que refiere al acto virtuoso y generoso
que se funde naturalmente con la naturaleza humana o fathagatagarbha; equivalente con la

manifestacion de la Voluntad como el sujeto de cognicion pura.

Si bien el mundo como Presentacion puede ser abordado por las explicaciones
cientificas, al indagar en las relaciones causales entre los objetos que lo conforman, no
hemos de olvidar que dicho mundo encuentra fundamento en el sujeto de cognicion pura
que lo condiciona—un principio metafisico pues no podemos demostrar la existencia de las
c. s. ap. de forma empirica, a través de esa misma indagacion de la relacion entre objetos,
pues son pertinentes al sujeto y su intuicion de si. Esa cara metafisica de la moneda, que
compete al sujeto de cognicion y a la cosa en si (noumeno) es la que representa al mundo
como Voluntad que jamas podremos explicar por medio de los preceptos de la ciencia: “nos
percatamos de que no podemos aproximarnos a la esencia de las cosas desde fuera: por

mucho que las examinemos, no ganamos mds que imdgenes y nombres. Rodeamos el

% Recordemos el principio de vacuidad Budista, en donde es el anhelo de la mente el que arraiga a los
elementos del mundo ilusorio de Samsara.
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castillo, esbozando en vano su fachada en busqueda de una entrada” (Schopenhauer, 2008,

p.136).

La Voluntad como condicion de la existencia objetiva—de la Presentacion—cumple
solamente una funcion descriptiva para el entendimiento, pues como causa no puede fungir,
como ya se explicd, debido a que esta fuera del alcance cognitivo; de tal modo, toda fuerza
natural que yace como sustento de los modelos en ciencias naturales se encuentra a su vez,
estrictamente  hablando, infundada’. Asimismo en nosotros humanos, como
manifestaciones de la Voluntad, 1os motivos por los cuales realizamos nuestras actividades
cotidianas se encuentran infundados—en el sentido causacional: “cada ser humano posee
propositos y motivos de acuerdo con los cuales dirige sus acciones y puede en cualquier
momento dar cuenta de sus actos. Pero si se le preguntara por qué tiene voluntad, la
voluntad de existir, no tendria respuesta; la pregunta le resultaria absurda”
(Schopenhauer, 2008, p.208). Este aspecto Schopenhauer lo ilustra con la locucién latina
Lelle non discitur”, es decir: nadie nos ensefia a querer—la volicion es algo innato,

inherente a nuestra condicion humana.

No obstante, dado que la Voluntad es para Schopenhauer la esencia misma del sujeto de
cognicion, como tal éste se encuentra provisto de la posibilidad de aproximarse a ella.
Recordemos que el sujeto no es meramente un cuerpo individual-como un objeto mas del
mundo como Presentacion—que conocemos a través de nuestra facultad cognoscitiva de lo
externo al mirar nuestras extremidades u observar nuestro reflejo en el espejo; sino que
también existe de forma inmediata y familiar para nosotros desde un sentido interno como
sujetos mismos—nosotros para nosotros mismos—, lo que posibilita cierto entendimiento
intimo mas préoximo a la Voluntad de la que conformamos en inherencia. Schopenhauer
ubica entonces en la introspeccion y la intuicion como caminos para lograr un
entendimiento ulterior del mundo, es decir, la experiencia del propio yo (Cohan, 2007). Si
bien jamas podremos derribar los muros de aquel castillo, nosotros mismos poseemos
entendimiento interno del propio—que resulta de orden diferente al del conocimiento
cientifico, pues no alude a lo intelectual sino a lo intuitivo; de esa forma podriamos entrar

en la fortaleza, haciendo un tinel subterraneo (Magee, 2009). Quizd pudiéramos tener

70 . 0 . . ; . s
Entendiendo como un fundamento vélido para el quehacer de la ciencia sélo a las causas objetivas.
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proximidad con la esencia de las cosas, con el mundo como Voluntad, mirando en nuestro
propio interior y olvidandonos de la ambicién por trascenderlo (Cohan, 2007). De tal
manera, Schopenhauer “da el paso decisivo al observar que el sujeto... se experimenta a si
mismo, no solo... como efecto y causa de cambios siempre claramente indicables en el
lenguaje cientifico, sino también como algo distinto, como voluntad” (Sanchez, en

Schopenhauer, 1998, p.34).

Esta experiencia de si compete a la misma intuicién primera que Kant decididé asumir
como maxima en su solucion para el escepticismo empirista de Hume; s6lo que, ademas del
principio facultativo para la cognicién que logra describir—en las c. 5. ap. y en el principio
de individuacion para Schopenhauer — para el sujeto que da cuenta de si existe también una
intuicién propia, adyacente a esta realizacion, que le otorga un entendimiento intimo y
diferente del causacional, racional y cientifico. Schopenhauer se extiende sobre esa
posibilidad de entendimiento intuitivo del sujeto para descubrir a la Voluntad (Sanchez en

Schopenhauer, 1998).

A pesar de los limites de la razdn, resultaba evidente que el sujeto de cognicion
consistia en algo mas que su mera consciencia del mundo como Presentacion, un algo que
se encontraba presente en la espontaneidad de sus propias voliciones. “incluso en nosotros,
la misma voluntad es ciegamente eficaz en diversas formas: en todas esas funciones del
cuerpo no dirigidas por la cognicion, en todos esos procesos vitales y vegetativos”
(Schopenhauer, 2008, p.153). No soélo esta dinamica homeostdtica, sino también el caracter
y disposicion de la persona—la manifestacion de la Voluntad exhibida en los actos volitivos
del ser humano — en su fundamento ultimo es asimismo ininteligible, pues éste resulta
inadmisible como objeto de cognicion—algo que no puede ser traido de éste lado del
principio de individuacion, para su objetivizacidon y conceptualizacion. Para Schopenhauer
queda claro entonces que, desde la perspectiva del mundo como Voluntad, estas
objetivizaciones son esencialmente manifestaciones de una y la misma cosa: la Voluntad de
vivir, “una fuerza ciega, un impulso sin ley y sin fin, una aspiracion vacia de conocimiento

y absolutamente libre que se determina por completo a si misma (Cohan, 2007, p.72).

Al observar la naturaleza organica y adentrarse en la condicion del sujeto de cognicion,

Schopenhauer se permite sefialar que /a Voluntad, que toma parte en las manifestaciones
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del mundo como Presentacion, es claramente impulsada hacia un fin concreto, el de la
supervivencia — la Voluntad que se consume a si misma en sus manifestaciones para su
supervivencia (Schopenhauer, 2008). No obstante, en el caso del ser humano, este
despliegue de si implica un desarrollo mas sofisticado que el de cualquier otro organismo.
De tal suerte, sefiala que el caréacter del ser humano se encuentra “disfrazado” por la razon,
y no es el despliegue de ésta la ultima y mas auténtica manifestacion de la Voluntad en la
especie: “en los animales vemos la voluntad mas al desnudo... que en el ser humano, en
donde se encuentra investida de tanta cognicion, y también cubierta por el disimulo... la
propia esencia brilla esporadicamente y solo por casualidad” (Schopenhauer, 2008,

p.201).

Retomando los términos utilizados en la exploraciéon del pensamiento Oriental,
dirilamos entonces que para Schopenhauer la total sofisticacion del razonamiento no
determina la manera en la que el ser humano lograré participar en /o espiritual, realizar su
auténtica condicion humana. Pareciera entrever que, en el caso del ser humano, existe otra
alternativa ademds de la mera supervivencia, el acto volitivo, como su ‘“genuino”
despliegue — tal via se abre con la madurez del carécter, al darse el entendimiento y
consciencia de si como parte de la misma Voluntad. Para tener acceso al mundo como

Voluntad el ser humano tendria que superar (cruzar) el principio de la individuacion.

6.3 La negacion de la volicion

Deciamos en un inicio que Schopenhauer habia conseguido vincular sus conclusiones,
surgidas de la tradicion Occidental, con las ideas orientales encontradas en el vedanta y el
Budismo (Magee, 2009),; esto de forma explicita y no implicita como con los autores
anteriores, pues alcanza por su cuenta—a través de su propio desarrollo ideolégico—una
postura similar a la de las doctrinas centrales del Hinduismo y el Budismo: “los pensadores
mas profundos de Oriente y Occidente, trabajando en desconocimiento mutuo y en
tradiciones e idiomas virtualmente sin relacion... habian sido llevados a las mismas
conclusiones fundamentales sobre la naturaleza del mundo” (Magee, 2009, p.71)"".
Haciendo gala de este logro, y coincidiendo con las 4 nobles verdades de Gautama Buda,

Schopenhauer (2008) afirma: “toda volicion se origina en la necesidad, es decir en la

! Esta y las subsecuentes citas provenientes de Magee, 2009, son traducciones propias de la obra original
eninglés.
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carencia, por tanto en el sufrimiento” (p.382). Las manifestaciones orgdnicas mas
rudimentarias de /la Voluntad exhiben como unico sentido aparente entre todas ellas, el
alcanzar la permanencia por medio de su propio consumo—de ellas por ellas mismas, entre
animales, e incluso también entre la volicion de los hombres, para conseguir su
supervivencia y/o sus satisfactores. El sentido interno del ser humano lo impulsa pues, a
satisfacer sus necesidades, es decir, a ejecutar los actos volitivos propios de su biologia.
Aun la satisfaccion absoluta es imposible: las carencias y necesidades siempre estaran
presentes, y asi la volicion daria marcha al ciclo de sufrimiento, con la muerte siempre al
acecho. Mostrando esta faceta a la vida como “un episodio futil y perturbador de la dichosa
paz de la nada” (Schopenhauer, 1998, p.132), nuestro autor entonces sugiere que la
volicion del hombre—aquel rasgo interno del sujeto mas primitivo, que se basa en el querer—
lo encamina en una dindmica parecida a un péndulo, que se mueve irremediablemente del

sufrimiento al aburrimiento (Schopenhauer, 2008).

Dado este primer acercamiento a nuestro rol como actores de la Voluntad,
Schopenhauer considera que sdlo el dolor se exhibe como esencia patente en la vida; sin
embargo, éste no representa necesariamente la mancha que oscurece al mundo, pues solo es
el indicador de que la Voluntad se ve obstaculizada en su realizacion absoluta: “/a
naturaleza humana... comporta que no nos demos cuenta ni sintamos claramente todo lo
que se acomoda bien con nuestra voluntad (Schopenhauer, 1998, p.120). Es al asimilar el
principio de la individuacion, con los elementos de nuestra condicion humana, que el sujeto
se percata de la verdadera virtud que yace en la Voluntad, pues entonces se permite notar,
intuitivamente, que todo es uno y lo mismo — no existe el mal o la injusticia, en el sentido de
un desequilibrio es so6lo que no podemos apreciarlo, pues... “si pudiéramos poner todo el
dolor del mundo en el plato de una balanza, y toda la culpa del mundo en la otra, el
puntero seguramente se mantendria derecho” (Schopenhauer, 2008, p.410) — a lo que
agregaria subsecuentemente: “para tener en todo momento a mano una brujula segura que
nos oriente en la vida y considerarla, sin confundirse nunca, siempre en su justa luz, nada
es mds oportuno que acostumbrarse a ver este mundo como un lugar de expiacion”
(Schopenhauer, 1998, p.137) ... “una vez tomada la costumbre de ver las cosas desde esta
perspectiva, entonces nos plantearemos nuestras propias expectativas de modo adecuado

respectivo a la vida, y consideraremos las contrariedades, el dolor, el tormento y la
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necesidad de la vida en las cosas grandes como en las pequerias no ya como contrarias a
la regla e inesperadas, sino como absolutamente normales, sabiendo que aqui cada uno es

castigado por su existencia y, en verdad, cada uno de un modo propio” (p.139) 7,

Tenemos entonces que, ante la vision precaria del ciclo volitivo, Schopenhauer concibe
la posibilidad de dar un giro a esta perspectiva, admitiendo al menos una virtud en
traspasar el “principium individuationis”. Este movimiento surge en la consciencia
intuitiva, al reconocer una esnecia que seria loable pensar también pertinente a otros — el
entender a /a Voluntad como inherente a nuestra condicion como especie humana,
limitantes e inclinaciones incluidas, y realmente en fodo: “nuestra verdadero Yo no existe

meramente en nuestra persona, en este fenomeno individual, sino en todo lo que vive”

(Schopenhauer, 2008, p.434).

Esta leccion no puede transmitirse directamente por medio del lenguaje, y mucho
menos ensefiarse por medio de dogmas, ni sefalarse en imperativos; como acto
introspectivo, que implica regresar a la intuicion, en realidad s6lo puede manifestarse como
una experiencia, que representa la forma mas sofisticada y auténtica de la manifestacion de

la Voluntad, en el ser humano como sujeto de cognicion pura (Schopenhauer, 2008).

Partiendo de esta perspectiva intuitiva, de nosotros como el todo, observamos al
impulso més primitivo de nuestra volicidon como una afirmacion propia que niega la ajena —
al transgredir a otros para alcanzar la satisfaccion propia, como con los animales que se
consumen los unos a los otros. Al alcanzar esta volicion una sofisticacion adecuada hacia el
despliegue del sujeto de cognicion pura, la anterior conducta se sustituye por una auto-

nulificacion de dicha volicion transgresora, y del acto naturalmente generoso

(Schopenhauer, 2008).

Al alcanzar su manifestacion mas alta como sujefo de cognicion pura, podriamos decir,
la voluntad en el ser humano se manifiesta como negacion de si misma como volicion.
Aquel sujeto ha asimilado el entendimiento intuitivo (contemplativo) que se opone a los

impulsos volitivos mas inmediatos; para Schopenhauer esto significa que espontaneamente

7 Afirmaciones que nos estarian resultando claramente familiares con el entendimiento del Tao, en cuanto a
la armonia implicita en fodo; y también del Karma, en cuanto al sentido de “expiacion” que conlleva el
sufrimiento.
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mostrara un respeto hacia el despliegue del otro como si fuera él mismo, evitando imponer
sus impulsos sobre los de aquel. Considerarlo como ajeno seria ilusorio, pues dicha postura
es relativa aun al principium individuationis y por ende a la mera volicion primitiva — el
impedir el despliegue del otro implicaria igualmente impedir la manifestacion de la
Voluntad, es decir un agravio a uno mismo, lo que entonces se evita naturalmente al
asimilar auténticamente el principio de individuacion (Schopenhauer, 2008). De esta forma
se va forjando también en este pensamiento, heredero de Occidente, la unidén natural del
acto virtuoso con el entendimiento y asimilacion intuitiva del principio de la individuacion,
asi como en la tradicion Budista la practica de Sila, del acto virtuoso, se suscita
naturalmente con la realizacion de Safori—mente y cuerpo como una y la misma cosa,

manifiesta de manera afirmativa y activa.

Si bien su estado de asimilacion ultima es el ascetismo — que implicaria el cese de toda
volicion —, como tal no nos queda claro ain si este giro del sujeto volitivo al sujeto
cognitivo es uno inmediato y absoluto, o paulatino y relativo — diferencia que no afectaria el
resultado, pues no se habla de superar a la muerte, que es irremediable, sino al dolor
implicito en la vida, que es intermitente. No obstante, sugeriria entender un desarrollo
relativo de esta consciencia, al abordar las vias a través de las cuales Schopenhauer
reconoce es posible alcanzar dicho logro. Para él existe inclusive la posibilidad de
manifestarlo de modo que facilitemos al mismo tiempo esta realizacion para los demas—

encontrada ésta en la creacion artistica.

Dado que el tnico horizonte visible en la vida es la muerte, y que toda facultad
humana esta inclinada hacia la permanencia de la vida, incluidos sus atributos intelectuales,
Schopenhauer concluia que el dolor se encuentra siempre permeando al mundo humano por
su innata inclinacién hacia una permanencia imposibe. Como parte de esta ‘“ciega
voluntad” que late para continuar latiendo, la inteligencia humana busca un sentido u/terior
para sobrellevar el dolor que implica su vacio intrinseco (Cohan, 2007); deciamos que en
algin punto de su crecimiento lograba dar y atravesar el principio de la individuacion, lo
que lo volvia proclive a llevar una vida generosa, liberandolo de su complicidad con el
dolor y la muerte. Por tal motivo, para dar cuenta de aquel sufrimiento, Schopenhauer

considera que el ser humano tiene una necesidad inherente por hacer metafisica, en su
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pretension por encontrar para la inanidad de la existencia un sentido — al menos
tentativamente, hasta dar cuenta de un corolario trascendente como el anterior: “si hay algo
deseable en este mundo... es el que un rayo de luz caiga sobre la oscuridad de... esta

misteriosa existencia nuestra, donde nada es claro excepto su miseria y nulidad”

(Schopenhauer, 2008).

El sufrimiento nos insta como seres humanos a ser participes de la reflexién metafisica,
asi como le sucediera al Buda, quien se sentara a meditar bajo el arbol del bodi al atestiguar
el sufrimiento en el que el mundo se encuentra sumergido. Dicho impulso es reflejo de la
naturaleza del ser humano como “animal metaphysicum” (Schopenhauer, 2008), siendo la
metafisica un rasgo especifico de nuestra especie, es decir, el buscar una explicacion para la
existencia y para la muerte por medio de la meditacion de lo que pudiera existir mas alla de
lo evidente—lo que lograra aliviar el dolor, pues le otorgaria un sentido. Pero no es la
filosofia como tal el exclusivo satisfactor del vacio existencial del que el ser humano es
preso; Schopenhauer admite otras practicas con las que se ha tratado de aplacar esta
necesidad, que van desde la creacion de fabulas, mitos y leyendas, hasta la institucion de
religiones y sectas. Especificamente en las personas “no aptas para la filosofia” — el “vulgo
no educado”, segun expone — el alivio a la muerte se encuentra en la creencia en la vida

inmortal después de la muerte que precisamente provee la religion.

Hasta este punto Schopenhauer mantiene la idea de que el intelecto “comun” esta
primordialmente en funcion del mismo impetu volitivo por preservar la vida—a la cual
resulta inherente el principium individuationis y por ende el sufrimiento. Esta forma de
inteligir no estd lo suficientemente preparada para asimilar las crudas verdades que la
metafisica pone frente a nosotros—del mundo como Voluntad y Presentacion, y del
principium individuationis. No obstante, aun los tintes elitistas de este pensador, afirma que
algunas religiones como el Budismo y el Cristianismo proveen al “hombre comuin” de la
nocion pesimista que permea a la Voluntad. Es con esta intencion con la que surgen las
ideas de la vida después de la muerte—alegorias de una verdad muy dificil de asimilar, que
le explican al hombre su condicion precaria. Con ellas la carcasa metafisica de la que
habiamos hablado, la cual, si bien permite “aguantar” los golpes de la vida, se interpone

entre nosotros y la mas genuina realizaciéon de nuestro entendimiento, el intuitivo. Para
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Schopenhauer resultaba claro, sin embargo, que la intuicion presente era lo Uinica manera
en que podria considerarse la permanencia auténtica en este mundo de “inanidad””’, una
conclusion que, como vimos, surge de su propio sistema y también comparte con el
pensamiento Oriental: “el tiempo es aquello en virtud de lo cual cada cosa, en cada
momento, se convierte en nada en nuestras manos, por lo que pierde todo verdadero
valor... Por eso el presente mds insignificante tiene, respecto al pasado mas significativo,
la ventaja de la realidad... el presente es al pasado como algo es a nada” (Schopenhauer,

1998, p.105-106).

Al alcanzar este punto la via estética—de la apreciacion artistica—encuentra su valia,
pues es considerada por Schopenhauer como via de aproximacion con la intuicion del
presente para el ciudadano de a pie. El arte le liberaria del principio de individuacion por un
momento, y asi pudiera asumirse totalmente como un sujeto de cognicion, parte y todo con
el mundo—exento ya también de cualquier caparazon metafisico, mera alegoria de la verdad
auténtica que estaria en aquel momento experimentando. El arte, a diferencia de la ciencia,
se encontraba vinculada con nuestra intuicion del mundo como Voluntad—la segunda
estando mas bien limitada al mundo como Presentacion. Para Schopenhauer el ser capaces
de asimilar /a Voluntad a través de los objetos, pero sin tener de intermediaria a la razon,
implicaba una liberacion momentanea de nosotros mismos como individuos en el mundo
como Presentacion; es decir, un cese del encadenamiento volitivo al cual es preso nuestro
intelecto, liberado ahora e impulsado hacia la intuicion de las Ideas de los objetos—Ideas en
el sentido Platonico, pero en el nuevo entendido Schopenhaueriano; a saber: el Arte nos
impulsa hacia las Ideas Platonicas, aquel elemento esencial de los objetos que, a pesar de
la multiplicidad de aquellos—como sus manifestaciones en e/ mundo como Presentacion—, a
todos igualmente atraviesa, conformando una misma “especie”, como ‘el cardcter
verdadero de la cosa... la expresion completa de su esencia... aprehendida no en
referencia a la volicion individual sino a como éste habla fuera de si... la Idea es el

fenomeno completo y consumado” (Schopenhauer, 2008, p.214).

7 “Quien de este modo intuitivo se da cuenta de que el presente, que es la tinica forma de toda realidad en
sentido estricto, tiene en nosotros su fuente y que por tanto brota de nuestro interior y no del exterior, ese no
podra dudar de la indestructibilidad de su ser... Y repetira... ,yo soy todo lo que era, es y sera”
(Schopenhauer, 1998, p.89).
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Para que el sujeto sea capaz de percibir estas Ideas esenciales de los objetos—o lo que es
lo mismo, lograr el giro de sujeto volitivo a sujeto cognitivo, aunque sea por un momento—
debe de pasar ¢l mismo por una “alteracion” (Schopenhauer, 2008), una que no depende
precisamente de su volicién pues implica la desvinculacion con ésta. Resulta este giro ser
un acto involuntario (por ende més bien espontaneo) proveniente de la sobre-estimulacion
de los sentidos y el intelecto—al grado de superar los impulsos e inclinaciones de la volicion
pasional, del intelecto como proceso o mecanismo, pensemos, hacia el intelecto como
intuicion fluyente. Este momento de estimulacion total de la cognicidon por sobre la pasion,
produce un estado de “objetividad pura de la percepcion” que pierde de vista totalmente al
sujeto mismo (en sus anhelos) brinddndole claridad s6lo del objeto externo, devolviendo a
su consciencia la funcion mas genuina, como herramienta de percepcion. Para
Schopenhauer toda posibilidad de sufrimiento desaparece en este momento de consciencia
pura, pues, como tal, el deseo volitivo desaparece y nos convertimos en una especie de ente

que solo existe percibiendo y para percibir.

Debido a que las obras de arte dificilmente surgen en relacion con algin impulso
volitivo—o ese seria el ideal romantico del que parte Schopenhauer en su reflexion’*—, y son
por ende y en si mismas fragmentos intelectuales creados para su sola contemplacion y
cognicidn, resulta mas sencillo que a través de éstas alcancemos aquel estado como sujetos
de cognicion pura que al observar al mundo externo, el cual tan facilmente permeamos con
nuestros anhelos y deseos (Schopenhauer, 2008), ya que la posibilidad de alcanzar este
estado de aprehension puramente intuitiva, a través de percibir el mundo circundante,
requiere de un despliegue de sensibilidad un tanto més sofisticado que el del hombre
comun—lo que Schopenhauer describe como percibir al todo a través de alguna de sus
partes, a la Voluntad por medio de alguna de sus manifestaciones. La capacidad de
ubicarnos en este estado al percibir el arte (pintura, poesia, musica, etc.) nos facilita esta
posibilidad, pues es como si los mismos “artistas geniales” nos prestaran sus sentidos para

percibir el mundo de la manera en la que ellos lo hacen (Schopenhauer, 2008).

™ Cabria aclarar que, de forma aparentemente paradodjica con su filosofia contra-volitiva, Schopenhauer era
un afanoso admirador de las bellas artes (Magee, 2009). Es muy probable que su consideracion sobre la
exclusividad del arte para evocar este estado en el ser humano, surgiera de su propia experiencia como
espectador—asi como el Taoismo en algun punto ubicaba a la alquimia interna, y el Budismo a la meditacion
como vias exclusivas, partiendo de su uso tradicional.
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Tanto el observar un paisaje extraordinario como so6lo su representacion artistica sobre
un lienzo, son actividades contemplativas que nos posibilitan el transportarnos fuera del
principium individuationis, y de la cadena desenfrenada del impulso volitivo (Cohan,
2007). En aquel momento el sujeto se funde con el objeto de su percepcion, realizandose
totalmente en la intuicion activa y espontdnea del momento presente. La creacion artistica
misma ya implica esta posicion, siendo dicha obra una forma de plasmar aquella intuicion

del fodo a través del sujeto cognitivo unico del humano artista.

6.4 La afirmacion de la Voluntad

Recapitulando, dijimos que, a raiz del retorno hacia la intuicion que toma Kant como
punto de partida hacia una critica de la razon pura, Schopenhauer extiende las
subsecuentes implicaciones de este vistazo dentro del ser humano y su condicion, dando
cuenta entones del mundo como Presentacion y como Voluntad. Tenemos entonces que la
exhibicion mas primitiva de /a Voluntad en el ser humano, que se encarga de su mera
supervivencia, le concede una efimera y asi tentativa satisfacciéon que se limita a sus
inquietudes volitivas—lo que hemos entendido como un primer y futil intento por superar el
ciclo que va del dolor al aburrimiento, y que encuentra como Unica terminacion a la muerte.
Schopenhauer da cuenta de esta necesidad insatisfecha en el ser humano, al que describe
como un ser cuya condicion en constante tension, impulsado a buscar alivio de su eterna
insatisfaccion en la trascendencia de la misma, es lo que lo lleva a desarrollar mitos,
religiones, filosofia y arte—reconociendo en las dos ultimas una auténtica manera de abolir

su estado meramente volitivo y de sufrimiento.

En otras palabras, los actos de la Voluntad no competen en ¢l (o ella) s6lo a su
despliegue volitivo, por sus necesidades primarias, sino que también, en aras de
completitud y sentido, tiene la capacidad de ubicarse fuera de aquel ciclo—suscitado bajo el
pirncipium individuationis—, para liberarse de su estado finito de impermanencia, en el
momento presente de existencia: “ver transcurrir asi éste nuestro breve periodo de tiempo
seria algo insoportable si en lo mas profundo de nuestro ser no tuviésemos la secreta
consciencia de que nos pertenece la fuente inagotable de la eternidad, con la que se
renueva continuamente el tiempo de vida... Nuestra existencia no tiene ninguna base ni

fundamento sobre el que apoyarse mas que el fugaz presente” (Schopenhauer, 1998,
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p-107). De tal forma, este salto o rompimiento con la individuacion se consigue de forma
mas auténtica a través del despliegue de la intuicion sobre momento presente—aquel que es

la manifestacion més genuina en nuestra especie, como sujetos de cognicion pura.

Es en este punto en donde nuestro pensador aleman abre propiamente la puerta desde
las limitaciones del entendimiento, la condicion humana descrita en el principio de
individuacion, hacia la realizacion intuitiva, momento en el que el ser humano despliega su
forma mas auténtica, espontdaneamente, como sujeto de cognicion pura — miembro genuino
del género humano ejercitando su atributo caracteristico de especie: el encuentro
experiencial con el mundo. Propongo que entendamos lo anterior como el primer paso
hacia la genuina participacion de /o humano, acuiando este término como equivalente a /o
espiritual que habiamos utilizado en nuestra exploracion del pensamiento Oriental —
demarcando su surgimiento desde un ambito secular y mantiene un mismo evento de
percepcion intuitiva y acto espontdneo. Hablamos de esta realizacion intuitiva desde el
pensamiento schopenhaueriano, como una inclinacién propiamente humana a girar del
sujeto volitivo, cuyo Unico propoésito es la apropiacion y consumo de satisfactores, por el
sujeto de cognicion pura — esta manifestacion sofisticada de la Voluntad logra
comprenderse como tal, un elemento participe de un todo, que decide omitir sus propias

voliciones en aras de aquel.

Esta posibilidad de manifestacion de /o humano resulta equivalente a la forma en la que
los Taoistas y Budistas participan en lo espiritual, partiendo cada uno de estos
entendimientos des sus tradiciones respectivas. El corazén nos impulsa a purificarlo y
apaciguarlo en la practica de Wu wei para armonizar con el Tao. La mente tropieza con la
experiencia de Satori de forma espontanea al alcanzar al bardo, experiencia que la arraiga
al momento presente, y la libera de Samsara en la realizacion de su naturaleza. Al facilitar
al individuo su “liberacion de si”—de su individuacion—por medio de la apreciacion artistica
y la meditacion filosofica, éste serd capaz de identificarse intuitivamente con el fodo de la
realidad que percibe a su alrededor, y asi generalizar sus consideraciones también para con
el mundo. De tal forma, dada esta nueva vision—que también con Satori veiamos se habla
de una nueva perspectiva—, Schopenhauer describe que resulta natural el que la conducta

espontdnea de quien ahi se ubique, resultara mas bien generosa en cuanto a que ésta
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participaria lo menos posible en la volicion—del individuo—y mas adecuadamente en la

intuicidn—del todo de la Voluntad.

Observamos ahora que las tres tradiciones coinciden en el mismo punto: la consciencia
intuitiva del presente representa, subjetivamente, y luego permite, objetivamente, la
manifestacion o afirmaciéon mas auténtica de la Voluntad como especie humana’. Su
expresion mas genuina pertenece solo al ambito de la espontaneidad, del devenir del actuar
humano; por ende, aquel no puede constrefiirse per se ningin canon moral, pues se
perderia; éste entendimiento sélo representa una conclusion meditativa sobre la condicion
humana al momento de realizarse. Esta manifestacion es individual e independiente, se
suscita para uno aunque se refleje en su actuar, y jamas podra explicitarse en el argumento
racional, como conclusion l6gica de un sistema de pensamiento tal cual esté exhibida. En
este sentido, aiin la asercion carpe diem como principio universal resultaria equivoca, como
precisamente reconoce Schopenhauer: “sobre consideraciones como las precedentes se
puede, ciertamente, fundar la teoria de que la mayor sabiduria consiste en disfrutar del
presente y hacer de él la meta de la vida, porque el presente es lo unico real... Pero por la
misma razon se podria llamar a esto la mayor estupidez, porque lo que en cada instante
sucesivo no es ya, lo que desaparece totalmente como un suerio, no serda nunca digno de ser

seriamente deseado” (1998, p107-108).

Al hablar del momento presente no se pretende hacer referencia a ningin tipo de
determinacion temporal®, sino s6lo al acto espontaneo evidente y a su realizacion intuitiva
inherente—a dichos rasgos que sélo el individuo puede experimentar, sin importar qué tipo
de desenvolvimiento conlleve, pues segin estas postulaciones seria de igual manera una
afirmacion, fundada en nuestra consciencia del acto, reiterando en el como hacemos y no en
el qué hacemos, atendiendo no a la mera volicidon, pues fodo es manifestacion de la
Voluntad. El despliegue auténtico de la Voluntad, en la forma de un sujeto cognitivo,

implica la “negacion de la vida” en un sentido volitivo, pues, relativo a aquella dicotomia

™ Tal vez pudiéramos pensarlo como la Idea Platénica del ser humano-recordando el entendimiento
Schopenhaueriano al respecto de dichas ideas.

7® Cronoldgicamente, segiin la concepcién comin, o subjetivamente, dada la concepcion Kantiana de las c. s.
ap. No se pretende determinar que lo que esté sucediendo ahora mismo (diferente de lo que sucedi6 antes, o
de lo que no ha sucedido, que sucedera después). Tampoco necesariamente se habla so6lo de la percepcion
subjetiva (de la categoria del tiempo como categoria sensorial), que seria un primer paso, como ya dije, cuya
finalidad se encuentra en el acto espontaneo manifiesto en el ambito objetivo del mundo.
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vida-muerte, se acepta la muerte (o el sufrimiento) como condicion de nuestra existencia
humana, y todo lo que ella implique mientras exista—atender a las condiciones, que son mas
sustanciales, y no quedarnos con el mero resultado de las mismas; entendimiento al que se

accede por medio de, pero que no se reduce a, la intuicion del momento presente.

Al alcanzar este punto, como hiciera la tradiciéon Oriental, observamos una instancia
donde el pensamiento Occidental concilia sus consideraciones sobre lo corporal, lo
intelectual y lo moral (como fue con Dhyana, Prajna 'y Sila), concluyendo que la condicion
humana no le permite alcanzar un conocimiento per se de lo que resulta esencial en
ninguno de aquellos campos; apreciando entonces que la manifestacion de éstas en la
experiencia se mantiene en constante flujo sin importar si somos capaces de comprender su
finalidad tltima o no. Asi, se concluye que para conciliar dicha incompletitud hemos de
regresar a la forma auténtica—como sujetos cognitivos—, aquella afirmacion intuitiva de
nuestra existencia, y partir de ahi en nuestro despliegue hacia la asimilacion de la condicion
humana—lo que nos alejara del sufrimiento, y nos acercara mas y mas a dicha afirmacion
natural. Este rasgo, su exaltacion y la posterior dindmica a la que nos insta, resultan
distintivos en nuestra especie, y por tanto permean todo el &mbito de /o humano—posible en
todas las manifestaciones del individuo, pues no habria manera de determinar
absolutamente cudl (el qué) estarda imbuida de humanidad y cual no; siendo que lo que
influye, mas bien, es la apropiacion consciente, entendimiento intuitivo o libre propésito”’
(el como). Yendo un paso mas lejos, aquella participacion en lo espiritual que entendimos a
partir de las tradiciones Orientales, es entendida propiamente, a través de la tradicion

Occidental, como la manifestacion consciente de /o humano.

La afirmacion intuitiva es siempre manifiesta, aun a pesar de la oscuridad intelectual,
pues la existencia ,existe " incluso si indiferente a nuestros anhelos e ideologias. Damos
cuenta entonces que la presunta oscuridad es patente s6lo ante nuestra consciencia volitiva,
y de ésta, que el ser humano es su Unica presa—presa de si mismo, por el uso limitado que
hace de sus facultades, mantenidas en un estado primitivo. Esta nocion se alcanza, por
supuesto, partiendo de una consciencia diferente, si no mas sofisticada al menos si mas

despierta a las implicaciones de la condicion humana y su esencia intuitiva. El sujeto

77 Reflejando una manifestacion auténtica de la Voluntad, que niega la volicion y por ende es libre de ella.
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volitivo se encuentra atrapado en la disyuntiva entre sus necesidades inmediatas y sus
ideales rotos; en este modo de consciencia €l es su propio verdugo, pues constrifie su
entendimiento, y no legitima aquella tencion como esencial para su especie. Hacerlo le
evitaria el sufrimiento, pues le permitiria apreciar y aprovechar el hecho igualmente

innegable de su perenne existencia.

Si bien acceder a esta facultad acarrea afrontar el sufrimiento, de la ruptura de nuestro
anhelo por completitud—inmortalidad material, prosperidad social, etc.—frente a la imagen
finebre del mundo que sale a nuestro encuentro, no significa que aquel no pueda
conciliarse jamas con un modo vivencial afirmativo. Como hemos observado hasta el
momento en nuestras exploraciones, al alcanzar el principio, que pone de relieve dicha
condicion irresoluble y nos concientiza sobre nuestro estado intuitivo, nos vemos
impulsados hacia el acto espontaneo; nos percatamos entonces de que en todo momento
presente de existencia estamos superando aquel ltigubre umbral que nuestro intelecto

volitivo dibuja para nosotros.

La anterior concepcion, del suplir el qué por el como, llevaria a los pensadores
posteriores a considerar una pregunta aun ulterior, la cual emerge como consecuencia a tan
sugerente sefialamiento metafisico, cuestionandolo: /para qué? Si bien esta pregunta
podria entenderse ya satisfecha con la explicacion de Schopenhauer sobre el animal
metaphysicum, entendiendo la labor metafisica como parte de nuestra condicion humana,
recordemos que comprender la total extension del ambito de lo humano™ es mas laborioso
de lo que la mera argumentacion nos permite apreciar al poner de relieve sus prerrogativas.
Asumir a la meditacion metafisica — o a la exposicidén o ejercicio artistico — como las
formas exclusivas de la auténtica manifestacion de lo humano seria un error’’, sefialado
propiamente por la misma conclusion sugerida: solo la concientizacion intuitiva y el acto
espontaneo reflejan la auténtica humanidad — algo que, finalmente, no puede comprobarse

y entonces replicarse como una ley, sino s6lo experimentarse con la vivencia propia. Para

8 Previamente o espiritual, pero que, debido a las anteriores explicaciones, en lo posterior sustituiremos por
este nuevo adjetivo sustantivado que refiere mas bien a una postura secular en nuestro entendimiento de la
misma dimension.

7« _ya es hora de sustituir la pregunta kantiana «cémo son posibles los juicios sintéticos a priori » por una
pregunta distinta: « jpor qué es necesaria una creencia en tales juicios? » — es decir, ya es hora de
comprender que, para la finalidad conservar seres de nuestra especie, hay que creer que tales juicios son
verdaderos, jpor lo cual, naturalmente, podrian ser incluso juicios falsos!” (Nietzsche, 2013, p.41).
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los pensadores posteriores, especificamente del movimiento existencialista, seria
precisamente la existencia el unico punto de partida, pues esta instancia es notoriamente
previa a cualquier determinacion o imperativo posible que pudiera constatarse por medio

del razonamiento.



VII. ACERCA DEL EXISTENCIALISMO

El pensamiento Existencialista ha sido de los ultimos en la tradicion filosofica que ha
logrado dejar huella sobre la concepcion de la vida cotidiana, fuera de las aulas (Barret,
1990). Coincidiendo con lo hasta ahora expuesto sobre lo humano, su interés versa en
cuestiones no exclusivamente académicas—diferente de las filosofias sobre la ciencia y la
cognicién que habiamos explorado anteriormente—, sino sobre el abordaje de problemas
emblematicos para todo hombre y mujer, topicos como la ansiedad existente en la lucha
diaria de la vida bajo la sombra de la muerte, que atafien a todo ciudadano de a pie. Sus
autores, testigos de aquella ruptura de los ideales de la razon que ya hemos explorado,
decidieron abordar de frente en la experiencia de aquella “herida” que en su época se hacia
evidente. Heredera de los ideales de la ilustracion, que fueron tristemente desmitificados
por los eventos historicos posteriores, en la crisis por la secularizacion, el alienamiento
resultado de la industria, y el sentimiento de abandono surgido en las grandes ciudades,
observando una imagen completa del ser humano, que abarca también su lado oscuro e

irracional.

El Existencialismo dio manifestacion expresa de las tenciones de la época moderna,
procedentes del avance que la ciencia habia traido a la sociedad, lo cual culturalmente
implicaba sacrificar a la religion y con ello el “fundamento psicologico” (Barret, 1990) que
sustentaba el otrora coherente flujo de las actividades humanas como parte de una
cosmovision, desarraigo que lo llevo a verse frente a frente con un “divorcio” entre €l y el
mundo: “[el ser humano] fue liberado para lidiar con el mundo en toda su brutal

objetividad... forzado a sentirse indigente en aquel mundo” (Barret, 1990, p.25)*.

También, dada la industrializacion de la sociedad gracias a la ciencia, y con ello la
llegada de sistemas politicos capitalistas, los cuales racionalizaban cada vez mas la
organizacion de la vida humana, el quiebre suscitado con este esquema en la Primera
Guerra Mundial dej6 al hombre moderno un enorme sentimiento de extrafieza, pues fue
separado de sus ideales racionalistas hacia la desolada realizacion de que nada es

permanente. En pocas palabras, la misma trayectoria histérica del hombre volvié flagrante

% Esta y las subsecuentes citas provenientes de Barret, 1990, son traducciones propias de la obra original en
inglés.
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aquello que los filésofos modernos habian advertido en sus obras desde hacia tiempo atrés,
sobre los limites de los ideales de la razon, llevando al ser humano al punto critico de tener

que dar cuenta de su condicidn finita a pesar de todas sus ideologias.

No obstante, esta conclusion, cuya “nada” ideologica pudiera resultar tan abrumadora,
su consecuencia aun no resultaba definitiva pues la volicion en la condicion humana
permanecia palpitante — hecho que ya Schopenhauer habia explorado, como vimos, y que
aunque absurdo, no dejaba de ser actual, lo que para la nueva generacion de pensadores
consistia en un nuevo principio absurdo... “si esta respuesta es sincera, si simboliza aquel
extrano estado del alma en el que el vacio se torna elocuente, en el que la cadena de gestos
cotidianos se rompe, en el que el corazon busca en vano el vinculo que la una de nuevo,

entonces esta es, por decirlo asi, la primera sefial del absurdo” (Camus, 1991, p.12)"'.

De la misma manera en la que el bardo de la tradicion Tibetana del Budismo
consideraba a la experiencia del vacio—del dolor y de la muerte—como un momento para
realizarnos en la trascendencia, los pensadores de la época contemporanea concluyeron que
aquella “ansiedad” sugeria un fuerte impulso hacia la consciencia propia. Igualmente, las
conclusiones extravagantes de Hume habian despabilado a Kant, y a ojos de Schopenhauer,
el dolor del mundo instaba al ser humano a buscar balance asiéndose de algin barandal de
sentido. A lo largo de la historia de la filosofia, la mente se habia perdido en el ciclo vicioso
de su auto-analisis metafisico, similar a como en Oriente se habian considerado a las ideas
ortodoxas como la mera caparazon del corazén genuino del Budismo en el Zen. Para los
autores existencialistas, resultaba claro que, histéricamente, habia existido una tencién
intelectual al respecto de aquella tan fragil conciliacion de la razén y el mundo—inquietud
que también nosotros pudimos observar latente en las meditaciones de los filésofos
modernos y sus propuestas metafisicas, es decir, la existencia del anhelo por unidad total
frente al innegable hecho de su virtual imposibilidad, para lo cual habian optado, en un
movimiento secular, por la experiencia de la propia existencia como condicidén, como Unica
salida. El hombre racional y de ciencia, al tomar la distancia secular con su lado
contemplativo, termina fragmentado y desilusionado del mundo, quedando como un

extrafio en tierra propia (Barret, 1990).

¥1 Esta y las subsecuentes citas provenientes de Camus, 1991, son traducciones propias de la obra original en
inglés.



175

En ese sentido, es claro que el pensamiento de Schopenhauer ya “prefiguraba” (Magee,
2009) al del Existencialismo, pues ambos consideran al mundo y la vida como carentes por
si mismos de un sentido o proposito ulterior. Ambas posturas son motivadas por la
busqueda de una manera para superar la angustia (o sufrimiento) inherente a este estado,
concluyendo en la consciencia intuitiva del momento presente—y las implicaciones que
alcanzarla conlleven, exhibidas en la espontaneidad del individuo—como unica forma de
concordar con dicha condicion. Frente a esta disyuntiva, los autores y pensadores asociados
al Existencialismo tendrian la tarea no solo de concientizarnos acerca de su propio quiebre—
colocarnos ahi, frente a la misma, no permitiéndonos sucumbir ante la somnolencia de la
vida urbana—sino también de presentarnos con una alternativa, pues ain dentro de aquel
marco tan pobre en el que la humanidad se encontraba, en realidad no estaba carente de

posibilidades.

7.1 El sentimiento del absurdo

La condicion humana, como vimos, resulta ser un absurdo inevitable pues, a pesar de la
falibilidad de nuestro intelecto, incompleto en cuanto a su capacidad de “sentido ultimo” —
lo que rompe con el sentimiento de “familiaridad” que sentiamos con el mundo que
describia para nosotros — no necesariamente implica la apelacion natural por su
impugnacion o rechazo. El mismo cuerpo se niega a aceptar su aniquilacion como
consecuencia de este hecho, se rebela contra la inanidad intelectual, digamos, no
dejandonos otra opcion mas que afrontar la eterna disyuntiva entre ambos: “[a] esa ultima
encrucijada donde el pensamiento vacila, muchos hombres han arribado... [y] abdicado lo
que es mas preciado para ellos, su vida. Otros, principes de la mente, abdicaron
igualmente, iniciando el suicidio de su pensamiento en su rebeldia mds pura. El esfuerzo
real es quedarse ahi... y examinar de cerca la vegetacion de esas regiones distantes”
(Camus, 1991, p.10). En ese arido “desierto” en donde la mente viajera encuentra su ultima
morada, abandonada a la inanidad de sus ideales, existe todavia una alternativa, pues
incluso ahi la vida encuentra manifestacion y el primer paso para percatarnos de ello es
dejar de “eludir” el absurdo que nuestra estadia en aquel lugar implica. El filésofo,
novelista y dramaturgo francés Albert Camus (1913 — 1960), se cuestionaba precisamente
sobre la valia de esta existencia tan pertinaz, que nos sobreviene incluso a pesar de la

ruptura de nuestros ideales — afirmando que... “la unica grandeza de la humanidad reside
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en luchar contra aquello que lo abruma... lo que debe buscarse no es la felicidad, sino...
una suerte de grandeza en medio de la desesperacion” (Camus citado en Zane y Korkos,

2004, p.36).

Aquella nocién de una existencia absurda, se encarna al alcanzar el limite de la certeza,
vislumbrando la indeterminacién e inconsistencia como agujeros al horizonte hacia donde
afanosamente nos dirigimos. Aun para Camus aceptar y permanecer en este desierto
ideologico, equivalente a afrontar nuestra condicion humana, lleva consigo su clarificacion
como nocion tajante que representara para nuestras posibilidades — un esclarecimiento no
fundado en el analisis racional sino en el acto, pues los actos e impulsos del ser humano lo
definen tanto o mas que sus creencias (Camus, 1991). Este estado absurdo, pues, exhibe sus
frutos en los actos propiciados en el ser humano, a través de los cuales concede su
despliegue a pesar de la falibilidad de sus poderes intelectuales, a pesar de su pequeiiez y

finitud.

Aunque la advertencia de imposibilidad para el conocimiento cientifico y progreso
social idoneos se mantenga, un breve sentimiento de familiaridad emerge—un “sentimiento
del clima” que se nos presenta como...”’aquella nostalgia por unidad, ese apetito por lo
absoluto [que] ilustra el impulso esencial del drama humano” (p.17). Es este sentimiento
absurdo el fundamento constitutivo del principio al que arribemos partiendo desde alguna
linea de pensamiento racional hasta sus limites, como sucedi6 con Hume, a quien
recordemos le resultaba extrafia la forma en la que su vida cotidiana reconciliaba sus
previos cuestionamientos de manera intuitiva, adjudicandolo a un proceso mental que se
admite imposibilitado para explicar a ciencia cierta—quiza también sucediera lo mismo con
el pesimismo de Schopenhauer, quien, no obstante, tuvo una vida rodeada de posibilidades
de placer y esparcimiento (Magee, 2009). Aquel endeble principio—el que haya de ser
quebrado y posteriormente atravesado, como un umbral—es la zanja existente entre nuestros
anhelos y la realidad. Cualquier “puente” de esperanza que se forjara para unificarlo de
nuevo—por medio de la razon o la fe—nos mantendria inmoviles, pues su estructura de cristal
se quebraria con el menor movimiento (Camus, 1991). De tal suerte, para este pensador

existencialista resulta claro que es el sentimiento absurdo, que yaciera en la consciencia
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factual del presente desierto de ideales, la inica certeza confiable—ain si permeada de

. 82
angustla8 .

Hemos explorado algunas de las tradiciones de pensamiento que arribaron a estados
equivalentes al del sentimiento absurdo, que ahora observamos emergente ante la decepcion
de Occidente; ante sus ojos ain acostumbrados al fundamento racional, quiz4 también los
actos de aquellos monjes resultaran absurdos, dado sus principios infundados. El Taoista, al
asimilar la impermanencia que permea al mundo, que le imposibilita determinar el correcto
camino para sus actos; el Budista, al concluir que la vacuidad de su mente constituye el
mundo de ilusiones y sufrimiento que habitamos; también el pensador Occidental, quien
nos ilustra claramente la impotencia de la razom pura ante su anhelo de absoluta
completitud sistematica. ;Como es que todos ellos, partiendo de diversas tradiciones y
épocas, mantuvieron su postura de afrontamiento ante la impotencia y sinsentido, y el

sentimiento melancolico que les acompafia?, se pregunta Camus™.

Al asimilar la impermanencia del mundo, el Taoista se mantiene firme en su conviccion
por armonizar con el Tao, vertiendo total confianza en la “purificacion de su corazon” a
pesar del arduo (incluso mortal) camino que le espera—que para ojos racionalistas pudiera
resultar absurdo, por lo falible de tal fundamento subjetivo. También el Budista pudiera
resultarle absurdo, al ostentar su acto espontineo como prueba del vaciado total de su
mente—dado que éste aun duerme, ain se alimenta, atin vive, pero, asegura, ya no de la
misma manera. En cuanto a la conclusion de la tradicion Occidental, para Camus sera el
pensamiento existencialista el “suicidio filosofico” que sirviera como punto de partida, al
asimilar aquella condicion absurda como la rebeldia que representa la propia existencia
ante los limites de la razon—via para recobrar la libertad y las pasiones humanas ante la
inanidad intelectual. Demuestra esta corriente “‘el movimiento por el cual un pensamiento
se niega a si mismo y tiende a trascenderse en esa misma negacion” (Camus, 1991, p.31),
siendo el sentimiento absurdo que prevalece “la lucida razon notando sus limitantes”
(p.49)-haciendo eco a Kant, en la funcién de la razon pura como marcador para sus propias

limitantes, superficialmente una afirmacion absurda. Dadas las anteriores consideraciones,

2« . . , ~ 7 . I3 .7 .
82« . aquella ciencia que debia enseiidrmelo todo termina [s6lo] como una hipétesis... la mano del

atardecer sobre este corazon turbulento me enseria mucho mas” (Camus, 1991, p.20).
8« _nunca las mentes habian sido tan diferentes. Aun asi, reconocemos idénticos los panoramas espirituales
bajo los cuales se han puesto en marcha” (Camus, 1991, p.23).
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Camus concluye que la vida que insiste en dicha rebeldia—referente a mantenernos en la
irremediable tencion entre el optimismo existencial y el pesimismo intelectual, aquella
postura absurda que reitera el desafio contra un mundo carente de aquello que anhela

encontrar—es la postura filoséfica y de vida mas coherente que puede haber.

En mi opinidn, este entendimiento nos apoya en nuestra configuracion de una
equivalencia del mismo con lo espiritual, pues, ademas de su coincidir en el ambito de lo
intuitivo, muestra total congruencia a pesar de ser secular—alcanza dicho resultado sin partir
de la mistica, como hicimos con nuestro entendimiento de /o espiritual. El entendimiento
de lo humano no evade las implicaciones del divorcio con cualquier ideologia, ni se
remonta a alguna especie de dogma moderno finalmente paradéjico—como el naturalismo
ya descartado por Hume y luego por Schopenhauer, con sus posturas escéptica y pesimista
hacia la ciencia respectivamente. Asimila la condicion humana y se ubica entonces en la
intuicion, como primer paso de cualquier resolucion posterior, manifestdndose
posteriormente en el acto—cotidiano o artistico, pero finalmente desplegando a un sujeto
cognitivo auténtico. Acepta la finitud y falibilidad de nuestra condicion, el resultado
pesimista de nuestro intelecto, pero alin encarna una afirmacién en el acto espontaneo: la
manifestacion innegable de la existencia—entendida desde la ruta mistica del pensamiento
Oriental como la participacion en lo espiritual, y ahora, desde la ruta secular del
pensamiento Occidental, como la manifestacion de lo humano. El sentimiento absurdo
como realizacion intuitiva del Occidental, lo dispara consecuentemente (espontdneamente)
al acto como alternativa, pues, en cualquier caso, le otorga la estabilidad ideoldgica tan
anhelada. Aun si tradgica o pesimista, incomoda o absurda en apariencia, dada la finitud que
permea al mundo encuentra esta postura siempre un sustento, la confirmacion constante de

la existencia.

Esta via pone al ser humano frente a la mas cruda realidad de su libertad. Al asimilar
que el futuro no nos pertenece, pues dificilmente podria concebirse con certeza, pues
comprendemos los limites de la razon, el sentimiento absurdo nos ,,libera™de la idea de una
absoluta libertad (Camus, 1991). La nocidén positiva de que volicion y voluntad son
equivalentes se desvanece, y con ello la posibilidad de descifrar sistematicamente al mundo

y al ser humano—la pretension por definir la esencia del hombre a priori, imponiendo
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canones e imperativos para asegurar una supuestamente Optima existencia. Esta ingenua
imposicion de la razon resulta en un obstaculo para el despliegue de la libertad auténtica:
“en realidad le estorba. En la medida en la que imaginaba un propdosito para su vida, [el
hombre] se adapto a si mismo a las demandas de aquel proposito y se convirtio asi en
esclavo de su propia libertad” (Camus, 1991, p.53). Una vez liberado del velo ideologico,
el ser humano da cuenta de su condiciéon como esclavo de su volicion, como habia
explicado Schopenhauer, y torna su mirada hacia el interior, a su genuina pasion
“cristalizandose dentro de él”. Este “retorno a la consciencia” nos despierta del letargo
fomentado por las ideologias, y abre momentaneamente un espacio para la auténtica
libertad “...ese increible desinterés con respecto a todo excepto por la flama pura de la

vida” (Camus, 1991, p.60).

Se agrega entonces no solo la libertad, sino la pasion por vivir, como consecuencia a
este rebelde entendido de la condicion humana y el sentimiento absurdo que deja en
nosotros. Su posible valor como “regla moral” yace solo en la facilidad que nos otorga para
tener experiencias vivenciales, o parafraseando a Camus (1991), de encarar al mundo las
mas veces posibles—acto que ciertamente refresca el mismo entendido absurdo y este
mismo acto, pues todo evento o experiencia implicard también su final, llevandonos a

tomar al dolor y la finitud como oportunidad y no més como obstaculo™.

7.2 Asimilando ,, b espiritual”* @mo ,,b humano "

En este punto en el que el pensamiento Occidental se coloca en paralelo con la
evolucion del pensamiento Oriental, también éste ha de lidiar con el aparente nihilismo que
a primera vista promulga con su existencialismo—y del que el Zen también pudiera ser
precipitada pero erroneamente acusado (Suzuki, 2006). Es momento de asimilar las
implicaciones que tiene el entender la participacion en lo espiritual como la manifestacion

de lo humano para superar dicha acusacion.

En el Taoismo se decia que una vez asimilado el principio de la impermanencia,
nuestros actos tenderian hacia el 7ao, y aunque aparentemente insensatos su intencion seria

armonica, de nuestro corazon con el 7ao. En el Budismo dimos cuenta de que, al asimilar el

4 ., .. . . . . ,
$ Conclusion que claramente coincide con las experiencias de los Siete Maestros al purificar su corazén; la
experiencia de los bardos Tibetanos; y los tropiezos que da la mente al toparse con Satori.
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principio de la vacuidad, asimismo se entendia a la naturaleza de Buda siempre presente en
nuestros actos cotidianos mas espontaneos, y atin en los mas excéntricos—como descuartizar
a un gato en aras de despertar la mente de un monje, pues, ;qué mas podriamos hacer si no
lo que es natural en nosotros? (Suzuki, 2006). De la misma forma, Schopenhauer ya nos
explicaba que entender el principio de la individuacion, develar la ilusion que disfraza a
nuestras diferencias individuales como esenciales, inclinaba espontaneamente al ser
humano hacia una intencién de generosidad, entendiendo que la transgresion a otro por
satisfaccion volitiva es realmente un perjuicio propio, como manifestacion de la Voluntad
que ambas partes constituyen. Finalmente, entendamos también que, ocupar la perspectiva
existencialista y apropiarnos del sentimiento absurdo como vestigio del anhelo racionalista,
atestiguar la ruptura de nuestras ambiciones y aceptando su frugalidad ante la propia
intuicion, no nos confiere necesariamente al libertinaje, pues al ser autbnomos s6lo nosotros

mismos seremos responsables de nuestros actos y sus consecuencias.

A partir de Kant y Schopenhauer, y en el Existencialismo, es el sujeto el punto primero
de partida — en la comprension de su condicion que lo lleva a asumir su existencia. Dentro
de esta perspectiva de consciencia no existe ya ninguna excusa ideoldgica a traspasar la
responsabilidad del acto—algun otro agente (cultural, social, politico, etc.) diferente del
mismo individuo, que lo libre del compromiso que implican sus decisiones ni de la
angustia que les acompana (Sartre, 2007). Si bien en compafiia de Schopenhauer
vislumbramos esta metamorfosis de la volicion a la Voluntad como un giro de consciencia,
también aqui observamos que, dada la responsabilidad que acompafia al sentimiento
absurdo y el acto rebelde que suscita, este entendimiento genuino no llevaria al individuo al
alboroto total de las voliciones, pues aquella autonomia y pasion por la vida que despierta
esta postura contrastaria de manera chocante con las consecuencias del libertinaje que
comprometerian al individuo™. Todo lo contrario al nihilismo inclusive, ya que en esta
perspectiva existencialista el ser humano resulta tinico poseedor de la facultad de hacer
algo de si mismo, responsabilidad de si que estara siempre presente sobre la especie

humana—dado que como humano, miembro activo de un todo, su existencia es siempre

8 “Obedecer a la flama es al mismo tiempo lo mds sencillo y lo mds dificil de hacer” (Camus, 1991, p.64).
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fundamental, y por extension, para cualquier filosofia 0 modo de proceder que elija y que,

entonces, haga patente para toda la especie®.

En pocas palabras, nos percatamos de que nuestros actos vendran a definir lo que es
esencialmente humano, aquello que sea caracteristico y legitimo para toda la especie; esta
intuicion nos indica que estamos eligiendo, en cada caso, en nombre de toda la humanidad
(Sartre, 2007)—conclusion que hace eco a las del Taoismo y las de Schopenhauer, pues da
cuenta del efecto que las voliciones humanas tienen sobre las manifestaciones de la
Voluntad, del individuo para con el fodo, siendo que en ambos casos estaremos inclinados
naturalmente a armonizar en lugar de antagonizar®’. Dicho de otra forma, cargamos con la
responsabilidad de patentar con nuestros actos aquellos que para toda la especie resultaran
legitimos; y de hecho constitutivos, pues como seres humanos, todos tenemos la capacidad

de manifestar y asi construir lo humano.

Esta enorme carga es también causante de la angustia que acompafia nuestra autonomia
(Sartre, 2007), recompensa del divorcio ideoldgico y secularizacion cientifica de la época
moderna—evolucion fuera del caparazon metafisico—, y que asimismo es combustible para
el sentimiento absurdo que revela la verdadera pasion en el acto o experiencia presente
(Camus, 1991). Es decir, la misma responsabilidad evocada por esta experiencia intuitiva
nos mantiene en el mismo estado de consciencia, aquel desierto ideologico dentro del cual
nos vemos impulsados a actuar de forma coherente con nuestra autonomia: el acto

espontdaneo que manifiesta nuestra auténtica libertad como seres humanos.

Por el otro lado, si bien las afirmaciones precedentes alcanzan conclusiones
equiparables con las del pensamiento oriental-en cuanto al ambito intuitivo, o de /o
espiritual-esto no tendria que observarse como una inclinacion reduccionista, que
simplifique por su parte las creencias religiosas de aquellos adeptos—los puntos de partida
desde donde trazaron sus propias rutas hacia /o espiritual—, por medio de una explicacion

relativa a la condicién del ser humano y su busqueda por completitud, etc. Al margen de

“Cuando decimos que el hombre se elige a si mismo, no solo nos referimos a que cada uno debe elegirse a

si mismo, sino también que al hacerlo, esta eligiendo por todos los hombres... Nuestra responsabilidad es
pues mucho mayor de lo que habriamos imaginado, pues concierne a toda la humanidad” (Sartre, 2007,
P29 - o . :

Reiterando este movimiento dentro de la dimension de /o humano, y no refiriendo a un ambito social:
pudiera ser el caso que el acto mas auténtico y arménico de un individuo, fuera oponerse a las ideas de otro, o
a alguna ley injusta a criticar, etc., pues no se encuentra reducido a la dimension social, de la moral y la ley.
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cualquier investigacion ulterior sobre la veracidad particularmente cientifica, de las
creencias que cada tradicion exalte—relativo a un entendimiento literal del Nirvana o de la
inmortalidad, etc.—, el movimiento evolutivo que cada una exhibe en sus meditaciones,
manifiesta para mi entendimiento—tanto en su impetu como en sus conclusiones—una
posibilidad de concebirlas como coherentemente equivalentes y validas, bajo una misma
conclusion: la realizacion intuitiva y espontanea de la existencia en el momento presente.
Asi, propongo entender esta realizacidbn no como sustituto o como simplificacion de
creencias ajenas por las propias, sino como una especie de traduccion desde las posturas
misticas hacia las seculares, partiendo desde este punto conclusivo—si bien la linea de salida

difiere, la linea de meta resulta ser la misma, y eso me parece lo més rescatable.

Recordemos también que en el caso del Taoismo, su construccion como religion no fue
sino posterior a su conceptualizacion inicial en la obra de los pensadores clasicos Lao-tzu 'y
Chuang-tzu, meditaciones puramente filosoficas en donde ya se hablaba de la
indeterminacion, de wu wei y de la imposibilidad de conocer el Tao-rituales y creencias
misticas arribando posteriormente, y mostrando una evolucion del entendimiento que la
tradicion hace de si misma al alcanzar la historia de los Siete Maestros. También en el
Budismo observamos que la caparazon metafisica de la escuela ortodoxa Theravada fue
evolucionando al grado de desvanecerse en el precepto del Zen, que apela a una experiencia
de Satori puramente intuitiva y espontanea, en cuyo caso evidentemente coincidente con
los preceptos del existencialismo se entenderia claramente por qué se trata de una
traduccion secular para conformar coherencia, y no de una reduccion que simplifique

aquellas en aras de exhibir éstas como superiores.

Como tal, esta traduccion secular de lo espiritual a lo humano, mantiene intactas las
consecuencias de aquel mensaje espiritualista al ubicarlo en un ambito humanista—del acto
natural y espontaneo, ante la condicion humana desprovista de ideales, como una
alternativa hacia la trascendencia para el individuo. Por descabellados que llegaran a
resultarnos sus movimientos meditativos, al mostrar total conviccidn con los mismos, estos

autores han logrado salvaguardar la unica nocion presente en cualquier individuo de esta
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especie: la de la propia existencia®™. Precisamente nos hemos permitido esta realizacion al
superar el racionalismo y el cientificismo, cuyos limites constrifien nuestro entendimiento
de aquellas manifestaciones meditativas, ya por ser “misticas” o por ser “subjetivistas”—
relegadas de su importancia y totalmente subestimadas dada la imposibilidad de su
reduccion a términos cuantificables. A lo largo de nuestra exploracidon, hemos observado
una postura que da cuenta de estos pensadores como miembros de la especie humana, y por
ende, afectados por motivaciones diferentes al mero desarrollo de la ciencia; inmiscuidos
en la tencion pertinente a sus auténticos anhelos y la superacion de la angustia que la
imposibilidad de sufragarlos les evocaba—como evitar el sufrimiento, superar el miedo a la

muerte o la manera de actuar con virtud, motivo auténtico de sus incansables elucidaciones.

Al abordar las problemadticas reveladas por los recién instaurados poderes de la
cognicion humana—como lo era la imposibilidad de completitud sin agregar a Dios a la
ecuacion, como haria Descartes—, las conclusiones del filosofo ateista Hume, para quien la
logica empirista se encontraba sesgada por sus propios preceptos, destacaban una
dimension que sus predecesores no habian advertido: el elemento intuitivo del sujeto en la
constitucion y funciéon de su entendimiento, la dimension de lo humano. Fue
posteriormente, con la obra de Kant, que serian abordadas estas cuestiones con mayor
formalidad, y sus implicaciones para la razén, siendo este pensador prusiano quien
categorizara las funciones y limitaciones de aquella y diera cuenta de su “vacuidad” al
definir las categorias de nuestro entendimiento como sintéticas a priori. Finalmente, la
tradicion Occidental vendria a explorar mas alla de aquel principium individuationis,
bautizado por Schopenhauer, fildsofo aleman quien a través de este principio daria cuenta
del angustiante estado, finito y precario, del ser humano en su condicion como animal
metaphysicum—pero que no lo detiene, no obstante, de alcanzar un entendimiento también
como manifestacion de la Voluntad siempre permanente, en el acto auténtico y espontdneo

como sujeto de cognicion pura que es.

El aqui expuesto como principio-trascendente de la individuacion, lleva a nuestros ojos
una imagen del hombre atado a las Unicas constantes de su surgimiento y de su

desvanecimiento, dando como diagnostico una existencia de lucha constante, de la tension

% Esta entendida no sélo en su ambito intelectual, como resulta la justificacion de la mente a través del
cogito; sino en la experiencia vivencial, que abarca también la autonomia del cuerpo y la motivacion del acto.
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entre ambos extremos que vive cotidianamente. Con el pensamiento existencialista
rescatamos que al retomar la consciencia humana, la experiencia intuitiva del estado
presente, podemos utilizar aquella angustia como inspiracion. Se afirma asimismo que
dicha angustia o abandono (Sartre, 2007), resultado de soltar el dogmatismo y abrazar la
autonomia—tomarnos a nosotros mismos como Unica autoridad individual de nuestros
actos—refresca en nosotros el hecho de nuestra propia existencia, la cual precede a cualquier
determinacion o fijacion de lo que sea nuestra esencia como seres humanos, dejandonos

libres para actuar natural y espontaneamente.

La conclusion Oriental, de la participacion en lo espiritual a través de la intuicion y del
acto espontaneo, encuentra resonancia con las conclusiones previas. Se alcanza en
Occidente a concebir que /o humano se revela a través del acto del individuo y su pasion
por la vida (o por su encuentro con el mundo, como podriamos adelantar del ultimo
capitulo), cuestion que encuentra fundamento en la experiencia intuitiva del mismo como
ser humano y, aun si le pareciera absurdo en principio, el acto espontineo como
manifestacion de su libertad y responsabilidad auténticas. El occidental logra conciliar su
entendimiento, pues asimila que en ese crudo momento en el que la ruptura ideoldgica se
suscita—divorcio ante la irreconciliable relacion del anhelo y la decepcion—se abre la
oportunidad para concientizar auténticamente su existencia. En esta decepcion ideologica
surge una alternativa que aun posibilita la trascendencia del ser humano, visto ya no como
una aspiracion vertical hacia “algo superior” sino como un movimiento horizontal hacia
“algo diferente” o “un encuentro mas con la vida”. Es de hecho la ambicion por
completitud—como la volicion del intelecto—, la que llevd a toda la tradicion Occidental a
alcanzar este punto de quiebre, conclusion critica que a mi parecer surge del mismo modo
en que Oriente abraza la tendencia de Karma en aras de confrontar al individuo con /a
muerte y entonces encarar el reflejo auténtico de su propio corazon, otorgandole asi la
oportunidad de experimentar el bardo y Satori y la trascendencia hacia el Nirvana en su

cotidianidad.

Con este entendimiento de la dimension de lo humano, nos permitimos observar al
dolor y la finitud desde otra perspectiva: ahora no s6lo como algo afirmativo, sino incluso

como necesario para el despliegue humano; alcanzar este punto requiridé llevar la
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conviccién hasta su ultima instancia, poniéndose sus respectivos autores en riesgo y
vulnerabilidad sus propias filosofias para saltar del ideario a la existencia. Rescatemos las
palabras de uno de los primeros pensadores existencialistas (Barret, 1990), Friedrich
Nietzsche, para resaltar el valor vivencial que es el llevar la idea al acto, la experiencia
angustiante y dolorosa que implica tal lucha, diferente de erigir una bandera ideologica o
dogma académico desde un asiento en el aula: “Es cosa de muy pocos ser independiente: —
es un privilegio de los fuertes. Y quien intenta serlo sin tener necesidad, aunque todo el
derecho a ello, demuestra que, probablemente, es no solo fuerte, sino temerario hasta el
exceso. Se introduce en un laberinto, multiplica por mil los peligros que ya la vida
comporta en Si; de éstos no es el menor el que nadie vea con sus ojos como y en donde él
mismo se extravia, se aisla y es despedazado trozo a trozo por un Minotauro cualquiera de
las cavernas de la consciencia... [y él ya no puede volver atras!, jno puede retroceder ya

tampoco a la compasion de los hombres!” (Nietzsche, 2013, p.69).

Partiendo desde diversas rutas, siguiendo con tenacidad su camino, cada uno se
encontrd frente a la cruda nocidén de una limitante irresoluble para su avance, en pro de su
ideal, dejando su sendero trunco por la enorme zanja insuperable. No obstante, la
experiencia intuitiva se negaba a admitir el presunto abismo, mero hueco intelectual, como
limitante. Esta alteracion en el terreno para nuestra existencia humana no seria un sesgo,
para su impetu se muestra s6lo como un camino de tierra desvanecido, perdiéndose la
vereda en terreno desconocido, difuminandose con la vegetacion de aquella selva de
incertidumbre que yace delante, limitando nuestra vision, haciendo dificultoso nuestro
avance, pero surgiendo nuevamente su posibilidad. Aun de pie, con los pies descalzos,
firmes sobre la tierra mojada—vereda sin empedrado ni direccion—, nos percatamos de que
nuestros propios pasos determinan la ruta; atin abrumados le apostamos a nuestras entrafias,
dando el siguiente de los muchos pasos que nos esperan. Posteriormente daremos cuenta de
que no estamos solos en esta “travesia salvaje”, descrita asi por nuestra imaginacion aun
malcriada por los poderes de nuestro razonamiento—no confia en lo que no puede explicar,
no confia en /o humano; precisamente el encuentro con otros seres humanos brindara la
confianza necesaria para resanar los huecos de la razon, cuya negligencia nos mantenia

aislados hasta de nosotros mismos, y temerosos a dar el siguiente paso.



VIII. ,LO ESPIRITUAL*Y ,LO HUMANO"EN PSICOLOGIA

A lo largo de todo el siglo XX, la poblacion europea en general-no solo los cientificos
y los filésofos—experimentaria una ruptura con los ideales de la llustracion que heredaran
de la época moderna; observamos se ubicaban en una realidad que no dejaba al alcance
optimismo alguno para asir como soporte, carentes ahora de fundamento filoséfico que les
amparara, y asi proclives a la alienacion de su autonomia. Ya pudimos echar un vistazo a
algunas de las postulaciones Occidentales que han logrado expandirse hasta alcanzar la
dimension de lo espiritual en su entendimiento y vivencia de la dimension de lo humano,
como respuesta a dicha crisis; sobrevolamos el ambiente de desolacion ideoldgica que
llevara al pensamiento occidental a aferrarse al valor de la existencia pura, en la
experiencia intuitiva y en el acto espontaneo como manifestaciones mas auténticas del ser
humano—ahora libres de cualquier promesa, anhelo o ambicion trascendental que buscara la

esencia del ser humano en un lugar ajeno a si mismo y su dinamica.

Los ideales caidos de la fe y de la razon, dada la flaqueza mostrada por el ser
humano ante las ambiciones de poderio exhibidas por sus gobiernos, fomentaron una crisis
de desilusion general; tras el surgimiento de las guerras mundiales, las grandes matanzas y
dignificaciones humanas que éstas conllevaron, el mundo no pudo negar mas el fracaso
rotundo de la modernidad. Dada la escision entre estos ideales y la cruda realidad que la
historia hacia patente, resultaba cada vez mas claro que aquel suefio de libertad y desarrollo
humano, a través del mero ejercicio cientifico, o del adoctrinamiento religioso, no era mas
que un mito—todo lo contrario, la ciencia habia resultado como herramienta para la
destruccion y enajenacion de la especie, asi como en épocas anteriores se habia culpado a la
iglesia por haber abusado de su autoridad y masacrado el espiritu humano. En palabras de
Pinillos (2002): “Desde mediados del siglo XIX, graves conflictos sociales, rupturas
artisticas profundas, descubrimientos cientificos incompatibles con la fisica de Newton,
reformas religiosas y teorias sobre la conciencia que invertian la relacion cldsica entre la
razon y la voluntad daban a entender que las categorias historicas de la llustracion habian
sido desbordadas, que la modernidad empezaba a hacer agua... De las ideas de libertad y

de razon prdacticamente solo quedaban las apariencias” (pp. 8-9).
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Por su parte, la tradicién del pensamiento psicologico, como disciplina heredera de
la postura naturalista en ciencia (cuyos huecos nos fueron sefialados ya por Schopenhauer),
mostraria un paso mas bien lento en cuanto al reconocimiento de estos problemas, y del
nuevo advenimiento tedrico ante la ruptura con aquella tendencia exclusivista de la ciencia
newtoniana, para poder dar frente a los mismos. Esta disciplina se rezagaba en su
reconocimiento de las alternativas para superar el entendimiento modernista (Gergen,
2001), trascender aquella desolada situacion como resultado de relegar al ser humano al
ambito de la razdn, cuyos limites tanto la filosofia como la historia habian ya puesto de
relieve—mismos limites que a la postre todas las demés disciplinas cientificas palparian y
buscarian superar tras la evolucion de sus concepciones y metodologias. Ademas del
reduccionismo que malamente se suponia podria abarcar a la naturaleza humana, dicho
pensamiento estaba instaurado por la misma autoridad cientifica que se habia mostrado
incongruente e incluso negligente al traicionar sus supuestos intereses por el progreso
humano por sus intereses propios, manufacturando herramientas de guerra y demostrando
asi que la tecnologia como fin ultimo de la ciencia no brindaba el progreso, pues requeria

aun de un giro humanista en su entendimiento y su quehacer (Fromm, 2013).

Mas tarde que temprano, también el entendimiento y quehacer de la psicologia se
encontraria superando los principios racionalistas que le habian fundado. Dado su atavismo
cartesiano, la tradicion de la psicologia como disciplina de estudio emergia bajo el
entendimiento de la razén como herramienta exclusiva de certeza, fungiendo la mente
como su pedestal, desde donde realizarse. Vendria la psicologia a figurar como la
investigacion desde /a mente del experto, utilizando el método correcto de la observacion
cientifica—sosteniendo aquel entendimiento de la certeza del mundo objetivo como dado, si
y solo si albergamos una posicidon neutral hacia el mismo—, dirigida hacia /la mente del
sujeto como objeto de investigacion, niicleo de toda posibilidad humana—estudio desde una
mente hacia otra mente como forma unica de certeza. Esta aproximacion debiera sernos
familiar con nuestra previamente exploracion del pensamiento modernista, al sostener que
la mente racional, a través de la ciencia, descubriria las conexiones causales del mundo
para facilitar nuestro aprovechamiento del mismo, incluido también el ser humano: “si la

individualidad mental es la fuente de toda conducta humana... entonces descifrar los
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secretos de los procesos mentales significaria ganar cierto grado de control sobre la

accién humana” (Gergen, 2001, p.3)*.

El pensamiento posterior al moderno, denominado como posmoderno (Wulft, 1997,
Gergen, 2001; Pinillos, 2002), daria a luz diversas posturas alternativas al entendido
racionalista de la mente como nucleo fundador y esencia del ser humano y sus elementos
caracteristicos como el lenguaje. Algunos estudios relativos a la narrativa y la literatura, por
ejemplo, han sefialado a la racionalidad y por ende también la veracidad, como participes
de un sistema que supera al propio individuo, incrustados todos ellos dentro de un contexto
donde emergen y se nutren para expresarse y tomar forma en el acto. Con estas ideas
postmodernas surge una nueva perspectiva que abandona al individuo como un ser aislado
e inerte, observandolo ahora como parte de un proceso que se suscita de manera dindmica
dentro de un contexto, dentro del cual se le provee inteligibilidad y objetividad—resultando
el mecanicismo de la ciencia newtoniana como solo una de tantas maneras de entender al
ser humano, en acuerdo con un momento Aistorico y un ambiente cultural. Por su parte, los
psicologos alterarian y ampliarian su vision del individuo, desde el arcaico ente aislado y
esencialmente racional, hacia uno inmerso en la interaccion con un medio que le recibe;
siendo dicha dinamica la manera en la que éste construye su entendimiento de si mismo y
despliega su acto dentro del mundo”. Asimismo, como veremos, para este nuevo
entendimiento psicologico el individuo y sus motivos—su racionalidad o autenticidad—
encuentran su esencia en su misma manifestacion como acto, lo que también diera a su
lenguaje significado’’, estando ambos, como dijimos ya, definidos a posteriori y nunca a
priori. Dicha seria la postura mas adecuada para poder aproximarse a los problemas que la

psicologia buscara resolver para promover el verdadero progreso humano.

% Esta y las citas posteriores de Gergen, 2001, son traducciones propias de la obra original en inglés.

% “La razon es algo que se constituye al hilo de la propia accién humana, en una relacion interactiva del
cerebro con su medio” (Pinillos, 2002, p.3).

' “El hablar desde un sistema simbélico propio careceria de sentido. O, como los psicélogos diriamos, dicho
lenguaje seria una forma de autismo... [El lenguaje] se genera dentro de nuestras relaciones con otros y con
el mundo... gana su significado no desde sus soportes mentales o subjetivos, sino desde su uso en el acto”
(Gergen, 2001, pp.5-7)
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Aunque aparentemente sea este nuevo entendimiento, surgido con el
posmodernismo, victima aun de abucheos y butacas vacias’, logramos encontrar en el
pensamiento de varias figuras eminentes para la psicologia contemporanea flagrantes
resonancias con los anteriores pensadores existencialistas y sus respectivas reflexiones
sobre lo espiritual y lo humano, las cuales, a su vez, son claras imagenes de la ruptura con
el entendimiento racionalista e individualista de la [lustracion, para iniciar un romance
ideoldgico con la idea de que del ser humano como elemento de un mundo que no sélo le
supera, sino que también ¢l mismo conforma al actuar espontanea y auténticamente—Wu
wei y el Tao, Nirvana como la naturaleza de Buda manifiesta con nosotros; el animal
metaphisicum que logra intimar con el mundo como Voluntad; y el sujeto responsable

como representante de la especie humana.

Si bien soy incapaz de demostrar o declarar abiertamente que dichos autores
pertenecen a dicho movimiento posmodernista, con la anterior explicacion pretendo dejar
en claro que, al negar la posibilidad de un conocimiento definitivo de la esencia humana
por medio del estudio de su mente racional y aceptar una vision pluralista de las filosofias
como constructos historicos y culturales (Wulff, 1997), estariamos mads inclinados a
comprender a estas mentes brillantes de la escena psicolégica contemporanea; quienes no
solo aceptaron los preceptos existencialistas, encontrando en el mismo individuo y su
existencia una piedra angular para la constitucion del entendimiento, sino que elaborarian
ellos mismos conclusiones muy importantes que propongo imprescindible su aprehension
para un correcto entendimiento del femomeno de la psicoterapia y el quehacer mas
auténtico del psicologo. Basados dichos autores principalmente en sus practicas
terapéuticas’, cuyos métodos aceptan y se aproximan al ambito de lo humano a como lo
hemos venido a entender hasta este punto, en la intuiciéon y la espontaneidad. Seria
precisamente la psicologia la que diera cuenta de esta misma dindmica que surge

naturalmente, de la autenticidad del ser humano en su relacioén con el mundo que le rodea—

224 la ciencia natural todo esto no le parece serio, a la mayoria de la gente el postmodernismo le trae al
fresco y, aunque a algunos les suene el asunto, tampoco acaban de saber a qué atenerse.” (Pinillos, 2002,

p-2).
» “Es en el ambito de la practica en el que encontramos el impacto mds evidente que los didlogos
postmodernos han dejado a la psicologia. En la comunidad terapéutica, por ejemplo, encontramos una
multitud de nuevas prdcticas basadas en una concepcion de la terapia como reconstruccion del significado”

(Gergen, 2001, p.16).
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social, cultural, familiar, etc.—como esencia del trabajo psicoterapéutico, y aquel sentido

interactivo y no inerte, relativo al propdsito y en relacion directa con otro ser humano.

En este nuestro animo por comprender las implicaciones de /o humano en el ambito
de la psicologia, a la luz de las consideraciones hasta el momento exploradas, como ultima
capa de pintura a colocar sobre nuestro mural conceptual, abordaremos el pensamiento,
experiencias y propuestas surgidas de mano de tres importantes personajes para el
pensamiento psicologico contemporaneo: Erich Fromm, Viktor Frankl, y finalmente Car/
Rogers. En ellos encontraremos desarrollada aquella superacion del sujeto racional por el
individuo en dinamica contextual por el que apuestan las consideraciones posmodernistas,
en nuestros autores referido como la vivencia de entregarse al mundo; recuperado esto
ultimo en nuestra exploracion y entendido como punto esencial del ambito de /o humano,
pues sera éste, la manera en la que el individuo se involucre en dicho contexto—su relacion

con el otro y con el mundo—, lo que le posibilite el cambio y la trascendencia.

8.1 Homo Consumens

Nuestro primer personaje a resaltar por su reconocimiento de la importancia de la
dimension de lo humano para el ambito de la psicologia es Erich Fromm (1900 — 1980),
importante psicoanalista y psicologo social de origen judio-alemén, quien abogo
fuertemente por la constitucion de una postura humanista para las disciplinas cientificas y
para el sistema gubernamental como tal, exaltando el valor de lo humano por encima del
quehacer meramente cientifico. Gran critico del sistema capitalista y la alienacion que
sembraba en los individuos del siglo XX, y discipulo de las ideas de Marx y del
psicoandlisis freudiano, Fromm se encontraba fuertemente preocupado por el enorme sesgo
que observaba existente entre los convencionalismos sociales y lo que desde su postura
implicaba una genuina forma humana de vivir. Nuestro psicoanalista judio daria finalmente
pasos fuera del nido del psicoandlisis para construir su propia interpretacion del quehacer
de la disciplina psicologica, diferente de la del “maestro” Freud, y también brindando su
propia opinion sobre los problemas mas primordiales de la misma y su proximidad natural
con la ética y la sociologia: “el problema central de la psicologia es la de la especial
forma de conexion del individuo con el mundo y no el de la satisfaccion o frustracion de

determinados deseos instintivos” (Fromm citado en Rendueles, 1980, p4).



191

Para Fromm la cotidianidad civil, tras el surgimiento de la época industrial, se
encuentra mas inclinada a la sumision que a la libertad, contrario a los ideales progresistas
que le habian dado auge; el cardcter que este psicoanalista observaba latente en sus
coetaneos le significaba un obstaculo para la verdadera realizacion humana de aquellos; a
sus ojos, las nuevas generaciones supervivientes a la época de guerras y de secularidad, se
encontraban en realidad alejadas del ambito de lo humano, atrapadas bajo una nueva
ideologia que les impedia su alcance. Al encontrarse occidente carente de guia, dada su
ruptura con los ideales tanto de la religion como de la razon, optaban sus residentes por
subyugarse ante la autoridad mas conveniente, la industrial y burocratica, en su urgencia
por recuperar aquel sentimiento de pertenencia, alin si implicando un inconveniente para la
realizacion de sus posibilidades auténticas — como el amor, la creatividad y la razon (Wulff,

1997).

También admirador de los principios del Budismo y el Taoismo, nuestro
psicoanalista aleman sugiere un estilo de vida mas bien centrado en la experiencia misma
de vivir que en el presunto progreso independiente, antagonista en turno sefialado por
Fromm como el estilo de vida instaurado por el sistema socioecondmico capitalista
contemporaneo—resultando el consumo y la posesion como dioses de la nueva religion
oculta que a su parecer permea aun nuestra sociedad. Pero a diferencia de los misticos y
también de los filosofos, para Fromm la respuesta a esta cuestion resultaba mas urgente; no
solo se trataba de contestar a la pregunta existencial de si vale la pena vivir—como haria
Camus—, para €l este giro hacia lo humano resultaba clave para la supervivencia de toda la
raza humana: “Vivir correctamente ya no es solo una demanda ética o religiosa. Por
primera vez en la historia, la supervivencia fisica de la especie humana depende de un

cambio radical del corazon humano”. (Fromm, 2013, p.31).

En su opinidn, la época contemporanea ha tenido un retorno al yugo dogmatico, esta
vez surgido bajo una religion oculta y secular—no teista y ceremonial—-, como marco de
orientacién psicologica instaurado por las autoridades y el sistema econdmico actual,

. , . . . 94 .
implicito en los valores e ideas de los ciudadanos™". Retomemos aquella idea

94 .. e , . . .
“el término ,yeligion""como lo uso aqui, no se refiere a un sistema que necesariamente se relaciona con el

concepto de Dios... sino a cualquier sistema de pensamiento y accion compartido por un grupo, que ofrece al
individuo un marco de orientacion y un objeto de devocion” (Fromm, 2013, p.149)
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Schopenhaueriana sobre la necesidad metafisica latente en el ser humano: no tendria que
ser necesariamente una religion instaurada o un sistema filosofico aquello a lo cual asirnos
en nuestro apuro por satisfacerla; también las supersticiones, mitos y leyendas, o como
seria la idea de Fromm de la rendicion a un caracter cultural, alivianan nuestra pena por el
irremediable e inminente deceso del que seremos protagonistas. Asi pues, dicha “religion
oculta”, como permeado de la sociedad, inspira un cardcter especifico en sus adeptos—
conscientes o no de ello—, instdndoles a llevar a cabo sus actividades cotidianas, que en
conjunto otorgan vida al sistema socioeconémico mismo. La religion industrial (Fromm,
2013) se expone como el entendido del dogmatismo actual, que exalta el consumo... “el
trabajo, la propiedad, el lucro, el poder” (p.160) como valores principales a fomentar por
el ser humano, inculcando en el individuo un cardcter mercantil que proyecta en sus

relaciones cotidianas una existencia totalmente entregada a la posesion, al “fener”.

Tal cardcter mercantil procedente de la religion industrial, lleva implicita la
“capitalizacion” o “explotacion” de nuestra propia personalidad al decidir modificarla en
funcién del deseo del otro, en lugar de permitirle una manifestacion auténtica; de tal forma
convirtiéndonos a nosotros mismos en mercancias lejanas de su dimension humana.
Ejerciendo una especie de “promiscuidad de la identidad”, implica para el individuo una
relegacion de si mismo a las manos de aquel que pueda ofrecerle la satisfaccion precisa,
resultando su relacion en una especie de subasta psicologica donde la expresion libre y la
manifestacion auténtica, son rendidas a la voluntad del mejor postor—postura totalmente
opuesta a la recomendacion de los existencialistas, quienes ante la inanidad ideoldgica
sugieren afianzarnos a nuestra experiencia intuitiva y despliegue espontaneo y genuino ain
si nos encontramos en el desierto de la nimiedad cosmica, experimentando autonomia,
libertad y pasiéon (Camus, 2011). La anterior practica mercantilista, a comparaciéon con
nuestro entendimiento de la manifestacion de lo humano, seria equivalente a sustituir la
propia experiencia intuitiva por el interés de satisfacer los deseos del otro en aras de saciar
los propios—al fingir frente a éste para ganar sus favores, u omitir nuestro despliegue para
evitar su desagrado. Asi, el acto espontdneo y auténtico es omitido, y en cambio se exhibe
un acto artificial como simulacidon subordinada a la volicion del otro, conformando asi una

relacion utilitaria donde lo comercial superase a lo humano.



193

Nuestra persona reducida a mercancia al encontrarse nuestro despliegue en funcion
de la volicion del otro—a quien a estariamos considerando s6lo como un medio para
satisfacernos—, da como resultado una dinamica que exalta exclusivamente nuestras
voliciones e intereses inmediatos. Esta despersonalizacion como resultado del caracter
mercantil y las relaciones comerciales que fomenta, a opinion de Fromm nos torna
participes de un modo alienado de existencia; nos aleja de nuestras emociones; reduce
nuestro contacto con nuestra experiencia intuitiva, y por ende, agregariamos, nos vuelve
ajenos a la dimension de lo humano y las consecuencias que esto llevara a nuestra vida: “en
nuestra sociedad somos claramente infelices: solitarios, angustiados, deprimidos,
destructivos y dependientes: nos alegramos cuando podemos matar el tiempo que hemos
ahorrado con tanto trabajo.” (Fromm, 2013, p.27). En pocas palabras, aquel homo
methaphysicus que encuentra en su experiencia intuitiva y acto espontaneo la mejor
brajula para su existencia, se ve viciado (alienado) al sumergirse en la religion industrial,
transformado entonces en un homo consumes (Fromm, 2013) cuya vida estd totalmente
dirigida por el cardcter mercantil. Se asume participe de una dindmica cultural en donde la
posesion supera y suprime a la autenticidad, promulgando al fener y no al ser como esencia
humana—asociando equivocamente a la libertad con la riqueza y la comodidad, como ya nos
han sefialado los Budistas, viviendo en un hedonismo radical que considera so6lo la
satisfaccion y el placer, y no la totalidad de la experiencia que implica también validar el
dolor y la pérdida. Lejos de superar el principio de la individuacion al abrazar la
experiencia intuitiva—el punto donde somos capaces de homologarnos con el todo, en la
dindmica armonica y espontanea con el mundo—, el cardcter mercantil nos inclina a hendir
con mayor profundidad la demarcacion entre individuos, lleva a la volicion intelectual a su

punto mas fino en aras de hacer uso del mundo en lugar de formar parte de €l.

Fromm (2013) sefiala este cardcter mercantil de la sociedad contemporanea como
una forma o estilo de existencia del/ tener, que implica valorar al mundo en términos
volitivos, de la utilidad, posesion y aprovechamiento o rendimiento—diferente de un estilo
del ser abocado a la experiencia vivencial y al acto como un fin, que estaria mas proximo a
la dimension de /o humano. ldentifica nuestro autor esta querencia de ser a través de
poseer, en varios rubros de la vida contemporanea: En la escuela los alumnos almacenan en

lugar de asimilar; se premia el esfuerzo por poseer informacion (memorizar) mas que por
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innovar o desarrollar (proponer, cuestionar). Al relacionarnos, las conversaciones resultan
herramientas para convencer y presumir, conseguir el favor del otro al exponer una
adecuada imagen, en lugar de permitirnos el encuentro auténtico con la otra persona. El
conocimiento, la autoridad y la fe son ejercidos con idolatria, como un arma de
sometimiento en relacion a aquel que difiera. Y finalmente, el amor no como un acto o una
experiencia, sino como una expectativa abstracta igualmente inalcanzable, reducida en
resignacion como moneda de cambio para satisfacer intereses compartidos. Inclusive
nuestra propia experiencia intuitiva (el entendimiento de nosotros mismos) se ve alienada
por esta actitud, ya que en el modo del tener también nosotros nos abstraemos, ofuscando la
percepcion de la realidad de manera auténtica en nuestra intuicion, al someter nuestra
concepcion propia bajo la asuncion de un ideal destacado a alcanzar y presumir. Estando
engancharnos a una “esencia” arbitraria, no reconocemos ya nuestra existencia per se.
Perseguimos constantemente aquella imagen en nuestro deseo por proyectarla, unico
reconocimiento propio que nos desgasta al verse contrastado en su artificialidad con el
flujo natural y espontdneo de nuestro verdadero ser, que nos esforzamos por someter u

omitir.

De tal forma, el cardcter mercantil transfiere un sentido de la libertad opuesto al
que Camus habia sugerido—de la libertad existencial como liberacion de la libertad
ideologica, ilusoria y dogmatica. En el sentido negativo que implica dicho caracter para
nuestra libertad, si bien se deslinda ésta de autoridades institucionales como la iglesia o la
academia se identifica aun con un duefio, pues implica “ser propietario de si mismo, tener
el derecho (v la obligacion) de gastar nuestras energias en alcanzar el éxito personal”
(Fromm, 2013, p.89). Como ya se dijo, este dogma mercantilista propone una expectativa
del propio éxito como ruta a seguir en la oscuridad ideologica en la que hemos sido
abandonados—un Yo ideal como artificio impulsor de nuestras voliciones, muy diferente del
Yo intuitivo que motiva nuestro acto espontdneo humano que supera las voliciones. Asi,
resulta esta ideacion mercantilista en contraflujo con nuestro entendimiento de /o humano,
negando al sufrimiento y la pérdida como partes igualmente integrales de la experiencia
intuitiva, buscando la evitacion de aquellos estados por medio del hedonismo radical y la
incansable busqueda del “éxito personal”; ilusiones imposibles, pues el tipo de

productividad que este pensamiento erige jamas resultaria satisfecha pues no abarcar el
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verdadero sentido del ser (Fromm, 2013). Tal idea alienada de la productividad que el
cardcter mercantil proyecta en nuestras consciencias, no es sino otro intento por alcanzar
un imperativo absoluto y determinar lo indeterminable: /o humano. Asi como la
participacion en lo espiritual no podria constrefiirse a tal o cual presunto “acto virtuoso”, la
manifestacion de /o humano no es exclusiva a las actividades econdmicamente productivas,
ni al solemne discurso progresista del yo puedo”. Recordemos que el principio implica
topar una pared ideologica que sélo podemos atravesar dando un paso existencial (intuitivo
y espontaneo); es decir aceptar nuestra presencia como individuos en la dindmica totalitaria
del mundo, y dar cuenta del valor de nuestra manifestacion como aquella parte que
ocupamos dentro de su conformacion—diferente de condicionarla a la conviccion

inamovible por una meta abstracta de congruencia tentativa con la realidad.

La liberacion econdomica y politica de la clase media surgida bajo el ideal de
autonomia e independencia—elementos esenciales de la religion industrial—, ha llevado al
valor de la individualidad a un extremo critico (Fromm, 2013). El balance existente entre la
obsesion por el trabajo y los momentos de holgazaneria y placer carnal, han permitido una
especie de tregua silenciosa en la ruptura ideoldgica de la época posmoderna; no obstante,
habria que recalcar lo ya dicho anteriormente: la “quietud” del balance es estéril, la
auténtica armonia en acuerdo con el mundo real y vivo, de la manifestacion de lo humano,

se encuentra en la experiencia intuitiva y se verifica con el acto espontdaneo.

Ante tal panorama en Occidente Fromm otorga valia precisamente a las ensefianzas
orientales, y en acuerdo también con su experiencia como psicoanalista y pensador social
refiere al modo de existencia del ser como alternativa. Lo anterior lo adhiere al grupo de
pensadores que, como hemos hecho nosotros mismos a través de nuestra exploracion,
aceptan que el pensamiento Oriental y el Occidental no difieren en esencia, sefialando en el
lugar del verdadero antagonista al cardcter mercantil, cuyo despliegue drena la autenticidad
de nuestra existencia: “La diferencia entre ser y tener no es esencialmente la misma que
hay entre Oriente y Occidente. La diferencia estd, antes bien, entre una sociedad

interesada principalmente en las personas, y otra interesada en las cosas.” (Fromm, 2013,

% En su obra “La sociedad del cansancio” el filosofo coreano Byung-Chul Han (2012) expone que los
momentos de ocio son también importantes, entendidos como espacios de contemplacion impulsores de la
creatividad caracteristica del ser humano; sefialando también que actualmente hemos caido victimas de una
tendencia hacia el rendimiento puro, imposibilitandonos este tipo de espacios de contemplacion.
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p.41). Dicha propuesta frommiana, implica una identificacion propia con el mundo que ya
nos sugeria la idea del sujeto de cognicion pura de Schopenhauer, al mencionar aquellos
lapsos en que somos capaces de percibir a lo ajeno como equivalente a lo propio, al otro
como a nosotros mismos. Para Fromm, incluso en el sentido discusivo, fener y ser
encuentran diferencias importantes en referencia a la actitud que reflejan: respectivamente,
la de poseer cosas del mundo como un objeto inerte, diferente de la de actuar dentro del
proceso vivo que es el mundo: “el modo de existencia del ser... significa una relacion viva
vy auténtica con el mundo... se refiere a la verdadera naturaleza, a la verdadera realidad

de una persona o cosa que se opone a las apariencias enganosas.” (p.46).

Para Fromm, el modo del ser implica un cardcter vivencial que es indeterminable e
inaprensible para la ambicion del intelecto abstracto—de tal forma incompatible con el
cardcter del tener, pues no puede poseerse tal cual sino so6lo experimentarse en su
dinamica. No se podria ofrecer ninguna descripcion detallada de como debemos actuar para
replicarlo y asi evitar a su antagonista mercantil. No obstante, Fromm nos provee de varios
ejemplos cotidianos al respecto, en los que me permito resaltar una actitud que prioriza el
gjercicio intencional al interesado, y mds bien espontaneo que condicionado; ademads, la
consideracion de la actividad como un fin en si misma y no como un medio para alcanzar
una recompensa secundaria, a manera de rasgos caracteristicos del modo de existencia del
ser. En el modo de existencia del ser, el ser humano se determina conforme éste se entrega
al mundo, a través de los actos que le ofrece, no a través de sus posesiones o ideales. A
manera de equiparacion, observo en este cardcter existencial rasgos esenciales en comun
con el entendido de la manifestacion auténtica de /o humano que ya hemos realizado, pues
ambos exaltan la experiencia intuitiva como conocimiento de si, y el acto espontdneo como
presentacion genuina de si, siendo la actitud que el individuo proyecte hacia el mundo
aquella imagen genuina de si—de la misma manera en la que el color que apreciamos en un
cristal no refleja las ondas que éste absorbe (que posee) sino las que no absorbe y por ende

deja refleja (las que no posee) (Fromm, 2013).

No obstante, dar el giro desde el modo del fener hasta el modo del ser pudiera
resultar atemorizante. En términos de la conjetura que antes planteamos, entendemos que el

ser humano contemporaneo ha sustituido sus ideales religiosos y cientificos por los
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productivistas—de la idealizacion de si como un agente de placer ininterrumpido al cumplir
con cierto grado de productividad, postura donde el sufrimiento y la pérdida no son
necesarios ni aceptables; debido a esto, deberia resultar admisible el considerar que
abandonar las posesiones equivaldria a perderse a si mismo®’. De la misma manera en que
un preso temiera su libertad después de afios de confinamiento, aquellos que viven en el

modo del tener se verian renuentes a salir de la “prision de su egoismo” (Fromm, 2013).

El anterior inconveniente no significa que nuestro miedo nos condene; asi como una
hermosa pintura o sublime pieza musical de manos de un artista genial puede facilitarnos el
salto fuera del ciclo volitivo, como Schopenhauer nos explicaba, de similar manera Fromm
considera que la actividad auténticamente productiva (en el entendido del caracter
existencial, ya fuera de la obsesion productivista del caracter mercantil) impulsa al ser
humano en su inclinacion natural a experimentar el modo de existencia del ser—es decir,
salir del modo del tener y su sentido intrinsecamente volitivo hacia uno mas experiencial y
por ende consciente de la realidad en su totalidad. La actividad auténticamente productiva
refiere al acto que posee un sentido mas bien externo, con un interés dirigido hacia el
mundo y ya no necesariamente a nuestros propios intereses (Fromm, 2013); surge de
nosotros pero se nos deslinda y despliega hacia el mundo, fungiendo entonces como
vinculo entre ambos—como cualquier acto creativo que supere la “esterilidad” de la
concepcidn objetivista, uno que posea nuestra persona en ¢l al ser entregado, conformando
a su recibimiento una identificacion mutua entre nosotros y el mundo, lo que supera el
aislamiento en el que el cardcter mercantil se encuentra sumergido. Al contrario del
cardcter mercantil tan utilitarista, la productividad implica ser nosotros los que le
obsequiamos algo al mundo, pues se asocia precisamente con el compartir con otros, ¢
incluso el sacrificarse por los demas; ya que encuentra su motivaciéon primaria en la
relacion personal inter-humana ,y no en la gratificacion propia o satisfaccion volitiva

(Fromm, 2013).

Bajo las condiciones adecuadas aquel desprendimiento hacia el mundo surgiria
naturalmente (Fromm, 2013); es entonces que encontramos al cardcter mercantil y al

hedonismo radical como obstaculos de su realizacion espontanea—lo que resulta coherente,

% “Si yo soy lo que tengo, y si lo que tengo se pierde, entonces Jquién soy?” (Fromm, 2013, p.124)
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pues surgen precisamente ante el “vacio existencial” teniendo como recurso el reacio
individualismo y constante antagonismo en la competencia por satisfactores, paliativos que
no hacen mas que incrementar el aislamiento. Ofreciendo una alternativa Fromm extiende
el concepto del inconsciente freudiano para comprender aquella postura reacia, sefialando
que dicho concepto, aplicado a la situacion que hemos descrito, incluiria... “ademads de las
pasiones irracionales, casi todo el conocimiento de la realidad” (p.113). Vivir en el tener
conlleva el rehusarse a la realidad auténtica del ser, la cual ve cubiertos sus huecos oscuros
(estragos dolorosos) por una ideologia utilitarista que aumenta a la volicion en busca de
placer como alternativa, abandonado al inconsciente todo elemento opositor — todo lo
aparentemente improductivo, irracional, impractico, etc. que fuera igualmente parte

genuina del sujeto, limitandole entonces en su experiencia intuitiva mas auténtica.

La anterior alternativa sugiere que la confrontacion del individuo con aquello que ha
dejado de lado, el re-descubrimiento de los elementos absurdos o irracionales que alberga
su inconsciente, seria otro medio para abrirle camino hacia un modo de existencia del ser.
Por nuestra parte, previamente entendimos este abandono de la racionalidad—entendida
como la intelectualidad esclavizada por la volicién, maquinando formas de manipular el
mundo para satisfacerse—, como un retorno a la experiencia intuitiva, s6lo que ahora, al
considerarlo como el inconsciente, se abriria la posibilidad para considerar la psicoterapia
(el psicoanalisis, en términos de Fromm) como otro medio mas para alcanzar dicha
realizacion hacia el modo del ser—un método mas a la lista, junto con la purificacion del
corazon, la apreciacion artistica, el sentimiento absurdo, la rebeldia del pensamiento, y la
rendicion creativa que ya nos han brindado los demas pensadores desde sus respectivas
trincheras’’, y que de una forma u otra encuentran como niicleo la experiencia intuitiva y/o

el acto espontaneo.

8.2 Homo Patiens

El modo de existencia del ser al que alude Fromm como alternativa ante el reacio
individualismo mercantilista del que acusa a nuestra época—que no es sino la forma
contemporanea en la que el ser humano ha exacerbado su inclinacion volitiva—requiere que

retomemos contacto con aquellos rasgos vergonzosos o dolorosos que hemos ,/levado al

°7 Entre otros sefialamientos que Fromm realiza con mas vigor, como un cambio en el sistema social que
desde su organizacion dirija a los individuos precisamente a encontrarse con el modo del ser.
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inconsciente ', 0 sea colocado bajo el velo del hedonismo radical que nuestras relaciones
meramente utilitarias fomentan, en aras de mantener nuestro estado aparentemente ufano
pero realmente estatico y estéril. No es exclusivamente en el pensamiento de Fromm donde
el carcter de evitacion del dolor encuentra una nota de advertencia—por su obstruccion de
la tendencia natural del ser humano a encontrarse con la realidad y abrirse al mundo—,
también el psiquiatra austriaco Viktor Frankl (1905 — 1997) reparaba en que el sufrimiento
deberia ser reconocido por el individuo como parte del proceso de fortalecimiento de su

calidad de vida, e inclusive, como seria su propio caso, para salvaguardar su supervivencia.

En su experiencia como prisionero bajo del régimen Nazi”®, Frankl (2006) seria
testigo del caracter de varios de sus compaiieros y el suyo propio ante la practicamente
irremediable certeza de su muerte, dando cuenta de una mejor disposicion de continuar la
lucha por supervivencia en aquellos quienes como ¢l lograban encontrar un sentido que los
proyectara hacia el futuro, una meta u objetivo que hiciera que valiera la pena sobrellevar
aquella situacion tan precaria al menos por un dia mas. La anterior realizacion lo llevaria a
afirmar que la existencia encuentra un sentido potencial ain en los momentos mas
desesperanzadores; estaba convencido de que este recurso exclusivo del ser humano era la
clave para superar cualquier contratiempo: “si una persona ha hallado el sentido que
buscaba, esta preparada a sufrir, a ofrecer sacrificios e, incluso, si ello es preciso, a dar su
vida. Por el contrario, si tal sentido no existe, sera proclive a quitarse la vida y se hallard

dispuesta a hacerlo aun cuando sus necesidades, en todos aspectos, se encuentren

satisfechas” (Frankl, 2014, p.18).

Haciendo eco al pensamiento existencialista, Frankl (2014) sefiala que la actual
crisis de la época es un reflejo del gran vacio de sentido del que nuestra especie ha sido
siempre protagonista. La ruptura originaria, de la cual seria el reciente quiebre con las ideas
de la razén solo una réplica, para ¢l estd ubicada en el cisma con la hegemonia de los
instintos de los que aun son esclavos los animales—el ser humano no pende ya de los
impulsos primarios y debe entonces responsabilizarse de si, siendo su autonomia la tnica
condicion que le ata e implicando la busqueda propia como unica alternativa para encontrar

el sentido que ha perdido. La dindmica oscilante entre el trabajo estéril y los placeres

% Tanto en Auschwitz como en Dachau (Wulff, 1997).
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volitivos, descripcion de la cotidianidad de muchos, no logra superar satisfactoriamente tal
carencia de sentido. Fenomenos como la “neurosis del domingo” resultaban para Frankl
(2006) evidencia fehaciente de este fallo: al encontrarse desocupado el individuo
sinsentido, fuera ya de sus actividades diarias bajo el mandato de una autoridad externa—
que bien podriamos entender dentro de la dindmica utilitarista expuesta por Fromm-—,
retorna por unas horas a su estado sAumano, tropezando entonces con su libertad y cayendo
irremediablemente al vacio privado de su esencia: su incansable busqueda por satisfaccion

le ha estafado, pues no ha reparado en enriquecer su humanidad.

Coincidiendo también con Fromm en cuanto a la idea de que la vida apegada a las
voliciones (las posesiones) no supera el sufrimiento ni alcanza una calidad de vida
existencialmente productiva, Frankl (2006) observa en el sentimiento de vacio producto de
este sinsentido, el movil de la actual cultura de la drogadiccion, depresion y crisis, € incluso
de los casos de suicidio que siguen replicandose hoy dia; concluyendo que las personas
bien podrian tener con qué vivir, materialmente hablando, pero no un para qué hacerlo en
cuanto a la carencia de un sentido existencial. Como daremos cuenta posteriormente,
nuestro entendimiento de la dimension de /o humano—en la experiencia intuitiva y el acto
espontaneo—, asi como sucede con el modo de existencia del ser, coincidira con la
propuesta del creador de la logoterapia sobre el encuentro y la participacion en el sentido o
“logos” (Frankl, 2014, p.74). Veremos que el logos frankliano implica el ejercicio
responsable de la libertad como un ,salir de si“para encontrarse activamente con el mundo,
para involucrarse auténticamente con el otro, y asi participar en el sentido que hemos
perdido, de manera activa: “el hombre no deberia preguntar cudl es el sentido de la vida,
sino que debe reconocer que es él a quien la pregunta es dirigida... cada hombre es
cuestionado por la vida, y él solo puede contestarle al contestar por su propia vida... solo

puede contestarle siendo responsable” (Frankl, 2006, p.109).

En primer lugar, dentro de las coincidencias sefialadas, encontramos que la
aproximacion efectiva para lograr la realizacion o el encuentro con el logos también tiene
como requisito el mantener unificado o humanizado al individuo (Frankl, 2014). Ya con
Fromm, en su exposicion del modo de existencia del fener, hemos observado la diseccion

industrial de la dimensiéon humana y la discriminacion subsecuente que el caracter
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mercantil tiene para con sus fragmentos, ocultando los inconvenientes dolorosos y
exaltando obsesivamente la satisfaccion volitiva; en Frankl (2014) también encontramos un
importante sefialamiento sobre la manera en la que la psicologia y las demas disciplinas de
conocimiento realizan una diseccion parecida, alejandose entonces de la posibilidad real de
comprension y encuentro con el sentido existencial, al evitar afrontar en su totalidad al ser
humano. Al asumirse la dimension humana como inalcanzable para el conocimiento
cientifico per se—que hemos equiparado con la de lo espiritual’” y su caracteristica
inefabilidad también ajena a la razéon—, no necesariamente se indica una contradiccion con
los conocimientos de la psicologia, biologia o sociologia: siguiendo a los existencialistas,
Frankl sefiala que, como procedentes de la existencia humana y su actuar—pues recordemos
que la existencia precede a la esencia—, por ende se encuentran superadas por aquella y de
ninguna manera podria dicha dimension humana reducirse a éstas (Etchebehere, 2011). De
tal modo, aquel sentido de existencia al que nuestro logoterapeuta alude no podria
encontrarse partiendo de una reduccion psicologicista del inconsciente o la conducta como
esencia determinante en el ser humano; ni biologicista del sistema nervioso o los genes, ni
sociologicista del sistema politico o la cultura—la dimension de /o humano encuentra a su
esencia en su propia y absoluta condicion de existencia, y s6lo ahi mismo su posibilidad de

participacion en el logos.

Frankl (2014) agrega entonces que “las escuelas de orientacion psicodinamica y
orientacion conductista ignoran en gran medida lo que de propiamente humano existe en
los fenomenos manifiestos del hombre” (p.15), pues nulifican la voluntad del individuo
para elegir alternativas, despojandolo asi de su protagonismo en términos de “no es mds

ee sy

que...una computadora, o un ,,nono desnudo”” (p.59), una experiencia traumatica o un
condicionamiento operante. La psicoterapéutica de estas disciplinas por tanto no es
humanista, 1o que nuestro psiquiatra austriaco consideraria como su mas grande defecto,
pues resultara necesaria esta postura para verdaderamente facilitarle al individuo el

o 100 . :
encuentro o la realizacion del /ogos™™, como ¢l propone hacer con su propia

% Agregando a este grupo de entendidos coincidentes la obra de Etchebehere (2011) —que ha vertido mucha
claridad a mi entendimiento de /o espiritual—-, donde argumenta decisivamente que las ideas de Frankl tienen
una fuerte equivalencia con las nociones existentes sobre /o espiritual en filosofia y teologia.

100" «Si queremos desarrollar Sptimamente el potencial humano, hemos de creer primeramente en su
existencia y [la] presencia [de su dimension] ” (Frankl, 2014, p.30).
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. 101 ., . : :
logoterapia’™ —que en esta ocasion no abordaremos especificamente en su funcionamiento

y practica, sino solo en los postulados tedricos de los que Frankl parte al proponerla.

Precisamente el evadir dicha dimension es lo que nos impulsara al vacio nihilista
(Etchebehere, 2011) del que tanto Camus como Fromm, y ahora también Frankl, nos
advierten—desjerarquizarnos, en el sentido de poner algun ideario utilitarista, racionalista o
cientificista antes que a nuestra existencia, y asi, alegarian estos autores, volvernos
proclives al aislamiento, la depresion o inclusive el suicidio. Recordemos que el principio
de la individuacion que hemos acunado no refiere al mismo individualismo aislado que
estos autores critican; todo lo contrario, pues precisamente confiere la nocion de que
nuestra existencia permanece a pesar de la inanidad a la que la razén nos proyecta con su
ultimo aliento. Al vernos abandonados en el desierto de los aridos ideales modernos, como
exponia Camus, la experiencia intuitiva nos indica que nuestra existencia no resulta ser tan
yerma como los poderes de la razon—aquella nos insta al acto espontaneo, lo que implica
explotar la posibilidad de rencuentro con el mundo, pues lo considerabamos estéril, carente
de sentido y hasta nauseabundo, ante la caida de nuestros ideales'. La humanizacion
propia y del otro, entonces necesaria para la practica psicoterapéutica efectiva, implica el
reconocimiento de la totalidad que es el ser humano dentro y frente a nosotros; es decir,
reintegrar aquella imagen fragmentada que las disciplinas cientificas proyectan—y que las

ambiciones utilitaristas asumen.

En segundo lugar, y en sintonia también con lo dicho sobre la participacion en lo

103 ,
, Frankl concuerda en que la forma mas

espiritual y la manifestacion de lo humano
auténtica del logos no se encuentra tras la reflexion racionalista, sino en el acto responsable.
Deciamos en referencia precisamente a la misma dimension: la existencia no recibe
cuestionamiento, pues es la conclusion intuitiva que emerge al agotar todos los demas

fundamentos racionales: “no requiere demostracion, sino solamente mostracion: debemos

0 “Por ponerlo de manera figurativa, el rol del logoterapeuta es como el del oculista... consiste en ampliar
el campo de vision del paciente de modo que el espectro completo de significado potencial se torne
consciente y visible para él” (Frankl, 2006, p. 110).
192 Un proceso que empezaremos a entender como el paso del optimismo al pesimismo y que tiene su ultimo
unto evolutivo como un activismo (Frankl, 2014).

% Que en Etchebehere (2011) se acufia como lo espiritual, pero como ya hemos dado cuenta a lo largo de la
exploracién, podemos considerarlo como equivalente con lo humano, resultando asi mas practico para su
asimilacion dada nuestra postura secular.
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dejar ser al ser de lo espiritual” (Etchebehere, 2011, p.45)'™. La anterior afirmacion
implica no sélo que lo humano esta fuera del alcance del conocimiento propiamente dicho
(racional y cientifico), sino que su sentido resulta de su manifestacion y no de los saberes
procedentes de su pensamiento.: “el logos frankliano... no es objeto de reflexion... sino que

aparece, se devela en la accion” (p.45).

Dicha dindmica “manifestativa” consta de dos partes—o dos lados, como hasta ahora
hemos entendido de /o humano. De la misma manera en la que Fromm nos ha sefialado la
ruta del modo de existencia del ser como un entregarnos al mundo, Frankl (2014) expone
que lo humano no consta so6lo de un despliegue interno (subjetivo) sino también de uno
externo (objetivo), “abierto al logos, permitiendo a los participantes trascenderse a si
mismos” (p.73). Su manifestacion subjetiva se encuentra en la especificidad de la existencia
humana que somos—aquella experiencia intuitiva, lo factico que hay en nosotros como
condicidn psicofisica, que se toma no como un obstaculo sino como una posibilidad, un
hecho existencial desde donde proceder. Su manifestacion objetiva, por el otro lado, se
encuentra en el sentido que desplegamos, posteriormente, hacia el mundo externo, en
respuesta a las situaciones o eventos en los que estamos envueltos; constituye aquel logos
que también conformamos al involucrarnos en la praxis—el acto espontdneo creador del
sentido, pues se despliega en una situacion a afrontar cual llamado externo, como “las
preguntas que la vida le va planteando, y que cada hombre debe responder” (Etchebehere,

2011, p.72).

Nuestro estado factual, psicofisico, el que analiticamente hablando constituiria
nuestra experiencia intuitiva, no resulta un rasgo limitante, sino al contrario, funge como
posibilitador de la “auto-trascendencia” (Frankl, 2014) al proceder de ¢l nuestra
manifestacion espontanea hacia el mundo; se entiende asi, como una auto-trascendencia,
debido a la espontaneidad de este ofrecimiento propio, en el momento en el que nos
,perdemos "‘pues nos ,pbsequiamos “al mundo, como deciamos con Fromm—nosotros como
materia prima de una obra que es nuestra responsabilidad exhibir. Asi pues, la dindmica de
la manifestacion humana para encontrar el logos—o de la participacion en lo espiritual—,

consta tanto de la experiencia intuitiva de la existencia humana (,espiritu’) como de la del

104 . ., . .. .
% Misma aclaracién anterior sobre lo espiritual entendido por nosotros como lo humano; que para

posteriores referencias sobre el pensamiento de Frankl decido igualmente intercambiar.
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acto espontdaneo hacia y en el mundo (,Jogos®), implicando siempre una , amonia"
subjetivo-objetiva, “de manera tal que sentido y espiritu se reclaman mutuamente” (p.42).
Frankl (2014) resume diciendo que hemos de involucrarnos con el mundo, atender a su
llamado, asimilarnos como una respuesta ante su cuestionamiento, un protagonista mas de
su escenario; no s6lo asumirnos como entes pasivos que no trascienden, meros esclavos de
los estados psicofisicos, los impulsos volitivos y los idearios racionales y cientificos'®, sin
alcanzar a reconocer la humanidad propia y en el otro, y la fertilidad existente en el

106

mundo . El homo metaphysicus, quien en su busqueda por trascendencia habia tropezado

por el peso de su ambicion racionalista, convirtiéndose entonces en un homo consumens'”’,
se pone ahora de pie y retoma el paso al manifestarse como un “homo patiens”, “el
hombre doliente... el hombre que sabe como plasmar sus sufrimientos en un logro
humano” (Frankl, 2014, p.44). El estado presente que se experimenta en la intuicion—por
precario y lamentable que pudiera considerarlo el homo consumens, quien esta programado
para rechazar aquello que no resulte inmediatamente placentero—, bajo la dimension de /o
humano se concibe como una incitacion al acto: el estado actual como una tarea o mision a

cumplir (Etchebehere, 2011), la responsabilidad de responder al cuestionamiento del

mundo e involucrarse con el logos (Frankl, 2014).

Al alcanzar este punto en la reflexion frankliana podemos evocar una vez mas,
como hicimos ya en nuestro sobrevuelo del existencialismo, aquel modelo de triada que
vimos primeramente en el pensamiento Budista con Dhyana-Prajna-Sila, para ilustrar la
unificacion del entendimiento de /o humano y su dinamica, ahora con la triada libertad-
responsabilidad-consciencia que se vuelven uno mismo en la manifestacion humana o
encuentro con el logos. Partiamos de la /ibertad como el vacio al que nos arroja nuestra
nocion de autonomia, al verse expuesta la fragilidad de los idearios volitivos debido a
nuestra falible condicion humana; de afrontar dicha experiencia intuitiva y aceptar aquella

libertad en lugar de cosificarnos—escondernos bajo el velo racionalista, cientificista,

195 “El hombre de ideas, el hombre de conceptos no [descubre] en ellos mds que a si mismo. Ya no encuentra
novedad... poco a poco [sus] ideas se van agotando y asi [deja] de encontrar razones para pensar”
(Etchebehere, 2011, p.30).
196 “Ser humano significa hallarse referido a algo o a alguien distinto de uno mismo, ya se trate de un sentido
ue cumplir o de otros seres humanos con los que encontrarse” (Frankl, 2014, p.49).
7 Que Frankl (2014) observa en el homo sapiens tal cual, estando también esclavizado por sus voliciones:
“El homo sapiens se mueve entre el extremo positivo, representado por el éxito, y el negativo, representado
por el fracaso” (p.44).
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utilitarista'®—, estarfamos ocupando una postura responsable ante la misma, lo que nos
insta a entregarnos a nosotros mismos, procediendo del hecho intuitivo de nuestra propia
existencia, hacia afuera, hacia el otro y el mundo indeterminable e incognoscible—bien
Frankl decia que es esta exhibicién practica la respuesta genuina ante el llamado del
mundo, al contrario del solipsismo reflexivo que le lanza al contrario un cuestionamiento,
pretendiendo descifrar su esencia ultima permaneciendo distante. Abriéndonos al encuentro
con el mundo estaremos manifestando /o humano, es decir involucrandonos de manera
auténtica y volviéndonos por fin conscientes del logos; ,,reuniéndonos", por decirlo de
algin modo, de regreso con aquel mundo que otrora se mostraba precario e inclusive
amenazante, que nos recibe en su escenario con nuestra participacion-protagonismo, y nos

otorga de nuevo el sentido.

La anterior descripcion encuentra también un simil muy claro en nuestra
exploracion primera sobre la practica experiencial de Wu wei—la experiencia intuitiva y
acto espontaneo—, como armonia con el Tao ininteligible—la totalidad de la dindmica del
mundo como inapelable a la razén—, pues esta manifestacion de lo humano, consciencia del
logos, “abarca tanto al ser como al no ser, a ella se abre tanto la presencia del ser como el
porvenir de lo que ha de ser” (Etchebehere, 2011, p.86). Estd de mas decir que esta
exaltacion humanista del encuentro con el mundo también acompaia al entendido Budista
de abandono de si, que posibilita el Nirvana en cualquier experiencia por cotidiana y
mundana: tropezarse con Satori, precisamente, en el despliegue auténtico, con todo aquello
que no sea uno mismo—encontrar el logos en “la consciencia abierta a la trascendencia...
entendida de un modo horizontal como ,,&tar junto a otro hombre"” (p.92). El homo
patiens resulta entonces aquel ser que encuentra en /o otro un sentido para si—una razén
para sobreponerse a su sufrimiento en aquello lo cual no es si mismo; el otro al que
acompatfia, que esta a su lado, es aquello que al ser humano auténtico, cual homo patiens, le

apasiona, es decir que le da un motivo para continuar: “significa que tiene pasion, que se

1 s sz ’ — . , . .
% Aqui también podriamos agregar el velo de Samsdra, reiterando una vez mas la equivalencia que ya
exploramos entre el pensamiento Budista y el existencialista.
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despierta, que toma consciencia porque algo otro —que estd junto a él— lo llama, lo

. . 1 109
requiere, lo enriquece, en suma, le da un sentido” (p.109) .

Ahora podremos entender con mayor claridad por qué es que para Frankl la
comprension, como acto existencial y no solo cognitivo, tiene su instancia mas auténtica en
la empatia, en el estar con el otro tal como se es, que se suscita como armonia o coherencia
entre el ser humano y el mundo—ser consciente del logos—, siendo la manifestacion activa
su forma mas plena y encuentro del logos. Resulta mas precisa también nuestra nocion de la
dimension humana como superior a las cientificas, dimensiones secundarias, y de la
ineficiencia de sus conclusiones inevitablemente reduccionistas para dar con aquel
sentido"'’; éstas tienen como requisito colocarse ,, antojeras " para desarrollar su actividad,
pues la especificidad de su conocimiento requiere dicho sesgo de la dimensién humana.
Dado que aquella participacion del logos o encuentro del sentido no implica un
conocimiento sino una comprension del otro, al no respetarse su totalidad y tener que
fragmentarse por default, toda metodologia cientifica se veria escasa para satisfacer dicha
necesidad por sentido—como ya veiamos: sesga en su analisis /o humano en lugar de
manifestarlo, perdiendo su posibilidad de comprenderlo en su ambicion por determinarlo y
manipularlo. De tal modo, el logos no puede ser provisto como conclusion interpretativa o
inferencial, desde el conocimiento del experto cientifico hacia el cliente terapéutico
angustiado por el sinsentido que permea su vida; el sentido experiencial subjetivo que
implica la unicidad del individuo, y el sentido potencial objetivo que implica la unicidad
del evento en el que se encuentra involucrado, tornan inapelable este tipo de aproximacion

reduccionista.

Lo tnico que puede ser provisto es aquella consideracion personal, que al vivirla el
otro como propia—considerarse €l mismo como persona—, lo colocara en posicion de
descubrir é1 mismo el sentido de aquella experiencia Unica en aquel momento—el encuentro

genuinamente comprensivo requiere considerar al otro como persona, respetando aquella

1% Aquella pasion por vivir a la que Camus aludia podria encontrar un complemento idéneo en esta parte, que
lo separara totalmente del nihilismo al asumir que, como existencialismo, involucra a toda la especie y no sélo
al capricho individualista: la pasion por la vida, al vivirse con auténtica libertad y responsablemente, implica
la pasion por el otro.

"% Que Etchebehere (2011) sefiala entonces como irracional en el sentido de que no puede alcanzarse por la
razon sino por la vivencia, como dijimos.
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unicidad sin ser reducida a alguno de sus sustratos. El logos posee una existencia potencial
unico en cada situacion o experiencia, pues cada una lleva un sentido inherente que puede
ser descubierto y vivido (Frankl, 2014); de tal forma, por absurdo que esta nocién pudiera
parecernos (debido a las limitaciones de nuestros poderes racionales), seria loable
comprender una pérdida muy grande como algo mas, algo apelativo al sentido de nuestra
existencia que nos sigue motivando a sentir, actuar y ser’'’. Plantarse en el rol del homo
patiens y comprender el dolor como una posibilidad, para trascenderse a si mismo en
compaifiia del mundo, ésta es la forma auténtica de manifestacion de lo humano, diferente
del rol reduccionista de quien permanece como un espectador reflexivo e inerte ante las

, @sas"del mundo''%.

El anterior tren de pensamiento iria de acuerdo con nuestras consideraciones sobre
lo espiritual/lo humano hasta el momento expresadas: la aproximacion genuina con dicha
dimension esencial significaria la identificacion progresiva de la propia existencia—la
experiencia intuitiva—, por medio de la consciencia intencional manifiesta en el acto
espontaneo (Etchebehere, 2011). También, aludiendo al modo de existencia del ser de
Fromm, ahora en conjunto con el desarrollo frankliano, podemos observar la facilitacién
del apropiamiento de aquel modo de existencia en el acomparniamiento con el otro, pues
resuena el llamado del mundo instandole al individuo el entregarse auténticamente en el
momento en el que un otro se le presenta con una intenciéon personalizada—que respeta su
unicidad inherente, y que, en la medida de lo posible, busca aprehenderlo como un todo sin
reducirlo ni trivializarlo, de tal forma refiriéndolo a la dimension de lo humano. La idea
general podemos encontrarla directamente en Fromm (2013), quien esta convencido de que
la cura para el nihilismo se encuentra en el humanismo, ¢ igualmente considera que la
interaccion con alguien que vive el modo de existencia del ser facilita en el otro el mismo
despliegue: “su vitalidad es contagiosa, y a menudo ayuda al otro a trascender su

egocentrismo” (p.55); coincidiendo también con Frankl en que es este factor el elemento

111 o . . c g .
Recordemos el momento en el que el maestro Ch iu detiene su intento de suicidio cuando el dios de la

montafia le dedica el comentario sobre la indeterminacién de su destino; haciendo entonces manifiesta su
comprensién en un poema, como constancia de su conviccidn por superar éste y otros obstaculos en su
camino hacia el Tao.

"2 “El simple estar ahi se rompe en sujeto y objeto por una actitud reflexiva... todo lo humano, entonces, se
ha convertido en cosa que entra en relacion como una cosa entre las cosas del mundo” (Etchebehere, 2011,
p-49).
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esencial para la efectividad de la psicoterapia. En este Gltimo, encontramos la descripcion
de la postura que subyace a dicho evento de entrega hacia el mundo o hacia el otro; un
“abandono en lo vital” no como resignacion ante la inanidad, sino en un “optimismo
tragico” (Frankl, citado en Etchebehere, 2011, p.58) como convencimiento intencional de
vivenciar en el encuentro propio con el otro y con el mundo, el sentido que sigue
impulsando la continuidad de los eventos Uinicos a pesar de su ininteligibilidad—en pocas
palabras: no el homo sapiens racional, sino el homo patiens quien, en compafiia de otros,

encuentra el logos participando en él.

La intencion del encuentro con el otro—procedente de la postura optimista tragica’"”

que supera el pesimismo intelectual saltando al activismo vivencial—, se nos muestra
entonces como catalizador para la apertura del individuo (el otro) hacia la auténtica
manifestacion humana potencial en él/ella; momento en el que se rompen las tendencias
volitivas y se aprecia al otro (y al mundo) en total objetividad, sin resaltar ni ocultar
elementos con todo lo que implica para nuestra experiencia intuitiva y acto espontaneo.
Como ya dimos cuenta, tanto para Fromm como para Frankl sera este elemento el
primordial para facilitar la trascendencia’'*~ir del tener al ser, o encontrar el logos—del ser
humano en psicoterapia, una alegre coincidencia con nuestra exploracion, siendo que
ambos son prominentes exponentes de diferentes formas de llevarla a cabo (psicoandlisis y

logoterapia, respectivamente).

Frankl (2014) de hecho nos aclara puntualmente que tal intencionalidad debe por
fuerza llevar la auto-trascendencia como movil en quien pretenda desplegarla—entregarse él
o ella mismo como obsequio al otro, en aras de que éste, en respuesta, se entregue también
de regreso; de otro modo, al surgir artificialmente, carente de tal auto—trascendencia“s,

quedara el presunto encuentro como una mera “auto-expresion” o monologo sincronizado,

'3 Que bien podriamos equiparar con el sentimiento del absurdo camusiano, pues también implica el

trascender en el acto la imposibilidad de avance, que nos resulta insuperable intelectualmente —incluso la sola
palabra , optimismo tragico “podria parecernos absurda.

"4 “El encuentro auténtico es un modo de coexistencia que esta abierta al logos, permitiendo a los
participantes trascenderse a si mismos hacia el logos, e incluso promocionar tal autotrascendencia mutua”
(Frankl, 2014, p.73).

"5 Como lo seria regresar a la canonizacion de este principio, como hemos dicho en ocasiones anteriores,
asumiéndolo como una féormula a replicar y no como la mera descripcion de una experiencia a vivenciar por
cuenta propia—es decir, si la intencidon auténtica no es la comprension entonces no seria un acto abierto al
logos.
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que a diferencia de la participacion abierta hacia el logos se encontrara aun cerrado y
estéril, sin importar deseo del primero por aliviar la situacion del segundo a través de la
psicoterapéutica. Asi, el potencial humano, que se rehusa a ser reducido por las ciencias,
debe encontrarse en el nicleo de cualquier aproximacion humanista, para personalizar al
otro y facilitar asi su trascendencia—participar en lo espiritual o realizar la manifestacion
auténtica de lo humano: “Una prdctica basada en tal teoria procuraria que la consciencia
acerca de dicho potencial fuese fomentada en el paciente. Se trata de la consciencia acerca

de la libertad del hombre para cambiar el mundo y cambiarse a si mismo si es necesario”

(p.75).

8.3 Aceptacion — Autenticidad — Empatia

Hasta el momento hemos dado cuenta de la valoracion de la experiencia intuitiva
(en favor de la personalizacion, y en contra del reduccionismo) y el acto espontaneo (en
favor de la entrega y la disposicion) dentro del ambito de la psicologia a través del
pensamiento de Erich Fromm y de Viktor Frankl, quienes observan en el encuentro
auténtico con el otro una via hacia la re-valoracion del ser humano y su sentido existencial—
segun nuestro entendimiento, una via hacia la comprension de la dimension de lo humano.
Se resalta este tipo de encuentro como una alternativa para lograr el cambio, desde el
sinsentido de la segregacion utilitarista de la época, y sus consecuencias para la calidad de
vida del individuo despersonalizado, hacia un estilo de vida diferente—un modo de
existencia mas integral para el mismo individuo, a evocar y fomentar en el proceso de
psicoterapia. Finalmente, en esta ultima parte de nuestra exploracion, daremos un vistazo al
trabajo del psicoterapeuta humanista Carl Rogers, quien tras su experiencia directa con el
encuentro auténtico, durante su labor psicoterapéutica, viniera a desarrollar toda una
perspectiva terapéutica alrededor del mismo que concuerda con el entendimiento hasta

ahora desarrollado.

Rogers (2003) es de hecho el fundador del enfoque “centrado en el cliente”, que
precisamente procede en el encuentro auténtico con la persona, sostenido como elemento
esencial de su psicoterapéutica—adquirido directamente del campo profesional, a través de
su propia experiencia como psicologo, asegurando: “es el cliente quien sabe qué es lo que

duele, qué direccion tomar, qué problemas son cruciales, qué experiencias han sido



210

enterradas. Se me habia ocurrido que... me resultaria mejor confiar en el cliente para la
direccién y movimiento en el proceso” (Rogers, 1995, p.11)''®. Dado que, como hemos
visto hasta este punto, es el mercantilismo y el racionalismo—finalmente reduccionismo—los
que nulifican la totalidad del individuo y lo lanzan hacia el vacio de sentido, también
Rogers (1995), coincidiendo con Frankl, entiende como una de las principales metas del
proceso psicoterapéutico a la reintegracion del individuo por medio de su consideracion
como persona. ‘“encuentro que, cuando puedo aceptar al otro, lo que significa
especificamente aceptar los sentimientos, actitudes y creencias que posee como una parte

vital de si mismo, entonces lo estoy asistiendo en convertirse en persona” (p.21)

Tal conviccion por aceptar al otro y confiar en sus posibilidades de cambio, que
despliega Rogers tanto en su pensamiento y como en su ejercicio terapéutico—su confianza
en la manifestacion humana auténtica, o la capacidad del otro de ser persona—, es el
resultado paulatino de la confianza propia al resaltar su experiencia intuitiva sobre los
limites de su intelecto—o segun los términos que hemos acufiado durante nuestra
exploracion, su confianza en las capacidades del otro emerge tras haber cruzado ¢l mismo
el principio de la individuacion. Rogers da cuenta de ello describiéndolo como un proceso
experiencial que le permite tener confianza en la totalidad de su percepcion organicista''” al
grado de poder afirmar: “el punto de referencia para la validez es mi propia experiencia”
(Rogers, 1995, p.23). Con dicha afirmacién no atribuye una infalibilidad ilusoria a la
experiencia, pues reconoce su posibilidad de error, pero asimismo confirma su posibilidad
de progreso, teniendo a la construccion tedrica y la experimentacion como herramientas
para el mejor acomodo y significacion de sus experiencias. Dicho proceso es entendido por
nuestro psicoterapeuta humanista como una “necesidad de sentido” latente en €l (p.25), la
cual ha satisfecho so6lo al ubicar al agregado experiencial como el punto de partida para
entregarse a sus clientes en terapia—que nos percatamos es coincidente con la explicacion
previa de la que nos provee Frankl sobre el logos. Esta postura a la que Rogers arriba

pretende transmitirla al usuario durante el encuentro psicoterapéutico, en la manifestacion

"6 Esta y las futuras referencias a Rogers, 1995 y Rogers, 2003, son traducciones propias de las obras
originales en inglés.

"7 “He aprendido que mi percepcién organicista total de una situacién es mds confiable que mi intelecto...
pienso en ello como en confiar en la totalidad de mi experiencia, que he aprendido a sospechar mds sabia
que mi intelecto” (Rogers, 1995, p.22)
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mas auténtica de la significacion de su experiencia como terapeuta al momento, para
fomentar que el usuario se apropie también, a su vez, de la significacion de su propia

experiencia.

Este nucleo experiencial organicista como fuente de la labor psicoterapéutica le
permitid a Rogers aproximarse a la dimension de lo humano, al notar la imposibilidad del
intelecto por abarcar y determinar la totalidad del usuario como persona, y rehusarse a
simplificarlo a una serie de normas o imperativos a sugerir—conductas a medir o analizar, o
sintomas a diagnosticar, como solucion a su situacion (Rogers, 1995). El individuo vive un
proceso de ser que resulta unico—como deciamos con el /ogos—, por tanto fomentar su
experiencia intuitiva seria la Ginica manera de coadyuvar en su desarrollo y realizacion de
tal dimensién como persona, entonces responsabilizarse y cambiar: “solo puedo intentar
Vivir segun mi interpretacion de mi experiencia, y tratar de dar a los demdas el permiso y la
libertad de desarrollar su propia libertad interna y asi su propia interpretacion
significativa de su propia experiencia”’ (Rogers, 1995, p.28). Es debido a esto que Rogers
rescata aquellos elementos que hemos entendido aqui como esenciales para la comprension
de lo humano, ahora expuestos por ¢l como pilares en su quehacer psicoterapéutico: la
experiencia intuitiva propia del facilitador (psicoterapeuta), que lo insta en el acto
espontdaneo a ocupar una actitud tal que fomente en el usuario la aceptacion propia de su
experiencia intuitiva; lo que se traducird a su vez en su acto espontdneo propio como
vivencia del proceso de ser persona, manifiesto en la comprension de si y en el movimiento
al cambio—que ya observamos anteriormente como el modo de existencia del ser, el

encuentro del logos (sentido), y también como la trascendencia de si.

Considero que esta forma particular en la que Carl Rogers expone su entendimiento
del proceso tras el que individuo comprende la dimension de lo humano como su
manifestacion, nos servira para completar el que hemos formado nosotros con nuestra
exploracion, suma a nuestra vision la perspectiva del psicélogo como un facilitador de tal
realizacidn en el otro, quien experimenta el encuentro durante el proceso psicoterapéutico y
asi retoma su postura como persona libre y responsable. En su obra ,, (1 becoming a
person: A therapistsview of psychoterapy ' me he percatado en diversos fragmentos, que

de la descripcion de su experiencia surgen porciones esenciales del entendimiento general
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que aqui hemos explorado con variedad de pensadores, sefialando Rogers los mismos
principios y tacleando los mismos problemas que aquellos. Hace eco al sujeto de cognicion
pura, al referir a la experienciacion como elemento primordial para la manifestacion
humana; resalta al ser humano consciente y libre del pensamiento existencialista, al aceptar
la afirmacion de la consciencia en la realizacion intuitiva de la experiencia—sin atavios
racionalistas, solo la consciencia humana pura; y finalmente, hace una descripcion de la
postura del facilitador equiparable con la del homo patiens frankliano, al momento del
encuentro psicoterapéutico, pues éste se encuentra inclinado a aceptar al otro y participar
empaticamente con ¢l en terapia—sera la postura ideal del psicoterapeuta para Rogers, como
veremos a continuacion, en la psicoterapia que entenderemos posteriormente como e/

acompariamiento.

En otras palabras, Rogers logra concretar las implicaciones de nuestro principio de
la individuacién en su trabajo psicoterapéutico''*, retornando la confianza en la experiencia
intuitiva y acto espontaneo del sujeto: “Me parece que el descubrimiento bdsico en
psicoterapia... es que no debemos temer ser sélo [humanos]'"’... si podemos agregar a la
experienciacion visceral y sensorial caracteristicos de todo el reino animal, el regalo de la
libre consciencia sin distorsion de la que solo el humano es capaz, tendremos un
organismo... constructivamente realista... Entonces, cuando la capacidad de consciencia
unica del humano funciona con totalidad y con libertad... tenemos no a un animal al que
debemos temer, ni una bestia que deba ser controlada, sino a un organismo capaz de

lograr, a través de su remarcable capacidad integrativa... una conducta balanceada,

"% Que evidencia, por ejemplo, en el siguiente fragmento, al sefialar sus coincidencias con el existencialismo

y con el taoismo: “Con el paso del tiempo me he permitido mirar con mayor objetividad mis aseveraciones, y
me siento satisfecho por cuenta doble. Creo que expresan bien mis observaciones, que para mi han
cristalizado en dos topicos importantes: mi confianza en el organismo humano cuando funciona libremente; y
la cualidad existencial de satisfaccion de vida, presentados por algunos de nuestros filosofos mds modernos,
¥ que [también] han sido bellamente expresadas hace mas de veinticinco siglos por Lao-tzu” (Rogers, 1995,
p.163).

"9 En la linea original Rogers usa el término homo sapiens, en referencia a la naturaleza organicista humana
que lleva consigo la posibilidad de crecimiento en la autenticidad de su manifestacion, pero he decidido
cambiarlo a humano para no confundir al lector, pues con Fromm y Frankl habiamos dicho que el homo
sapiens cual “hombre esencialmente racional y volitivo” quedaba incompleto—veia verticalmente,
equivaliendo entonces a un homo consumens. El homo sapiens debia aceptar la totalidad de su experiencia
intuitiva, incluyendo la impotencia y el dolor, para convertirse en un homo patiens. Dado que éste y el homo
sapiens al que refiere Rogers implican la aceptacion de la totalidad de la experiencia, es claro que ambos
autores refieren a la misma calidad humana aunque usen términos diferentes.
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realista, y de enriquecimiento de si mismo y del otro como resultado de todos estos

elementos de consciencia” (Rogers, 1995, p.104-105).

También, siguiendo la linea de pensamiento que en este capitulo hemos iniciado,
podemos observar que Rogers parte de un punto coincidente con Fromm y su idea de la
alienacion, cuando afirma que sus usuarios en terapia cargan un peso notable debido a la
“fachada” que muestran al mundo, de la cual sienten la necesidad de deshacerse para
desplegar su auténtico ser—debido a que dicha postura inauténtica, cual “mdscara”, suscita
una vida incongruente que esconde siempre la totalidad de la experienciacion a la
consciencia, necesaria para la genuina personalizacion, debido al dolor inminente que
hacerlo implicaria para el individuo pues “su vida es guiada por lo que... piensa que...
., dée "ser, no por lo que él es... [él] descubre que existe solo en respuesta a la demanda de
otros, que parece carente de un ser propio, que solo piensa, siente y actua de forma en la
que otros piensan que él ,,dée " pensar, sentir y actuar” (Rogers, 1995, p.109), situacién
que podemos asociar también con el sentimiento de vacio que Frankl (2014) nos sefalaba
al referir a la ,, nawrosis del domingo . Esta ideacion alienada de si mismo como resultado
del utilitarismo en relacion con el otro—claramente en acuerdo con el cardcter mercantilista
que seiala Fromm—, obstaculiza al individuo en la realizacion genuina de si, pues dicha
tarea indica asimilar aquellas dolorosas incongruencias de las que es protagonista, las
cuales probablemente traspasan (trascienden) aquel esquema dentro del cual habita
ejerciendo su existencia enmarcada de un cuadro volitivo—de la fachada utilitarista—,
entonces quedando varado en la incerteza de sus posibilidades y con un sinsentido de
emociones. Tal proceso de re-encuentro, vimos con Fromm y con Frankl, resultaria
evidentemente aterrador para el individuo, pues... “[acomete] la temerosa tarea de
explorar los sentimientos turbulentos e incluso violentos dentro de si” (Rogers, 1995,
p.110)... pero es entonces que aquel encuentro humano entra en juego para coadyuvar en el
proceso, es decir... “remover una mascara que [ha] pensado parte de [su] verdadero ser
puede ser una experiencia perturbadora, pero si existe la libertad para pensar, sentir y ser,

el individuo se mueve hacia esa meta” (p.110).

Continuando con la equiparacion de nuestra ruta con la del pensamiento de Rogers,

nuestro autor afirma que el proceso de convertirse en persona, dado que comienza con el
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salto hacia la incognita de la autenticidad, lleva implicitas una serie de preguntas relativas
al sentido”o, resaltando una caracteristica comin en toda respuesta tentativa dada: su
surgimiento desde si mismo, de su experiencia de si y manifestacion consciente; un proceso
de comprension de si, que se ve facilitado por la misma comprension que Rogers y los
facilitadores humanistas brindan en sesion. Todo indica que concuerdan con nuestro
entendimiento del logos frankliano, como el sentido de la experiencia que se devela ante su
protagonista precisamente cuando éste se permite manifestar su autenticidad, o como
deciamos, participa o se entrega al mundo—suceso al que el psicoterapeuta o facilitador
coadyuva con su actitud a exhibir o entregar, igualmente, en su auténtica inclinacién por

comprender al usuario en su proceso de ser (persona).

El anterior proceso es ilustrado por nuestro psicologo humanista de la siguiente
manera: dado que el Yo que actualmente somos debe toparse con nuevas experiencias en su
proceso de ser, las cuales no logra acomodar dentro del orden que posee actualmente, pues
aquello implica un cambio sumamente riesgoso para su estructura, entonces debe hacer uso
de un otro que le de soporte durante aquel reajuste, en tanto que el individuo logra una
nueva organizacion—en la terapia centrada en el cliente, Rogers (2003) afirma, el individuo
encuentra un ‘“alter-ego” provisional en el facilitador, quien le da soporte en esta re-
organizacion del Yo. De tal modo, podemos concretar diciendo que la actitud del
psicoterapeuta brindara al espacio terapéutico una suerte de ambientacion propicia para el
encuentro auténtico, dentro del cual el usuario se permitird abrirse, a su experiencia
intuitiva, para poder re-ordenarse y continuar su proceso de ser—la manifestacion
espontanea inherente como comprension y cambio, en el sentido de un nuevo Yo ordenado,

que logra entonces vivirse congruentemente como persona (Rogers, 2003).

Ahora centrados en un mismo punto—el evento del encuentro en el que notamos
coincide Rogers con nuestro psicoanalista Erich Fromm, y con nuestro psiquiatra-
logoterapeuta Viktor Frankl, como elemento esencial para la psicoterapéutica—, es
momento de abordar aquella exploraciéon que hace de la perspectiva del psicoterapeuta,

como ultimo ingrediente de nuestro entendimiento del encuentro como un ejercicio de

120« Cudl es mi meta en la vida? jqué es por lo que estoy luchando? ;cudl es mi propésito?, estas son
preguntas que como psicoterapeuta escucho expresadas de diversas maneras mientras mujeres y hombres
angustiados intentan entender o elegir, la direccion que su vida esta tomando” (Rogers, 1995, p.163).
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comprension de lo humano (reflejo secular de lo espiritual), en las tltimas pinceladas a
nuestro mural por parte del &mbito de la psicologia clinica. En esta direccidon y con base en
sus estudios clinicos y entrenamiento de facilitadores, Rogers (2003) sefiala, en primer
lugar, que la filosofia basica que el facilitador posee, desde donde opera su terapéutica, no
es un elemento ajeno al proceso, sino todo lo contrario, pues incluso afirma se va alterando
conforme la experiencia en terapia, asimilando més y mas la premisa de confianza en lo
humano conforme el facilitador va siendo expuesto, sesion a sesion, al encuentro con los
mismos—éste se ve instado cada vez mas a asumir auténticamente una inquietud por
comprender al otro, en lugar de analizarlo o controlarlo, y adherida esta “premisa” a su
experiencia intuitiva dentro de la sesion, se ve igualmente comprometido entonces a

121
entregarse como persona al momento del encuentro .

Tal postura filosofica como apuesta por la comprension, se va adquiriendo con la
propia experiencia—como sucedid con el mismo Rogers—, y se refleja en la actitud del
psicoterapeuta cuando éste se presenta ante el usuario en psicoterapia con la intencion de
reconocer su marco de referencia. Dicha actitud Rogers la resume haciendo uso de tres
puntos, a considerar en su manifestacion: el aprecio positivo incondicional o aceptacion; la
congruencia o autenticidad; y finalmente, la empatia (Corchado, 2010). Este modelo
triadico ya nos resulta familiar, desde nuestro sobrevuelo del Budismo—con dhyana, prajna
y sila—, pues en el entendimiento y participacion en lo espiritual, y por su parte también, en
la comprension y manifestacion de lo humano, hemos observado la alusion a tres principios
que describen un solo acto al momento de su manifestacion auténtica. Nuestra Gltima tarea
serd tratar de entender los puntos de aceptacion-autenticidad-empatia que resalta Rogers—
aquellos que el facilitador debe realizar para encontrarse con el usuario—, como la manera
en la que la libertad-responsabilidad-consciencia del individuo auténtico—que resalta
Frankl como puntos que el ser humano realiza hacia su encuentro con el /ogos—, se suscitan

desde el marco de referencia de la psicoterapéutica humanista del lado del facilitador,

2L “El terapeuta que se empeiia en utilizar este enfoque, pronto se percata de que el desarrollo de aquella
forma de observar a la persona que subyace al mismo, es [también] un proceso continuo, fuertemente
relacionado con el esfuerzo por crecimiento personal propio del terapeuta. El sélo puede ser ,no-directivo"
en la misma medida en la que ha alcanzado respeto por el otro en su propio orden personal” (Rogers, 2003,
Chapter2, The Attitude and Orientation of the Counselor, The philosophical Orientation of the Counselor).
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quien en su autenticidad pretende coadyuvar a que el usuario experimente dicha

manifestacion triadica en si mismo.

En primera posicion, el aprecio positivo o aceptacion incondicional procede
precisamente de la valoracion de la libertad del otro. Rogers (2003) sefiala que al asimilar
aquella hipotesis de la comprension del otro, comenzamos por concederle al usuario la
capacidad inherente para lidiar de manera auténoma con los eventos de su vida—sin la

necesidad de indicarle el “camino adecuado”; esto implicaria confiar en 1'%,

I3

consecuentemente ubicandose el facilitador sobre la pregunta de “;como... proveerle una

relacion... que pueda usar para su propio crecimiento?”’, respondiendo en las lineas de:
fomentando en la relacion la aceptacion de su libertad y con ello promoviendo la capacidad
del usuario para actuar de manera autonoma hacia el cambio deseado (Rogers, 1995). Por
nuestra parte exploramos con Frankl y dimos cuenta de que el asimilar la libertad implicaba
la experiencia intuitiva de la independencia de cualquier ideario, de manera que el estado
en el que nos encontremos ha sido eleccion propia pues somos /ibres, no podriamos
entonces reducirnos ni excusarnos, solo responsabilizarnos—lo cual el usuario intenta llevar
a cabo, pero, como dijimos, asumirse en dicha postura no le resulta del todo sencillo. En
pocas palabras, si se ha aceptado el principio de la libertad—es decir, si el facilitador
realmente comprende y manifiesta lo humano—, existira una inclinacion por respetar y
valorar las decisiones que el usuario ha tomado para llegar hasta donde esta, y la manera en
la que ha lidiado consigo mismo hasta ese punto y lidiara en lo futuro con su apoyo’*—es
aceptacion incondicional pues no existe ninguna condicidon, ningun juicio que emitir, no

hay ahi argumentos a refutar, sino que se acepta una persona libre a la cual comprender.

En segundo lugar, la autenticidad refleja la responsabilidad inherente a la
aceptacion, manifestar el valor de la autonomia (/ibertad) del otro, tanto en nuestro
despliegue ante el usuario, como en la consideracion que tengamos del comportamiento que

¢éste exhiba ante nosotros. Se trata de la congruencia entre el despliegue dialéctico en sesion

122 Lo que representa aquel obsequio humano que deciamos con Fromm hacemos al mundo cuando ocupamos
el modo de existencia del ser; surge de la propia postura humanista del facilitador, quien en aquel momento se
abre al encuentro con el usuario—le “entrega” por asi decirlo, su confianza a través de esta especie de actitud
humanista ante su situacion.

123 “Por aceptacion me refiero a una cdlida consideracion [del usuario] como persona de incondicional valor
propio—sin importar su condicion, su conducta, o sus sentimientos” (Rogers, 1995, p.33)
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y la valoracion de la libertad previamente explicada—un hacer y decir congruente con la
intencion de comprender; a saber: el acto del facilitador reflejara auténticamente la
valoracion de la libertad al momento del encuentro, al intervenir en aras de dar cuenta de la
vivencia del usuario buscando la coherencia con la decision libre y responsable que
adscribe al mismo en su hipotesis sobre lo humano. En otras palabras: la autenticidad es la
responsabilidad consecuente a la aceptacion que se refleja en la busqueda por comprender
al otro, lo que implica evitar el juicio previo como condicion, y la condena consecuente de
no encontrar justificacion—ello reflejaria una consideracion reduccionista del otro al tomar
su despliegue como una “excusa” para su estado y no como una genuina inclinacion hacia
el encuentro, una justificacion a analizar, y no un “obsequio” a recibir. Sobre este punto
Rogers senala que autenticidad significa que “necesito estar consciente de mis propios
sentimientos... en lugar de presentar una fachada actitudinal mientras que internamente
exista otro tipo de actitud... involucra la disposicion para ser y expresar, en mis palabras y
mi conducta, los sentimientos varios y actitudes que existen en mi”’ (Rogers, 1995, p.33)—
que propongo entender, para mantener la coherencia de la equiparacion de ambos puntos,
(responsabilidad del facilitador como autenticidad para el usuario) como el estar abierto
para expresar emociones € ideas como devoluciones ante las expresiones del usuario, sean
cuales sean, mientras exista la infencion genuina de manifestar nuestra hipotesis de
comprension (aceptacion de la libertad)—refiere a la propia confianza para ser
auténticamente, pues la asimilacion de la libertad nos pondria en la dimension de lo
humano, dentro de la cual cualquier expresion tendria la Unica intencion de alcanzar

., 124
comprension .

Finalmente encontramos la empatia, como resultado de ocupar la postura
comprensiva 'y realizarla congruentemente frente al usuario—que en conjunto con la

respuesta igualmente congruente del mismo, facilitada por el primero, conformaria aquel

124 Creo que en este punto cabria sefialar que es precisamente por esta autenticidad, que Rogers sefiala que el
facilitador se ve comprometido en su filosofia al albor de las sesiones; pues es este el paso decisivo, en el que,
al responder a la libertad del otro, se iria dando aquella adaptacion de la que nuestro autor comenta éste es
protagonista, al intentar una verdadera comprension del otro en su unicidad. No se da de golpe, y a la primera
instancia, pero el tener la disponibilidad permite el dialogo abierto durante el encuentro que idoneamente
facilitaria la comprension. Por tanto, lograriamos apreciar que su postura fuera hipotética cada vez, pues
auténticamente se entiende que comprender a cada persona implicara diferentes despliegues al momento del
didlogo, y por ende se actua conforme ese principio, tentativamente, como observamos en el Lao-tzu:
“sopesando las palabras” mas sintiendo: “;lo hicimos con naturalidad!”.
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encuentro donde ambos se entregan auténticamente. Deciamos con Frankl que al asumir
nuestra libertad y posteriormente desplegarla con responsabilidad, entregdndonos al
mundo, lograriamos un encuentro con el logos o el sentido, y asi conformariamos la
consciencia; asimismo, dentro de la perspectiva que Rogers expone del facilitador
humanista (y su hipotesis sobre la libertad y autonomia del otro), al lograr éste un
despliegue de la aceptacion-autenticidad entonces alcanzara con el usuario un estado de
consciencia en compaiia o empatia, pues el facilitador ha logrado “penetrar” en el marco
de referencia del otro y ser en conjunto conscientes del estado en el que se encuentra
tentativamente'>. Aqui seria el punto en donde el acompaiiamiento surge como apoyo al
cambio, pues el usuario ya no se siente solo en la experiencia intuitiva y manifestacion
espontdnea de si gracias a la empatia surgida'®®, asimildndola y comprendiéndose,

, 127
entregandose y logrando entonces trascenderse ~'.

Una vez alcanzando este punto de convergencia entre la /ibertad-responsabilidad-
consciencia con la aceptacion-autenticidad-empatia, retomemos las palabras de Rogers
(1995) al concluir que estos puntos resultan en el acompaniamiento en psicoterapia: “Asi,
la relacion que encuentro util se caracteriza por una especie de transparencia de mi parte,
en la que mis sentimientos reales son evidentes, a través de una aceptacion del otro como
una persona con derecho de ser valorada; y a través de un profundo entendimiento
empdtico que me permite ver su mundo privado a través de sus ojos. Cuando estas
condiciones se logran, me convierto en un compariero de mi cliente, acompariandolo en la

estremecedora busqueda de si mismo, que ahora se siente libre para realizar” (p.34).

125 Recordemos aqui, una vez mas, que la calidad de fentativo surge no porque dudemos de su certeza, sino
porque esto dependera de la manera en la que sea recibida por el usuario, y en su acto en consecuencia—
recordemos la autenticidad es activamente manifiesta, y también los principios de la verdad relativa que
habiamos explorado cuando hablamos del posmodernismo en psicologia, donde la realidad es finalmente un
constructo dindmico y contextual. Finalmente, aludiendo a su equiparacion con el logos, recordemos que éste
tampoco se puede conocer, sino que solo puede participarse de ¢l (Etchebehere, 2001), igualmente la empatia
sera activa pero no concretamente “cierta”.

126 “Mi comprension hacia estos individuos... les permite aceptar sus propios miedos y pensamientos
bizarros, asi como sus momentos de valor y amabilidad, amor y sensibilidad. Y es mi experiencia asi como la
de ellos, que cuando alguien entiende completamente esos sentimientos, esto les permite aceptar esos
sentimientos en ellos mismos” (Rogers, 1995, p.18).

27 “La paradoja curiosa es que cuando me acepto a mi mismo como soy, entonces cambio... he aprendido
esto de mis clientes y de mi propia experiencia—que no podemos cambiar, no podemos apartarnos de lo que
somos, hasta que aceptamos completamente lo que somos. Entonces el cambio parece ocurrir casi
inadvertidamente” (Rogers, 1995, p.17).
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8.4 Asimilando ,,b humano " @mo acompariamiento psicologico

Asi damos por terminada nuestra breve exploracion del entendimiento de /o humano
en la psicologia expuesta por Fromm, Frankl y Rogers, del utilitarismo inconsciente hacia
la auténtica consciencia a través del acompariamiento empatico. Resumiendo de manera
sucinta, tenemos que el individuo humano, al carecer de autoridad como faro a su vida, o
poseer alguna otra que no sea ¢l mismo, sucumbe inconscientemente a la pérdida de su
libertad, se aleja de lo humano—para ilustrarlo con las lecciones de Schopenhauer,
extendiendo un poco su pensamiento, diriamos que se abandona aquel individuo totalmente
a la volicidn, ciego de la voluntad inherente, jugando entre los extremos del placer efimero
y el sufrimiento extenuante. También recordemos las palabras de Camus al declarar que si
nuestro suelo estd conformado por ideologia, quedaremos inmdviles debido a su fragil
estructura, quebradiza al tacto, que amenaza con romperse y abandonarnos al vacio. El
pensamiento psicologico aqui presentado, coincide también al afirmar que aquella fachada
utilitarista que se antepone al auténtico ser resulta un “bastion protector” bastante exiguo,
pues si bien evita el dolor de enfrentar al vacio torna al individuo a males peores como la
depresion o el suicidio, debido precisamente a que es un obsticulo para la propia

trascendencia (movimiento) como autenticidad del ser humano.

No obstante, de confrontar aquel miedo evocado por el vacio, tornando la mirada al
interior para contemplar el hueco que deja la ruptura con el servilismo, es decir, el aceptar
la experiencia intuitiva de la libertad—aln si resulta angustioso—, y asumirse en la totalidad
de la calidad humana, el individuo se ve instado a actuar responsablemente
(consecuentemente) respecto a esta condicion, y entonces se exhibe auténticamente ante el
mundo; se acepta a si mismo como brijula, apuntando hacia el norte del mundo—lo que se
ilustraba aludiendo a un “llamado” que éste nos hace, un cuestionamiento de su parte a
responder de manera espontdnea 'y activa. Aln sin guia determinante, el individuo se
siente motivado a continuar por su propio pie, confiando en si mismo y en el mundo al
momento de entregarse a ¢l, por absurdo que pudiera parecer a su intelecto en primera
instancia—que posteriormente, al verse “reforzada” dicha confianza por el hecho de la auto-
trascendencia, pudiéramos quizd, al menos tentativamente, hablar de un “apaciguamiento”
de dicha inclinacion volitiva, usando las palabras de los Taoistas al hablar del corazon.

Retornando a la autenticidad de la manifestacion humana, ésta pone al individuo frente a
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frente con el sentido que, a pesar de ser ininteligible, indeterminable e irreplicable, le
otorga una genuina consciencia que trasciende aquel estado de vacio y sinsentido—pues en
aquel momento estuviera realizandose como sujeto de cognicion pura, deciamos con
Schopenhauer, y al menos momentaneamente (durante el evento unico del momento,
diriamos con Frankl) supera el sufrimiento del ciclo volitivo pues su ser se torna en
percepcion activa, se centra en el momento presente y ejerce la misma contemplacion
vivencial que resulta de admirar un paisaje o una pieza de arte, traducido al caso vivencial

como participar del paisaje, o interpretar una pieza musical, realizarnos con el arte, etc.

Tal despliegue de responsabilidad hacia el mundo lleva implicito también la pasion
por el otro—coherente igualmente con la nocidon de Schopenhauer y los existencialistas, al
entender la Voluntad como subyacente a todos, o el elegir propio como elegir de la especie,
respectivamente, de modo que la pasion por la vida, al valorar la existencia mas que la
posesion, se traduciria finalmente en una pasion por el otro-que-es-uno mismo, en otras
palabras: el darse a uno mismo como un obsequio en el acto, pues ya se ha abolido el
reduccionismo y el nihilismo, y se actia no por conveniencia volitiva sino debido a la
motivacion de realizarse per se, con un cardcter existencial y no uno volitivo o mercantil
centrado en el lucro. Se logra asi la auto-trascendencia, de aquel monotono y precario
estado volitivo hacia el acto apasionado por el encuentro con la vida, aceptandose ésta con
el sufrimiento que llevara implicito, suscitdndose el “absurdo” de “superar” el miedo y el
dolor precisamente al abandonar las elucubraciones intelectuales que creamos en la

ansiedad por evadir dichos males, y entregarnos sin prejuicio al otro-que-es-uno mismo.

En cuanto al psicoterapeuta, éste encuentra como su deber el fomentar lo humano a
través del propio despliegue humano—reforzar humano a humano, persona a persona, por
medio de la relacion que establezca con el usuario. En su deseo genuino por apoyar al
cambio y superacion del individuo que acude a su consulta, el psicoterapeuta es llevado,
por las mismas experiencias de apoyo, hacia una postura humanista, pues es incapaz de
reducir a esquemas conductuales, bioldgicos, ni psiquicos, a la persona que tiene enfrente.
Decide entonces asumir tal valoracion de la libertad del otro como una medida tentativa
para actuar en su ayuda, aceptando a la persona y la libertad propia y del otro, otorgandole

al usuario el espacio para explorarse y retomar asi el ser auténtico, cuyo despliegue
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continuo construye un estado de consciencia empatica. Una vez alcanzada dicha empatia
como consciencia compartida, tal participaciéon de ambos coadyuva finalmente al cambio
en la auto-trascendencia, que se suscita por partida doble: en el facilitador, reforzando su
hipotesis humanista sobre la confianza en el otro, en su aceptacion-autenticidad-empatia; y
en el usuario, una vez realizada, reforzando la confianza en si mismo y en su libertad-

responsabilidad-consciencia.



CONCLUSIONES

Hemos finalizado nuestra humilde exploracion a través del pensamiento de diversas
tradiciones y personajes representativos, en aras de entender las implicaciones del concepto
de lo espiritual que ejemplificamos con el pensamiento de Oriente, su equiparacion con el
concepto de lo humano representado con el de Occidente, y el papel que resultan tener
¢éstos, en su homologacion como la experiencia intuitiva y el acto espontdneo, dentro del
ambito de la psicologia—que dada la brevedad de su alcance me siento inclinado a llamar
meramente un asomo, pero que considero ha logrado mantener la coherencia que le otorga
validez hipotética. Debido a que nuestra labor exploratoria ha encontrado fundamento en la
coherencia que encuentra entre sus puntos, las conclusiones que ahora expongo no son sino
un simple resaltado de las ideas que ya hemos venido asociando a lo largo de nuestro
trabajo. Los puntos que a continuacién expongo han dado continuidad a nuestra propuesta
de entender /o espiritual y lo humano como esencialmente coincidentes, y ademas, de
apreciar su manifestacion como esencial para el proceso psicoterapéutico, de modo que ya

nos resultaran familiares aunque ahora daremos cuenta de ellas con mayor concretitud.

El principio trascendente

Claramente Wu wei, como resultado de asimilar el principio de impermanencia,
Satori, como resultado de asimilar el principio de vacuidad; y el sentimiento del
absurdo/pasion por la vida como resultado de asimilar el principio de individuacion,
comparten el elemento esencial que los convierten a nuestros 0jos en principios
trascendentes: la vacuidad (la impotencia, el sufrimiento y la muerte) vista como una
oportunidad de aprendizaje y, finalmente, de vida (pasion por la vida). Es el retorno a la
experiencia intuitiva y el salto al acto espontineo, como el resultado de haber asimilado
estos principios, que por parte de cada uno de los personajes introducidos en nuestra
exploracion llevaron por diferentes rumbos a una misma conclusion: la posibilidad del ser

humano para trascender.

El taoista comprende que su inteligencia jamas podra abarcar la totalidad de la
dindmica universal, como para poder predecir el movimiento del Tao y asi poder prever su
siguiente movimiento y mantenerse en armonia con €l; de tal modo, s6lo puede afianzar la

naturaleza que yace dentro de si, en su experiencia intuitiva, pues es €l mismo participe
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irremediable del Tao — lo anterior entendido como Wu wei —, para actuar espontdneamente
con la confianza de que paulatinamente su corazon se apacigiie tras la interaccion genuina
con el mundo, y asi consiga percibir aquella armonia con el Tao. Por su parte, el budista
aprende a “apreciar” al sufrimiento y a la muerte como un momento en donde la ventana de
oportunidad se abre, y a través de ella asimilar la sabiduria que pusiera fin al ciclo de
Samsara—momento denominado por los tibetanos como bardo; de modo que acepta el
sufrimiento y abraza la espontaneidad en la cotidianidad como forma nativa de encontrarse
con aquella sabiduria, tropezandose en momentos con la experiencia intuitiva de Satori que
le permitiera encarnar Nirvana. Finalmente, el existencialista, decepcionado de las
promesas e ideales que su razon le habia conferido, decide no obstante rebelarse ante su
decepcion y seguir andando “a ciegas” dada la imposibilidad de su intelecto por indicarle el
auténtico camino; en aquel desierto filoséfico, un sentimiento absurdo le inunda y lo
motiva a buscar “la vegetacion”, la vida que atin en aquel arido lugar ha podido subsistir:
en su experiencia intuitiva se sabe ain existente, libre y auténomo, siendo esa misma
condicion la que lo insta a encarar una vez maés a la vida en el acto espontdneo, el acto
responsable y verdaderamente apasionado, desencadenado ya de cualquier ideologia — es el
mismo [lamado del mundo el que lo insta a dar cuenta de si mismo al exhibirse
auténticamente ante éste y los otros, entregandose como un obsequio para dar colorido al

mundo gris que la decepcion intelectual le ha dejado.

También estos principios trascendentes coinciden en cuanto a los motivos de
aquellos que los asimilaron. Vimos como Lao-tzu, insatisfecho por el clima de corrupcion,
avaricia y guerra que azotaban en su €poca, aboga por el gobierno natural debido al retorno
implicito a la esencia del Tao—acepta que de armonizar con éste, actuando de forma
naturalmente espontdnea, el ciudadano promedio seria capaz de fomentar aquella paz que
tanto afloraba. Siddhartha Gautama, al percatarse del sufrimiento extenuante que inundaba
al mundo—habiendo estado €l tanto tiempo exento del mismo por capricho de su familia—,
huye de sus privilegios para vivir en carne propia dicha condicion, orillindose a la muerte
al practicar duros métodos de meditacion; so6lo la busqueda en su interior le daria la
iluminacion necesaria para abolir Samsara dejando a sus discipulos la tarea de interpretar
sus ensefianzas de modo que ellos mismos, a través de su propia experiencia intuitiva y

acto espontaneo fueran capaces de alcanzar Nirvana. Finalmente, el homo sapiens
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occidental, retornando a su poder esencial en la razon pura tras destronar al servilismo
religioso como guia, comprende que su nuevo cetro no es omnipotente como habia
pensado, consiguiendo de éste sus limitantes como ultima leccidn; le parece absurdo, pero
no le queda mas remedio que asumir la responsabilidad de cargar consigo mismo, su
intuicion le insta a realizar sus pasiones y a encarar al mundo una vez mas—que le reclama

su aislamiento y lo llama a su entrega.

Me parece claro que todos estos principios resultan frascendentes en tanto que,
primeramente, nos invitan a asimilar el abandono o la pérdida que esta inherente en la vida
y que hemos tratado por todos los medios volitivos por encubrir; segundo, al entender que
es imposible erradicar estos aspectos precarios de la vida y aceptarla de regreso, en la
experiencia intuitiva, borramos de nuestro rumbo la angustia de un “irremediable final” y
agregamos las ventajas vivenciales que esto conlleve, evocando una nueva pasion por
encontrarnos con el mundo que antes temiamos manifiesta en el acto espontaneo. Su
leccion es una misma: la absoluta certeza para con la realizacion de nuestras ambiciones es
imposible e ilusoria, jamas podremos poseerla y habria que estar dispuestos a entregarnos a
la vivencia, inefable e irracional, en bisqueda de aquello que anhelamos. Los personajes
que han podido asimilarla nos sefialan un mismo proceso al encarar aquella “oscuridad”:
entrar en la penumbra y dar cuenta asi de su pertenencia (nosotros en ella), para lograr
confianza por medio del movimiento (al tanteo, si se precisa, pero movimiento al fin), pues
la certeza es irremediablemente exigua. Como ultima referencia, nuestros eminentes
psicologos humanistas han descrito desde sus propias trincheras psicoterapéuticas un
mismo despliegue procedente del mismo principio, la libertad del individuo, pues solo es
que logra aceptar la parte doliente de si, ingenua y falible, para alcanzar su auto-
trascendencia y encontrar, del otro lado, una calidad de vida superior basada en la

autenticidad.

Una ultima coincidencia que me atrevo a sefialar al respecto del principio
trascendente—amén de rallar en la exageracion, pero sin la intencion de insultar las
creencias de nadie—se encuentra en la condicion de homo patiens, aquel ser humano que ha
aprendido a transformar sus dolencias en actos beneficiosos para los demas, y que vive su

pasion por el otro a través del encuentro auténtico y personal que fomente en aquel el



225

mismo estado—y su parecido con el Bodhisattva, aquel monje budista que ha despertado
bodhicitta y prolonga su estadia en Samsara para apoyar a los demas seres vivos a
realizarse en su iluminacion propia. Considero que seria loable pensar esta pasion por el
otro como equivalente al bodhicitta que la escuela Mahayana remarca como indispensable
para la sucesion de la iluminacidon en el mundo—pues recordemos el arhat Theravada parte
hacia el Nirvana una vez alcanzar la iluminacion, dejando este mundo atrds y a su suerte
hasta el despertar del siguiente Buda. Ya en el pensamiento de Schopenhauer habiamos
advertido al artista genial, cuyas ilustraciones inspiradas por su propia experiencia intuitiva
(como sujeto de cognicion pura) lograban evocar en el otro, menos aventajado en sus
capacidades perceptivas, aquel estado de consciencia pura como ejercicio nativo del ser
humano. También Erich Fromm (2013) nos decia que quien mas necesitaba de la
humanidad eran aquellos mas hundidos en el cardcter mercantil, sefialando precisamente
que el modo de existencia del ser implica tomarnos a nosotros mismos como un obsequio al
mundo. Asimismo, el homo patiens nos fue descrito por Viktor Frankl como un individuo
apasionado por el encuentro con el otro, un encuentro auténtico que en cada instancia lo
motiva a desprenderse de si mismo para enriquecer al otro en su consciencia de si como
persona. Con Carl Rogers descubrimos precisamente que es éste el fenomeno suscitado en
psicoterapia, que facilita la trascendencia en el otro a través de la consciencia compartida o
empatia, y que requiere del facilitador asimilar y manifestar aquella hipotesis y actitud
humanistas en primera instancia. Al parecer, el asimilar el principio trascendente empuja al
individuo a valorar y hasta fomentar el despliegue auténtico en sus congéneres—el retorno a
la dimension de lo humano, a través de la entrega o el encuentro, y no necesariamente por

. , . . . . 128
medio del desarrollo filosofico de los mismos principios .

Esta ultima extension del entendimiento del principio trascendente logrado durante
nuestra exploracién, permitiria dar una respuesta tentativa a una de las inquietudes
principales que me llevaron a realizarla—aunque admito que su demostracion por otras vias

(estadistica o experimental) me resulta imposible en este momento. Pudiera ser que aquel

128 Del lado del Budismo tenemos a este respecto, las leyendas de aquellos santos iluminados que prefirieron

dar su vida si con ello evitaban aumentar la carga karmica de otros (cazadores, ladrones, asesinos, etc.), lo
que finalmente llevé a aquellos a la santidad (Lopez, 2001). También, claramente el despliegue de los
maestros Zen resultaria representativo aqui, debido a los actos tan absurdos y hasta comprometedores que se
describe llevaban a cabo para acercar a sus pupilos a Safori (Suzuki, 2006).
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ambiente de discriminacion tedrica al que fui expuesto durante mi periodo como estudiante
de la facultad, se debiera a que la atencion del profesorado y el alumnado se encontrara por
diversas razones centrada en la misma feoria como un fin en si mismo, y no como un medio
para lograr traspasar hacia aquella dimension de lo humano—pensemos en una educacion
poco interesada en los alumnos y docentes como personas, y mas bien centrada en
satisfacer el curriculo desde una postura burocratica, exaltando la memorizacion de los
contenidos (realizacién de las practicas, cumplimiento de los estandares, etc.) mas no la
creatividad de los participantes como haria notar Fromm (2013) sucede en un ambiente
académico adherido al modo de existencia del tener. No me encuentro en el extremo de
aseverar que ninguno de mis entonces compaiieros y maestros habia tenido contacto con
esta dimensidn—pues como vimos, este evento experiencial es unico e irrepetible por
ocasion, y su manifestacion espontanea es ciertamente diversa en contenidos y
direcciones'®’. Prefiero pensar que el ambiente burocratico de la facultad—diria, permeado
por el cardcter mercantil-asecha a quienes intenten develar aquella experiencia como
principio para una propuesta formal en psicologia—que de todas formas no lo evita, en
minima medida; pues seria entendible que, dada la exigencia académica por demostraciones
cientificas — bien deciamos que la rama se ha visto rezagada en cuanto al avance
posmodernista —, tal apertura resultara disfuncional para las ambiciones anticuadas de la
institucion y por tanto objeto de aguda critica. Quiza un primer paso para superar este tabu,
hacer el tema de la condicion humana un poco mas apelativo pero evitando /los
reduccionismos, fuera el apreciarlo precisamente como un fendomeno humano abierto al
entendimiento general, cosa que el asumirlo meramente como una cuestion religiosa o
mistica da la impresion erronea de ser un tema importante solamente para determinadas
tradiciones y que no tendria por qué competernos a nosotros universitarios, “cientificos y

pensadores seculares”.

12 Realizar esta aseveracion me llevaria también a ocupar la misma postura que critiqué en un principio,
proveniente de algunos seguidores de las posturas etiquetadas en mi facultad como “misticas” por sus
contenidos (aunque no necesariamente auto-referidas asi)—al afirmar sus seguidores que aquellos que difieren
no han logrado un estado de consciencia similar al suyo, y por tanto es su escaza vision la culpable de que no
compartan sus teorias y actividades—diferente de concebir la posibilidad de que, aunque difiriendo en sus
teorias y practicas, pudieran bien compartir sus valores y posibilitar entonces el didlogo.
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Modelo triadico

Un segundo punto a sefialar, cuya coherencia entre las ideas revisadas me permite
confianza en la equivalencia entre las mismas, es el “modelo triadico” con el que describen
cada una, en alglin momento, el proceso de manifestacion de lo humano—o de participacion
de lo espiritual-que se suscita al asimilar las implicaciones de un principio trascendente
(dar con la impermanencia, la vacuidad, o la individuacion). La tradicion de pensamiento
filosofico, oriental y occidental, asi como el pensamiento psicoldgico, han descrito este
proceso aludiendo a tres puntos esenciales que convergen en un mismo evento experiencial,

inefable por si mismo.

La primera triada que ubicamos en nuestra exploracion fue con el Budismo, al resumirse el
camino octuple que Buda sugiere para superar Samsara, como la sabiduria (Prajna), la
meditacion (Dhyana) y el actuar con virtud y generosidad (Sila). Dijimos que por medio de
la concepcion de Rigpa—la experiencia intuitiva del momento presente—, la escuela
Tibetana del Budismo Vajrayana comenzo6 con la integracion de estos puntos: el cuerpo,
durante el acto naturalmente espontineo dada la experiencia intuitiva del presente se
encuentra manifestando la sabiduria de Buda que yace en el nticleo de todos los seres vivos
(tathagatagarbha)—se hablaba de un flujo natural de sus contenidos, de regreso hacia el
vacio y asi la virtud. Por su parte Rimpoché (1994) aclaraba explicitamente que tampoco la
esencia de la meditacion se encontraba en su método, sino en retornar a la experiencia
intuitiva que nos centrara en el presente y en la “esencia del corazén”— el mismo Rigpa y
por ende tathagatagarbha; de tal modo, la experiencia intuitiva y acto espontdneo llevaban
implicitos tanto la sabiduria como la meditacion, y asimismo la virtud, pues si la
naturaleza de Buda era tan magnifica, jcomo podria sucumbir ante las ilusiones de
Samsara?-su sabiduria reside no en la negacion de la mente, sino en confiar en su
espontaneidad nativa. Finalmente, con la explicacion de Suzuki (2006) sobre el Budismo
Zen logramos entender con claridad las implicaciones de Sila en nuestro entendimiento
triadico de lo espiritual: al asumir que todo acto humano es en su experiencia intuitiva y
acto espontaneo manifestacion de Prajna (la sabiduria) y al mismo tiempo de Dhyana (la
meditaciébn o armonia corporal), asimismo serd manifestacion de tathagatagarbha (la

naturaleza de Buda), es decir poseedor de virtud; vivencia que se denomina como Satori y
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que implica la posibilidad de “traer” el Nirvana a la vida cotidiana del ser humano asi como

resulta virtuosa la vida en su naturaleza intrinseca, manifiesta en el mundo.

También en las tradiciones occidentales del pensamiento filosofico (en el existencialismo)
y psicolégico (en la psicologia humanista), logramos ubicar una triada similar—tanto en la
vivencia del individuo como miembro de la especie humana, como en su calidad como
psicoterapeuta durante la sesion. Si bien nuestra exploracion del pensamiento filoséfico
occidental no nos permitié abordar una estructura similar a las anteriores—pues quiza he
preferido hacer mas énfasis en el proceso histérico de la ruptura con la razon pura y la
llegada al principio de individuacion—, con la referencia del absurdo de Camus (1991)
hayamos un boceto similar a aquella, cuando afirma: “extraigo del absurdo tres
consecuencias, que son mi rebeldia, mi libertad y mi pasion” (p.30). Pasion que surge de la
experiencia intuitiva de la libertad—acompaniada del sentimiento absurdo por el contraste
con el ideal, y de la rebeldia contra este ultimo—, y que refiere al encuentro auténtico y
manifiesto con la vida y su recurrencia en el acto espontaneo; se admite que la complejidad
de este proceso no implicaria meramente caer en el libertinaje, ni tampoco imitar a los
personajes que Camus usa como ejemplo en su obra, El mito de Sisifo, pues ello seria
retornar a la esclavitud que abolimos. Tratamos de comprender esta pasion alejada del
libertinaje aludiendo brevemente a algunas lecciones que Sartre (2007) sefiala en su obra El
existencialismo es un humanismo, como que la responsabilidad procedente de la libertad
implica patentar para todos lo que cada uno hace consigo mismo; que decidimos por la
especie y que, en cierta medida, somos conscientes de ello, por tanto que existiendo el
sentimiento de angustia por el que pusimos tierra de por medio con la experiencia intuitiva
de nuestra libertad en primer lugar. En otras palabras, la pasion por la existencia no es un
evento que implique el placer individual como consecuencia necesaria, sin un interés por el
precio de alcanzarla como seria el libertinaje, pues implica sabernos responsables de los
resultados y aun asi mantener la disposicion para realizarla—la libertad nos compromete y
por tanto seria loable confiar en aquella pasion que trasciende al ideal roto y nos impulsa al
acto espontdneo, pues estaremos dispuestos a responsabilizarnos por el resultado. Me
permiti asociar esta postura con el sujeto de cognicion pura schopenhaueriano, quien al
comprenderse internamente vinculado con /a Voluntad subyacente a todo el mundo como

presentacion, evita sesgar la libertad de otros con su propia volicion, pues entiende
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implicaria sesgarse ¢l mismo—un acto de generosidad al “sacrificar” sus voliciones en aras
de la Voluntad en el otro, lo que se suscita naturalmente al atravesar el principium

individuationis.

No puedo mas que admitir que en nuestra exploracion del pensamiento existencialista
encontramos grandes limitantes debido al alcance de la misma, pues probablemente A/bert
Camus no seria reconocido como el principal exponente a revisar, ni tampoco la obra de
Sartre (2007) ,El existencialismo es un humanismo ', como la mas emblematica para dar
cuenta de su pensamiento. También, pensadores como Soren Kierkegaard, Friedrich
Nietzsche, Edmund Husserl, Martin Heidegger o Emmanuel Levinas habrian
indudablemente que ser tomados en cuenta para alcanzar un entendimiento superior de las
implicaciones de esta tradicion existencialista, pero dicha labor saldria totalmente de los
parametros de este humilde trabajo de licenciatura'*’. Me permito sentirme satisfecho con
la labor realizada pues, minimamente, con el principium individuationis que Arthur
Schopenhauer nos presenta, siendo precursor de este pensamiento (Barret, 1990); junto con
el sentimiento del absurdo y el boceto que Albert Camus deja para nosotros, considero ha
sido suficiente para notar tales elementos esenciales que comparte esta corriente de
pensamiento occidental con las tradiciones orientales—y como un repaso agil para alcanzar a
la vertiente de este mismo pensamiento que anclé en la practica psicoldgica, en la obra de
psicologos que también son considerados herederos del pensamiento existencialista como

Viktor Frankl (Wulff, 1997).

Precisamente es el psiquiatra y logoterapeuta Viktor Frankl con quien podemos ubicar un
modelo triadico concreto, que de hecho podria considerarse igualmente procedente del
pensamiento existencialista, en la libertad-responsabilidad-consciencia que explicamos a
detalle durante el capitulo que le compete, para poder comparar directamente con la
anterior triada Budista. La libertad se suscitaba al asimilarnos desencadenados de cualquier
ideal o autoridad, asi como la sabiduria (Prajna) implicaba asimilar la vacuidad de la
mente — en ambos puntos se asume el vacio, un cisma con las creencias, ideas o

determinantes que otrora habrian sido consideradas como sagradas e invaluables, o como

130 . . . y .

Me excuso reiterando que mis estudios sobre filosofia son mas casuales que formales, y a pesar de que en
el presente trabajo traté de formalizar mi familiaridad con las obras citadas, preferi hacer hincapié en el
principio trascendente de la individuacion, a dar una cuenta precisa del existencialismo.
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31 implicitas en la constitucion del individuo alienado (como

vimos con Erich Fromm
homo consumens). De aquella libertad emerge la nocion de autonomia que implica que
nosotros somos responsables de nuestras propias actitudes, situacion que Frankl ilustra
como sentirnos cuestionados por el mundo, ,,;y qué haras ahora? ;como dards cuenta de tu
existencia? ", a lo que responder responsablemente implicaria el salir a su encuentro, en el
acto espontaneo — por el lado del Budismo encontramos Dhyana (la meditacion) que
dijimos es un estado inherente al vacio de la mente, pues este surge precisamente de tal
experiencia intuitiva y se manifiesta como un acto espontaneo. Finalmente, como
consecuencia de este proceso que es tripartito solo en el andlisis pero es esencialmente
inefable y solo comprensible en la experiencia, encontramos la evocacion de /la
consciencia, del sentido o participacion del logos — que es muy similar al entendido de
Satori (que en japonés significa “comprension”, asi también coincidiendo con lo dicho
acerca de la empatia, que retomaremos posteriormente), e inclusive, retornando al Taoismo,
similar a la armonia con el Tao, en wu wei, pues evoca aquella familiaridad que no es
precisamente un conocimiento pero que consigue mantenernos en la ecuanimidad necesaria
para seguir en movimiento sin la necesidad de rendir nuestra libertad a alguna imposicion
ideologica o sistema candnico — es entonces que podemos dar cuenta de nuestros actos de
manera auténtica ante el mundo, pues somos conscientes genuinamente de nuestros actos

como individuos.

La Hipotesis Humanista

El ultimo modelo triadico que encontramos en nuestra exploracion, como
descripcion de los elementos de la manifestacion de lo humano—participacion de lo
espiritual, 1o ubicamos en la exposicion que hace el psicoterapeuta humanista Carl Rogers
del proceso de acompariamiento que fundamenta su escuela psicoterapéutica. Ya en su
debido momento realizamos detalladamente la comparacion entre este y el modelo de
Frankl, empezando por la propia experiencia de Rogers en terapia, que lo llevo a asumir la
misma postura humanista que los autores anteriores. El facilitador humanista muestra en su
actitud los siguientes tres elementos: aceptacion — de la libertad del individuo;

autenticidad, o la actitud responsable y congruente con dicha valoracion de la libertad — lo

131 : . . . .y . .
31 Quien antes de ser psicoanalista tuvo estudios en filosofia, y se sabe también fue admirador de las ideas

del Budismo (Rendueles, 1980).
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que implica reconocer los sentimientos e ideas propios y evocarlos en la medida en que
fomenten en el usuario, a su vez, que ¢éste exhiba sus auténticos sentimientos e ideas
durante la sesion; y finalmente la empatia, como el resultado de ese encuentro o despliegue
de autenticidad — en nuestra propuesta entendida como una consciencia en conjunto y
expuesta por Rogers como el momento en el que fungimos como un “alter-ego” en apoyo a

la nueva organizacion del “Yo” del usuario.

Conjeturdbamos que el psicoterapeuta tiene la oportunidad de vivenciar el
encuentro con el otro—escuchar aquel cuestionamiento del mundo a través del llamado de
ayuda del usuario en sesidn—y que es precisamente esta experiencia la que le facilita a €l
mismo colocarse en una postura equivalente a trascender el principio de individuacion. De
ser poco mas osados e imaginativos, podriamos describir este evento como la asimilacion
de otro principio trascendente, que me sentiria tentado en denominar como principio del
acomparniamiento, referente precisamente a la manera en la que la genuina intencion de
apoyo en el proceso de crecimiento del otro llevara al psicoterapeuta a traspasar sus
esquemas reduccionistas, y a encontrarse genuinamente con la persona que tiene enfrente—
el resultado del valorar su autenticidad y autonomia, mas alld del interés por vender
sugerencias, consejos o ejercicios, como paliativos para la resolucion de inquietudes
inmediatas. Si no hemos explorado tal posibilidad es debido a que muestra inconsistencia
con los otros dos psicologos revisados; considero no estariamos preparados para sustentar
dicha aseveracion en la coherencia con sus propios métodos, que tampoco dimos espacio
para revisar a detalle — en pocas palabras: no conocemos la practica psicoanalitica de
Fromm ni la logoterapéutica de Frankl, como para indicar si sus métodos de encuentro
implican la misma hipoétesis que nuestro psicologo humanista expone (que no obstante,
exaltan como esencial para la psicoterapia y en ello coinciden). Es decir, desconocemos si
Fromm o Frankl se involucrarian de la misma manera “calida y comprensiva’ que Rogers
(1995) propone como aproximacion tentativa con los usuarios para apoyar el desarrollo de
su persona, como para declarar éste un principio general que se suscita en todas las formas

auténticas de hacer psicoterapia, aunque bien valdria la pena investigarlo.

Me parece también rescatable una ultima leccion como corolario de la exploracion

realizada, muestra de la enorme correspondencia entre las conclusiones de todos estos
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pensadores que, aunque difiriendo en época, cultura y profesion, coinciden en su
entendimiento del elemento mdas esencial de su existencia como seres humanos.
Humildemente planteado como una hipotesis humanista versaria: para encontrar lo esencial
(lo espiritual, lo humano) habrad que afianzar la propia existencia a través del encuentro
auténtico — que implica retornar a la experiencia intuitiva y al acto espontdneo. Desde Wu
wei y Satori, la implicacion de un “encuentro con el mundo” se hace presente en el sentido
de participar en armonia con el Tao subyacente al mismo, en un encontrar Satori en la
cotidianidad, evocando la mente madura dicha experiencia al tropezar con cualquier
guijarro. En la tradicion de la filosofia occidental, ya el mismo David Hume, amén de su
escepticismo, nos hablaba de la manera en la que la mera cotidianidad le hacia olvidar las
implicaciones de sus sofisticadas reflexiones; también Kant nos exponia la prerrogativa de
la experiencia para la conformacion del entendimiento, el cual no podia suscitarse sin un
contenido sensorial no originario en, sino complementario para, las categorias de la razon
— es decir, una especie de encuentro entre ambos que constituye asi nuestro entendimiento.
Con Schopenhauer qued6 claro que encontrarnos de manera auténtica con el mundo, como
sujetos de cognicion pura, en la experiencia directa o a través del arte, alivia el sufrimiento
perene en nuestra existencia; y Camus aclaraba que la pasion por encontrarnos cuantas mas

veces pudiéramos con la vida resultaba la filosofia de vida mas coherente.

Fueron nuestros psicologos, Fromm, Frankl y Rogers quienes patentarian este
fendmeno como elemental para la labor psicoterapéutica, afirmando que el placer
inmediato no es necesariamente equivalente a prosperidad ni bienestar, y que el sentido
perdido para nuestras vidas se adquiere asumiendo responsablemente nuestra /ibertad, en la
entrega de uno mismo hacia el mundo o el otro — diferente de los ideales de la razén, que se
habian traducido a un progreso infinito por medio del intelecto como herramienta volitiva,
o sea analitico y reduccionista. No se hablaria ya de tener la ventaja del conocimiento para
la dominacion y manipulacion del mundo a nuestra conveniencia — recordemos que el
desencanto con las ideas de progreso de la revolucion cientifica e industrial no se dio por
casualidad, sino a raiz de tradgicos eventos histdricos; se habla ahora de desarrollar nuestra
consciencia “obsequiandonos” al mundo, a través del ejercicio de la autenticidad y la
comparticién de nuestra propia persona con el otro, siendo esta maxima, segiin nos indica

Rogers, la espina dorsal de todo su trabajo como psicoterapeuta. Considero que lo que hace



233

Rogers en terapia, y que replicamos los facilitadores en nuestro trabajo de
acompariamiento, es evocar precisamente aquel encuentro: se construye con la relacion con
el otro un ambiente propicio para evocar la experiencia de libertad y su manifestacion
auténtica respectiva, y entonces se pretende apoyar al otro a cargar responsablemente con
las consecuencias de esta asimilacién — un cambio o trascendencia de si, que por el desfase

con la previa constitucion de si mismo naturalmente evocaria miedo o tristeza, angustia.

Terminamos esta exploracion invitando al lector a tomar la estafeta y continuar la
integracién de otros planteamientos tedricos a esta coherencia humanistica que logramos
aqui, pues con las coincidencias exploradas estariamos naturalmente confiados en
encontrarlas también en otras obras de la filosofia y la psicologia. Pendiente quedaria
también el ubicar estudios cuantitativos o cualitativos que dieran mas peso a esta
indagacion teorica — incluyendo el andlisis de casos clinicos atendidos bajo metodologias
de corte humanista, funcionando bajo esta misma hipoétesis, y que funjan como evidencia
apreciable, superficialmente, de los efectos de una relacion basada en dicho precepto
humanista — posteriormente podria extenderse esta investigacion hacia otras formas de
hacer psicoterapia y sus respectivos entendidos tedricos. Mds importante alin, queda la
invitacion a buscar la propia experiencia del evento al lector, entregandose auténticamente
con el mundo a como la propia filosofia fuera a sugerirle, o al permitirse ser participe del
acompaniamiento psicologico acudiendo con un profesional para explorar aquellos aspectos

de su experiencia intuitiva que le resultan angustiantes.
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