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INTRODUCCION

«No hay ciencia del alma sin bases metafisicas ni remedios
espirituales a su disposicion. » Podria decirse que el tnico pro-
posito de este volumen es simplemente el de apoyar y docu-
mentar esta declaracién de Frithjof Schuon, manifestada ade-
mas elocuentemente por los siddhas, sabios y maestros de todos
los tiempos y lugares. En términos generales, nuestra ciencia
actual del alma ha quedado reducida a algo tan insignificante
como la reaccién de unas ratas en laberintos de aprendizaje,
el complejo individual de Edipo, o desarroilo elemental del
ego, con cuya reduccién no sélo ha quedado cegada nuestra
vision de las profundidades del alma, sino que ha contribuido
a la destrucci6n de nuestra propia comprension espiritual tra-
dicional y a alinearla en monétona conformidad con la visién
unidimensional del hombre. Se ha negado lo de «arriba» e
ignorado lo de «abajo», y se nos ha pedido que nos qued4se-
mos en el centro, paralizados. A la espera quiz4 de averiguar
lo que haria una rata en dicha situacién o, a un nivel ligera-
mente més profundo, en busca de inspiracién en los remanen-
te del ello.

Sin embargo, aunque parezca extrafio, no tengo nada que
objetar en cuanto al estado particular de nuestra ciencia del
alma, sino s6lo en cuanto a la monopolizacién del alma por
parte de dicho estado. La tesis de este volumen es, bésica-
mente, que la conciencia es pluridimensional, o que est4 apa-
rentemente compuesta por muchos niveles; que cada escuela
importante de psicologia, psicoterapia y religion se centra en
un nivel distinto; que dichas escuelas, por consiguiente, no
son contradictorias sino complementarias, siendo cada enfo-
que mas 0 menos correcto y vélido, aplicado a su propio nivel.
De este modo, se puede llevar a cabo una auténtica sintesis de
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Introduccion

los enfoques principales de la conciencia; sintesis, y no eclec-
ticismo, que evalde por un igual las introspecciones de Freud,
Jung, Maslow, May, Berne y otros destacados psicélogos, asi
como las de los grandes sabios espirituales desde Buda hasta
Krishnamurti. Esto coloca, como Schuon destacaria, las rai-
ces de la psicologia en el fértil terreno de la metafisica, pero
sin perjudicar en modo alguno sus ramas. En estas paginas con-
fio en que el lector hallara lugar para el ego, el superego y el
ello, pero también para la totalidad del organismo, para el yo
transpersonal y, finalmente, para la conciencia c6smica, fuen-
te y apoyo de todo lo demis.

Escribi este libro durante el invierno de 1973, aproxima-
damente cuando terminaba mis estudios de poslicenciatura.
Evidentemente, desde entonces se han publicado muchos li-
bros y articulos pertinentes e importantes, y mis propias ideas
sobre la psicologia del espectro han progresado considerable-
mente. Por ello, he agregado breves notas al texto, he inclui-
do un cuadro bastante detallado en el capitulo diez y he actua-
lizado la bibliografia, a fin de abarcar algunos de esos descu-
brimientos recientes.

En los tres afios que mediaron entre la redaccién y la pu-
blicacion de este volumen, tuve la suerte de encontrarme con
bastantes personas dispuestas a ofrecer su tiempo, trabajo y
apoyo a mis esfuerzos hasta entonces solitarios. Los mas des-
tacados fueron Jim Fadiman y John White, a quienes acudi en
diciembre de 1973 con el manuscrito. A Jim Fadiman le estoy
profundamente agradecido por su inagotable entusiasmo, asi
como por sus esfuerzos para encontrar la editorial idénea
para este libro. En cuanto a John White, es un hombre con un
corazén inmenso. De no haber sido por su persistencia, asi
como sus esfuerzos inagotables y siempre entusiastas en mi
nombre, esta obra no habria llegado a publicarse. Dedico El
espectro de la conciencia con carifio y amor a John, que tiene
Corazon de Fugen.

A Don Berquist, Vince LaCoco y Lou Gilbert, mi profun-
do agradecimiento por sus especiales favores. Mi carifioso re-
conocimiento a Geri Gilbert por haber seguido mis ideas y,
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Introduccion

durante mucho tiempo, haber sido pricticamente el tinico
que las comprendia. Les doy también las gracias a mis padres,
Ken y Lucy, por ayudarme en tantos sentidos y, sobre todo,
por haber logrado silenciar su incredulidad respecto al tema
elegido, logro magnifico y que no debe ser subestimado por
parte de dos personas que a lo largo de los afios habian creido
que el budismo era tan molesto como una irritacién de la piel
y una afrenta a sus propias creencias, pero que ahora contem-
plan la perspectiva de dedicarse a la meditacion trascenden-
tal. A Huston Smith, mi profundo aprecio por una carta su-
mamente itil y benévola. A mi esposa, Amy, s6lo mi amor.

Debo mucho a Rosemarie Stewart y Clarence Pedersen,
de la Theosophical Publishing House. No sélo se mostraron
amables y generosas con su apoyo y aliento, sino que hicieron
todos los sacrificios necesarios para acomodar mis deseos e
ideas en el producto final. Les debo muchisimo y jamas olvi-
daré su esfuerzo.

Evidentemente, cualquier obra que pretenda ser una «sin-
tesis de las psicoterapias orientales y occidentales» ha de que-
dar muy lejos de cumplir su cometido. S6lo puedo decir que
lo que figura a continuacién es un breve esbozo, el bosquejo
minimo de este increible espectro que denominamos concien-
cia. Aunque sélo algunas ramas de nuestra ciencia del alma
vuelvan a descubrir por este camino un acceso al «arriba», 0 una
apertura al «abajo», esta obra habra cumplido su cometido.

KEN WILBER

Lincoln, Nebraska, septiembre de 1976
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Asi que no podemos eludir el hecho de que el mundo que co-
nocemos ha sido construido con la finalidad de verse a sf mismo.
Pero para lograrlo, evidentemente debe antes dividirse por lo me-
nos en dos estados, uno que ve y otro que es visto.

G. SPENCER BROWN

La conciencia, en su naturaleza original, es pura, tranquila y
estd por encima del dualismo de sujeto y objeto. Pero aqui apare-
ce el principio de particularizacién y con la aparicion de este vien-
to de acci6n, se agitan las olas sobre la serena superficie de la
mente. Ahora est4 diferenciada o en evolucién hacia niveles su-
periores.

D. T. Suzuki
Existe asi una incesante multiplicacién del inagotable Uno y
una unificacién de lo indefinidamente Muchos. He ahi los princi-
pios y fines de los mundos y de los seres individuales: expandidos
desde un punto sin posicion ni dimensiones y ahora sin fecha ni

duracién.

ANANDA K. COOMARASWAMY
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1. PROLOGO

William James, en una muy conocida cita, afirmé lo si-
guiente:

Nuestra conciencia normal cuando estamos despiertos no es méas
que un tipo especial de conciencia, separada por una finisima pelicula
de otras formas potenciales de conciencia completamente distintas.
Podemos pasarnos toda la vida sin sospechar siquiera su existencia,
pero apliquemos el estimulo necesario y se manifestarén en toda su
amplitud...

Ninguna descripcién del conjunto del universo que deje dichas
formas de la conciencia en el completo olvido podré ser definitiva. La
cuesti6n estriba en cémo considerarlas... En todo caso, nos impiden
hacer un balance prematuro de la realidad.

El propé6sito de esta obra es facilitar un marco para dicha
descripci6n del universo. Ahora bien, este marco es, primor-
dialmente, una sintesis de lo que, en general, aunque con cier-
ta vaguedad, suelen denominarse enfoques «orientales» y
«occidentales» para la comprensién de la conciencia; y debido
a la naturaleza extraordinariamente amplia y compleja de am-
bos enfoques, esta sintesis es, por lo menos en ciertos aspec-
tos, deliberadamente simple. Puede que una analogia fisica
contribuya a aclarar este enfoque.

Nuestro ambiente esté saturado de diversas formas de ra-
diacién. Ademads de la luz comiin, visible, de varios colores,
existen los rayos X, los rayos gamma, los rayos térmicos infra-
1T10jos, la luz ultravioleta, la radiofrecuencia y los rayos cés-
micos. A excepcion de la luz visible, la existencia de las demds
radiaciones era desconocida hasta hace unos doscientos afios,
cuando William Herschel inici6 la exploracién de dichas ra-
diaciones, después de demostrar la existencia de la «radiacién
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Evolucion

térmica» (conocida actualmente como infrarroja), utilizan-
do tan s6lo unos termémetros con la cubeta oscurecida en
distintas bandas de la gama solar. Poco después del descu-
brimiento de Herschel, Ritter y Wollaston, sirviéndose de
instrumentos fotograficos, detectaron la radiacién ultraviole-
ta y a finales del siglo XIX, con la utilizacién de diversas técni-
cas e instrumentos, se habia demostrado experimentalmente
la existencia de los rayos X, los rayos gamma y las radiofre-
cuencias.

Todas estas radiaciones, a nivel superficial, son muy dis-
tintas entre si. Los rayos X y los gamma, por ejemplo, tienen
una longitud de onda muy corta, lo que los convierte en suma-
mente potentes y capaces de afectar gravemente los tejidos
biol6gicos. La luz visible, por otra parte, es de una longitud
de onda muy superior, mucho menos potente y por consi-
guiente es excepcional que cause daiio alguno al tejido biol6-
gico. Desde este punto de vista, son realmente distintos. Como
ejemplo adicional, tengamos en cuenta que los rayos c6smi-
cos tienen una longitud de onda inferior a una millonésima de
pulgada, mientras que ciertas radiofrecuencias tienen una
longitud de onda de mas de un kilémetro y medio. Qué duda
cabe de que estos fenémenos, a primera vista, parecen radi-
calmente distintos.

Sin embargo, curiosamente, todas estas radiaciones se
consideran en la actualidad como formas diversas de una onda
electromagnética esencialmente caracteristica, ya que todos
estos rayos aparentemente distintos comparten una amplia
gama de propiedades en comiin. En el vacio se desplazan to-
dos a la velocidad de la luz; estdn todos compuestos de vecto-
res eléctricos y magnéticos perpendiculares entre sf; son todos
ellos cuantificables en forma de fotones; etcétera. Dado que,
a este nivel tan «simple», dichas formas de radiacion electro-
magnética son fundamentalmente tan semejantes, en la ac-
tualidad se las suele considerar como componentes de una
sola gama. Es decir, que se habla de los rayos X, la luz visible,
las radiofrecuencias, la radiacién infrarroja y la ultravioleta
como distintas bandas de un mismo espectro, al igual que las
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diferentes bandas de color del arco iris constituyen la gama vi-
sible. Asf pues, una serie de fenémenos que antes se conside-
raban completamente independientes, se interpretan ahora
como variaciones de un mismo fenémeno biésico, y asf, los
primeros cientificos, debido a los distintos instrumentos que
utilizaban, se limitaron a «conectar» con distintas frecuencias
o niveles de vibraci6n del espectro, inconscientes de que esta-
ban todos ellos estudiando el mismo proceso basico.

La radiacién electromagnética consiste, por consiguiente,
en una gama de ondas de energia de distinta longitud, frecuen-
cia y energia, que oscilan entre los «finisimos» y «sumamente
penetrantes» rayos csmicos, y las radiofrecuencias de mayor
«densidad» y menor energia. Comparemos ahora esto con la
descripcién del lama Govinda de la visién del budismo tibeta-
no de la conciencia. Al hablar de los distintos tonos, bandas o
niveles que componen la conciencia, Govinda afirma que di-
chos niveles «no constituyen capas independientes... sino que
su naturaleza es mas bien la de unas formas de energia mu-
tuamente penetrantes, desde 1a “radiante” conciencia lumi-
nosa més sutil y que todo lo impregna, hasta la forma més
densa de “conciencia materializada”, que se manifiesta en
nuestro cuerpo fisico y visible».! En otras palabras, esta des-
cripcién de la conciencia es muy semejante a la del espectro
electromagnético y diversos investigadores occidentales, ins-
pirados precisamente por descripciones como la anterior, han
sugerido que podria ser provechoso considerar la conciencia
COMO «ESPectIon.

Si consideramos la conciencia como un espectro, cabe es-
perar que distintos investigadores, en particular los comin-
mente denominados «orientales» y «occidentales», debido a
la diversidad de instrumentos lingiifsticos, metodolégicos y
I6gicos utilizados por los mismos, «conecten» con distintas
bandas o niveles de vibracién del espectro de la conciencia, al
igual que los primeros cientificos que estudiaron la radiacién
conectaron con distintas bandas de la gama electromagnética.
También cabe suponer que los investigadores, tanto «orienta-
les» como «occidentales», no son conscientes de que conectan
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Lvolucion

con distinas bandas o niveles del mismo espectro, por lo que
la comunicacién entre ellos llega a ser particularmente dificil
y ocasionalmente hostil. Cada investigador puede estar en lo
cierto cuando habla de su propio nivel y, por consiguiente, to-
dos los demaés investigadores conectados a distintos niveles
pueden parecer completamente equivocados. La controversia
no se resolveria consiguiendo que todos los investigadores se
pusieran de acuerdo entre si, sino si se dieran cuenta de que
todos hablan de un mismo espectro visto desde distintos nive-
les. Esto equivaldria casi a una discusién entre la sefiora Curie
y William Herschel sobre la naturaleza de la radiacién, en el
caso de que ninguno de ellos comprendiera que se trataba de
un espectro. La sefiora Curie, que trabajaba exclusivamente
con rayos gamma, afirmaria que la radiacién afecta las placas
fotogréficas, que es extremadamente poderosa y que puede
dafiar gravemente los organismos, mientras que William
Herschel, cuyo trabajo se limitaba a los rayos infrarrojos, no
estaria de acuerdo con ninguna de dichas afirmaciones. Evi-
dentemente, ambos estarian en lo cierto, puesto que trabaja-
ban en distintas bandas del espectro, y al darse cuenta de ello
cesarfa la discusién y se comprenderia el fenémeno de la ra-
diacién mediante una sintesis de toda la informacién adquiri-
da en cada uno de los niveles, que es exactamente como lo in-
terpretan los fisicos en la actualidad.

Nuestra expectativa de que, si la conciencia es un espec-
tro, entonces la comunicacién entre los investigadores orien-
tales y occidentales seria dificil, debido a que unos y otros tra-
bajan en un nivel vibratorio distinto, es exactamente lo que
ocurre en la actualidad. A pesar de que hay numerosas e im-
portantes excepciones, el consenso general de la comunidad
cientifica occidental es que la mente «oriental» es regresiva,
primitiva, o en el mejor de los casos simplemente débil, a lo
que el filésofo oriental probablemente responderia que el ma-
terialismo cientifico occidental representa la forma m4s basta
de ilusién, ignorancia y carencia espiritual. Por ejemplo,
Franz Alexander, en representacién de una rama de la civili-
zacién occidental llamada psicoandlisis, afirma que «las evi-
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dentes similitudes entre las regresiones esquizofrénicas y la
prictica del yoga y del Zen, simplemente indican que la ten-
dencia general de las culturas orientales es la de retraerse ha-
cia el interior de uno mismo, ante una realidad social y fisica
abrumadoramente dificil».> D. T. Suzuki, en representacién
del enfoque oriental, afirma a guisa de respuesta que «el co-
nocimiento cientifico del si mismo no es auténtico conocimien-
to..., el conocimiento del sf mismo sélo es posible... cuando
se dan por terminados los estudios cientificos (y el cientifico)
abandona sus artefactos de experimentacién y se confiesa in-
capaz de proseguir con sus investigaciones...».

Siguiendo con la analogfa. este tipo de discusiones abunda
debido a que cada investigador habla de y desde una banda di-
ferente del espectro de la conciencia; sin embargo, si se dieran
cuenta de ello, dejarian de discutir, ya que s6lo cabe sustentar
legitimamente una discusién cuando ambos participantes ha-
blan en el mismo nivel. Estas discusiones se verfan sustituidas,
en su mayor parte, por algo parecido al principio complemen-
tario de Bohr. La informacién procedente de distintos niveles
vibratorios de las bandas de la conciencia, aun siendo a nivel
superficial tan diferentes como los rayos X y las radiofrecuen-
cias, se integrarian y sintetizarian en un solo espectro, un arco
iris dnico. El hecho de que cada enfoque, cada nivel, cada ban-
do no fuera més que un componente del conjunto de las bandas,
no comprometeria en absoluto la integridad ni el valor de los
niveles individuales, ni el de la investigacién realizada en cada
uno de dichos niveles. Por el contrario, cada banda o nivel,
como manifestacién particular del espectro, s6lo es lo que es
en virtud de las demés bandas. El color azul no es menos her-
moso por ¢l hecho de existir junto a los demds colores del arco
iris, y su propio color depende de la existencia de los demés
colores, ya que si el azul fuera el iinico color que existiera, se-
rfamos incapaces de verlo. En una sintesis de este género, nin-
gin enfoque, oriental u occidental, tendria nada que perder,
sino que todos ellos se incluirian en un contexto universal.

A lo largo de este libro, cuando se habla de la conciencia
COMO espectro, 0 como conjunto de numerosas bandas o nive-
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les de vibracidn, trata de algo estrictamente metaférico. Ha-
blando con propiedad, la conciencia no es un espectro, pero
resulta itil describirla como tal, a efectos de comunicacién e
investigacién. Dicho de otro modo, lo que hacemos es crear
un modelo, en el sentido cientifico de la palabra, semejante al
modelo de Michaelis-Menton de la cinética de las enzimas, el
modelo octovalente del nicleo atémico, o el modelo de exci-
tacién visual basado en la fotoisomerizacién de la rodopsina.
Para completar esta introduccién al espectro de la conciencia,
s6lo falta una breve identificacién de los niveles bésicos de la
conciencia de los que se ocupar4 esta sintesis.

Entre la infinidad de niveles posibles que nos ofrecen las
revelaciones del psicoandlisis, el budismo Yogacara, el anéli-
sis junguiano, el hinduismo Vedanta, la terapia Gestalt, el
Vajrayana, la psicosintesis y demds escuelas, se han seleccio-
nado tres bandas principales (y cuatro menores que se descri-
birdn m4as adelante), por su simplicidad y su fécil identifica-
cién. He aqui la denominacién de dichos niveles: 1) nivel del
€go, 2) nivel existencial y 3) nivel de la mente. (Las bandas in-
feriores reciben los nombres de transpersonal, biosocial, filo-
séfica y niveles de las sombras.) La naturaleza de esta sintesis
comenzari a comprenderse cuando nos demos cuenta de que
numerosos investigadores de la conciencia han estudiado di-
chos niveles desde puntos de vista ligeramente distintos y, por
consiguiente, uno de nuestros objetivos consiste en tamizar y
coordinar sus conclusiones. Por ejemplo, el doctor Hubert
Benoit se refiere respectivamente a estos tres niveles como
conciencia objetal, nivel subjetal de la conciencia y nivel del
principio absoluto. Wei Wu Wei los denomina nivel del obje-
to, del seudosujeto y del sujeto absoluto. En el budismo Yo-
gacara reciben los nombres de mano-vijnana, manas y alaya.
De estos niveles también se han ocupado otros célebres in-
vestigadores como William James, D. T. Suzuki, Stanislav
Grof, Roland Fischer, Carl Jung, Gurdjieff, Shankara, Assa-
gioli, John Lilly, Edward Carpenter y Bucke, entre muchos
otros. También es de un interés especial para nosotros el he-
cho de que numerosos psic6logos (aun sin proponérselo deli-

22

www.FreeLibros.me



Prélogo

beradamente) hayan limitado sus investigaciones a uno de
dichos niveles principales; sus conclusiones son de una impor-
tancia enorme para clarificar y caracterizar cada nivel indivi-
dual. Las mds importantes en este sentido son la escuela del
psicoanilisis, la psicologia existencial, la terapia Gestalt, el
conductismo, la terapia racional, la psicologia social y el an4-
lisis transaccional.

En otras palabras, lo que comenzaré4 a emerger de nuestro
estudio del espectro de la conciencia no serd s6lo una sintesis
de los enfoques de la psicologia y psicoterapia orientales y oc-
cidentales, sino también una sintesis y una integracion de los
principales enfoques de la psicologia y psicoterapia occidenta-
les. A estas alturas, sin entrar en detalles y «sin revelar toda-
via el secreto», digamos tan sélo que las distintas escuelas de
psicologia occidentales, como la freudiana, la existencial y la
junguiana, se concentran en general en distintos niveles del
espectro de la conciencia, y por consiguiente pueden integrar-
se a su vez en una «psicologia espectral» auténticamente abar-
cadora. A mi entender, la razén principal de que en Occiden-
te existan cuatro o cinco diferentes escuelas importantes de
psicologia y psicoterapia, se debe a que cada una de ellas se
ha concentrado en una banda o nivel principal del espectro (a
saber: la sombra, €l ego, el nivel biosocial y el existencial). La
relacién entre dichas escuelas es en realidad complementaria,
y no antagénica o contradictoria, como generalmente se su-
pone. Estoy convencido de que esto quedard perfectamente
claro con el desarrollo de este estudio.

Conste que esta sintesis no pretende en modo alguno re-
solver los conflictos que existen en la actualidad dentro de un
mismo nivel; como, por ejemplo, en el caso de que, al nivel del
ego, alguien que padece angustia fébica de hablar en piblico,
(debe dirigirse al psicoanalista o al psic6logo conductista?
Sélo con el transcurso del tiempo y de la experimentaci6n lle-
garemos a deslindar el mérito respectivo de cada enfoque. Sin
embargo, el propdsito de esta sintesis es responder a pregun-
tas como la siguiente: «<Me siento generalmente desgracia-
do en la vida, ;debo recurrir a la psicoterapia o al budismo
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Mahayana?». En este caso, la respuesta seria la siguiente: «Es
perfectamente libre de recurrir a ambos, ya que se concentran
respectivamente en distintos niveles y, por consiguiente, no
existe ningin conflicto fundamental entre ambos».

El nivel del ego es aquella banda de la conciencia que abar-
ca nuestro papel, la idea que tenemos de nosotros mismos,
nuestra imagen, con sus aspectos consciente e inconsciente, asi
como la naturaleza analitica y discriminatoria de nuestro inte-
lecto, de nuestra «mente». El segundo nivel principal, el nivel
existencial, incluye la totalidad de nuestro organismo, tanto so-
mdtico como psiquico, y por consiguiente comprende nuestro
sentido bésico de la existencia, de nuestro ser, unido a nuestras
premisas culturales que en muchos sentidos moldean esta sen-
sacién bésica de la existencia. Entre otras cosas, el nivel exis-
tencial constituye la referencia sensorial de la imagen que tene-
mos de nosotros mismos; es decir, lo que uno siente cuando
evoca mentalmente el simbolo de su propia imagen. Constitu-
ye, a fin de cuentas, la fuente persistente e irreducible de un
concienciamiento individual independiente. El tercer nivel
bésico, que aqui denominamos mental, es el conocido comiin-
mente como conciencia mistica, y comprende la sensacién de
ser fundamentalmente uno con el universo. Asf como el nivel
del ego incluye la mente, y el nivel existencial incluye la mente y
el cuerpo, el nivel mental incluye la mente, el cuerpo y el resto
del universo. Esta sensacién de ser uno con el universo es mu-
cho mds comiin de lo que uno podria inicialmente imaginar, ya
que, en cierto modo que intentaremos aclarar, constituye la
base esencial de todas las dem4s sensaciones. En resumen, el
nivel del ego es lo que uno experimenta cuando se siente padre,
madre, abogado, ejecutivo, norteamericano, o asume cualquier
otro papel o imagen. El nivel existencial es lo que uno siente
«bajo» la imagen de uno mismo; es decir, la sensacién de una
existencia orgénica total, la conviccién profunda de que uno
existe como sujeto independiente de todas sus experiencias.
El nivel mental, como intentaremos demostrar, es exactamen-
te lo que uno siente en este mismo momento antes de sentir
cualquier otra cosa: la sensacién de ser uno con el cosmos.
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El nivel del ego y el existencial unidos constituyen nuestra
sensacién general de ser un individuo autoexistente e inde-
pendiente, y éste es el nivel al que se dirigen la mayoria de los
enfoques occidentales. Las escuelas orientales, por otra par-
te, suelen mostrar un mayor interés por el nivel mental, elu-
diendo asi por completo los niveles egocéntricos. En pocas
palabras, el propésito de las psicoterapias occidentales es el
de «reparar» el yo individual, mientras que los enfoques
orientales se proponen trascender el yo.

Asi pues, cuando nos encontremos en los niveles egoico o
existencial, vale la pena aprovechar los modelos existentes,
predominantemente occidentales, encaminados a la creacién
de un ego sano, la integracién de proyecciones, la asimilacién
de impulsos y deseos inconscientes, la realineacién estructu-
ral de nuestras posturas corporales, el hecho de aceptar la res-
ponsabilidad de nuestra existencia en el mundo, tratar con la
neurosis y encaminarnos a nuestro méximo potencial como
individuos. Pero si deseamos ir més all4 de los confines del yo
individual, encontrar un nivel de la conciencia todavia mas
rico y generoso, aprendamos entonces de los investigadores
del nivel mental, en su mayoria «orientales», que se ocupan
del concienciamiento mistico y de la conciencia c6smica.

Es por cierto evidente que los enfoques orientales y occi-
dentales pueden utilizarse por separado, como ocurre en la
actualidad, pero también deberia quedar claro que se pueden
utilizar de un modo complementario. Es probable que mu-
chos partidarios exclusivos de los enfoques orientales ridiculi-
cen el propésito de crear un ego sano, alegando que el ego en
si es la propia fuente de todo sufrimiento en el mundo y que,
por consiguiente, un ego «sano» supone en el mejor de los ca-
sos una contradiccién y, en el peor, un chiste cruel. Desde su
nivel de conciencia estdn en lo cierto y, en dicho contexto, es-
tamos plenamente de acuerdo con sus afirmaciones. Pero no
nos precipitemos; incluso desde el punto de vista hindi, la
vida es un ciclo de involucién y evolucién del yo absoluto, y se
reconoce que, con toda probabilidad, la mayoria de nosotros
viviremos esta vida como un jivatman, o ego aislado (aunque
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ilusorio), enfrentado a un universo desconocido. Es precisa-
mente en dichos casos en los que las psicoterapias occidenta-
les pueden ofrecer una liberacién por lo menos parcial del su-
frimiento que supone el hecho de vivir como jivatman y no
hay razén para no utilizarlas en dichos casos. Imaginemos,
por ejemplo, a un hombre de negocios maduro, generalmente
satisfecho de la vida, padre de dos hijos y que goza de éxito en
su profesién, que acude al terapeuta con pequefios sintomas
de angustia y tensién. Si todos los terapeutas, siguiendo las
ensefianzas de los maestros orientales, reaccionaran ante di-
chos casos con sugerencias como «querido sefior, usted pade-
ce una angustia metafisica bésica por el hecho de no compren-
der que es fundamentalmente uno con Dios», todos los pa-
cientes huirfan de las consultas de los psic6logos en busca de
«un buen médico». La inmensa mayoria de la gente, especial-
mente en la sociedad occidental, no estd preparada, dispuesta
o capacitada para seguir una experiencia mistica, ni es conve-
niente empujarla a dicha aventura. Un simple asesoramiento
encaminado a la integracién de proyecciones a nivel egoico
bastard en la mayorfa de dichos casos. Asi pues, los enfoques
occidentales de la psicologia egoica son perfectamente legiti-
mos en dichos niveles.

Sin embargo, si a lo que el jivatrman aspira es a la libera-
cién (es decir, una comprensién del nivel mental), los enfo-
ques occidentales podran utilizarse como preparacién preli-
minar o como ayuda complementaria, ya que todo método
encaminado a un estado de relajamiento y a la reduccién de la
tensién favorece la experiencia mistica. Por consiguiente, a
guisa de conclusién general, cabe afirmar que, para aquellos
que sigan un enfoque oriental encaminado al nivel mental, los
métodos occidentales de normalizacién de los niveles egoico y
existencial pueden ser de gran utilidad, ya que la reduccién
de la tension intrinseca del ego parece facilitar su trascenden-
cia. Con esta intencién, por ejemplo, el difunto maestro del
Zen, Suzuki, del San Francisco Zen Center, patrocinaba
seminarios de concienciamiento sensorial, mientras Ken y
Nicholls, del Canadian Institute of Being, utilizan grupos de
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encuentro y psicoandlisis para ayudar a alcanzar un concien-
ciamiento mistico.

En el iltimo medio siglo han aparecido numerosos libros y
articulos defendiendo los enfoques orientales y occidentales
del estudio de la conciencia, pero, salvo contadas excepcio-
nes, los autores de dichas obras son partidarios de uno u otro
enfoque y, a pesar de la enorme contribucién de estos escrito-
res, acaban invariablemente denunciando, con o sin sutileza,
el enfoque alternativo como erréneo o simplemente absurdo.
Ya hemos sugerido que dicho problema, ¢l de decidir cuél es
el «mejor» enfoque, es un problema falso, ya que cada enfo-
que se ocupa de un nivel distinto de la conciencia. Otra forma
de demostrarlo consiste en aclarar que los enfoques oriental y
occidental, si no en teorfa sf por lo menos en la practica, ni si-
quiera se proponen las mismas metas, por lo que insistir en
que compitan el uno con el otro equivale a plantear una carre-
ra en la que la meta de un participante es completamente dis-
tinta de la del otro.

El objetivo que afirman proponerse diversos enfoques
occidentales es el de reforzar el ego, 1a integracién del yo, la
correccién de la imagen de uno mismo, la adquisicién de se-
guridad en si mismo, el establecimiento de metas realistas,
etcétera. No se comprometen a librarle a uno por completo
de todos los sufrimientos de la vida, ni a eliminar totalmente
los sintomas perturbadores. En su lugar ofrecen, y hasta cier-
to punto consiguen, una reduccién de las «neurosis normales»
propias del ego.

No cabe duda de que, hasta cierto punto, los objetivos de
los enfoques orientales y occidentales coinciden, ya que siem-
pre existe un margen de superposicién entre las distintas ban-
das de cualquier espectro; pero el objetivo primordial de los
enfoques orientales no es el de reforzar el ego, sino el de tras-
cenderlo de un modo total y completo, para alcanzar el mok-
sha (liberaci6n), el te (virtud de lo absoluto) y el satori (ilumi-
nacién). Estos enfoques pretenden conectar con un nivel de
la conciencia que ofrece una libertad total y la liberacién com-
pleta de la raiz de todo sufrimiento, que elimina las cuestiones
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mas intrigantes sobre la naturaleza de la realidad, y que pone
fin a nuestra bisqueda inquieta y angustiosa de un remanso
de paz. Los enfoques orientales y occidentales son, por consi-
guiente, asombrosamente dispares, pero ello no debe sor-
prendernos ya que los objetivos son distintos porque también
lo son los niveles.

Dicho esto sobre la naturaleza de los enfoques orientales,
muchos occidentales adoptan una actitud reticente o condes-
cendiente, debido a que, segin sus prejuicios, las disciplinas
orientales no son més que el desatino de una mente confusa,
que oscila entre la ofuscacién de una locura intermitente y
formas avanzadas de esquizofrenia. Se trata de occidentales
anclados en el nivel egoico, que en lugar de interesarse since-
ramente por cualquier desviacién del mismo lo miran con sus-
picacia, y a muchos de los cuales se les considera incluso como
autoridades en la naturaleza del reino de la conciencia en su
conjunto. Pero qué duda cabe de que las tinicas autoridades
auténticas, verosimiles y cientificamente fiables son los con-
cienzudos investigadores con experiencia de todos los niveles
de la conciencia, incluidos el de ser un ego y el de trascender-
lo. Si buscamos su orientacién en cuanto a la naturaleza de la
mente, el concienciamiento mistico y la trascendencia del
ego, sus opiniones son universales y undnimes; trascender el
ego no es una aberracién mental ni una alucinacién psicética,
sino un estado o nivel de la conciencia infinitamente més va-
lioso, natural y satisfactorio de lo que el ego es capaz de ima-
ginar en sus mayores arrebatos de fantasia.

Asf pues, nos encontramos ante dos opciones en cuanto al
enjuiciamiento de la cordura, o de la realidad, o del nivel de-
seable de la mente, o del concienciamiento mistico: podemos
creer en quienes lo han experimentado, o proponernos expe-
rimentarlo por nosotros mismos, pero si no somos capaces de
hacer lo uno ni lo otro, lo més sensato es no formular ningiin
juicio prematuro.

Ademis, las disciplinas orientales como ¢l Vedanta o el
Zen no son teorias, filosofias, psicologias ni religiones, sino
primordialmente un conjunto de experimentos, en el sentido
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mds rigurosamente cientifico de la palabra. Contienen una se-
rie de normas o preceptos que, debidamente ejecutados, con-
ducen al descubrimiento del nivel mental. El hecho de negar-
se a examinar los resultados de dichos experimentos cientifi-
cos, porque a uno le desagrade la forma en que se obtienen
los datos, constituye en sf una actitud sumamente anticientifi-
ca. En palabras de Ananda Coomaraswamy:

Seria anticientifico afirmar que dichos logros son imposibles, a no
ser que uno lo haya experimentado segin disciplinas prescritas y per-
fectamente inteligibles... Que esto sea cierto (es decir, que la mente
exista o que el concienciamiento mistico sea posible) no puede de-
mostrarse en el aula, donde sélo se trata con cantidades tangibles. No
obstante, seria anticientifico negar una presuposicion para la que una
prueba experimental sea posible. En el caso presente existe un camino
(es decir, un experimento) prescrito para quienes estén dispuestos a
seguirlo...

En qué consiste dicho camino, lo veremos a continuacién.
Es importante tener en cuenta que cuando hablamos de la men-
te, de lo absoluto, o del concienciamiento mistico, no lo hace-
mos desde un punto de vista puramente especulativo, sino que
nos limitamos a presentar datos obtenidos experimentalmen-
te, y el cientifico que los ridiculice sin haber realizado perso-
nalmente el experimento no es mas que un simple aficionado,
un cientifico en el sentido mds limitado y empobrecido de la
palabra.

Esto, evidentemente, no invalida las contribuciones reali-
zadas por investigadores especializados en un solo nivel y que
puede que jamas hayan oido hablar del nivel mental, ni mu-
cho menos intentado alcanzarlo, pero cuyas introspecciones
en su propio nivel son de un valor incalculable. Sin embargo,
esto sugiere que el investigador que, consciente de un solo ni-
vel, niegue la existencia de los demas, es como la cola que ne-
gara la existencia del perro.

«A juzgar por la corriente general de mi educacién —afir-
ma William James—, estoy convencido de que el mundo de
nuestra conciencia actual no €s mds que uno de los muchos
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mundos de la conciencia que existen, y que todos los de-
més mundos deben contener experiencias que también son
significativas para nuestra vida; y que a pesar de que dichas
experiencias sean en general discretas, al igual que las de este
mundo, en ciertos puntos existe una continuidad entre ambas y
reciben la influencia de energias superiores. El hecho de man-
tenerme fiel, en mi capacidad limitada, a esta supercreencia
parece que me ayuda a ser més cuerdo y verdadero. Evidente-
mente, podria adoptar la actitud del cientifico sectario € ima-
ginar que el mundo de las sensaciones, de las leyes cientificas
y de los objetos es todo cuanto existe. Pero cuando lo intento,
se dispara esa alarma interior... que me susurra jpamplinas!
El fraude no es mds que fraude, aun revestido de términos
cientificos, y la expresién total de la experiencia humana,
cuando la observo objetivamente, me impulsa ineludiblemen-
te més all4 de las limitadas fronteras “cientificas”.»’

Shankara, el célebre divulgador de Advaita Vedanta (en-
foque hindi al nivel mental, extraido y sistematizado por los
Upanishads, los Brahma-sutras y el Bhagavad Gita), cre6 el
concepto de subracion, que serd de un valor considerable
para proseguir en esta linea de pensamiento. En palabras de
Eliot Deutsch, la subracién es el proceso mental a través del
cual se reevalia algin nivel de la conciencia anteriormente
estimado, debido a que ha sido cancelado, o por lo menos
se ha colocado en un contexto diferente, con la experiencia de
un nuevo nivel de la conciencia.® En términos generales, todo
aquel que experimente el nivel mental practica la subracién
respecto de los niveles egoico y existencial. Es decir, queda
profundamente convencido, por razones que con frecuencia
es incapaz de explicar plenamente ni siquiera articular, de
que el nivel mental es de algiin modo més real, més basico y
més significativo que los demiés. El grado de conviccién de
esta experiencia es tan extraordinario que puede que ahora
considere que los demés niveles de la conciencia (como el
egoico y el existencial) son completamente irreales, ilusorios
y quiméricos. Tomemos, por ejemplo, este conocido frag-
mento de las Memorias de Tennyson:
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Una especie de trance que frecuentemente he experimentado des-
pierto, ya desde mi infancia, cuando estoy completamente a solas.
Generalmente me ocurre después de repetir mi propio nombre dos o
tres veces en silencio, hasta que de pronto, como si emergiera de la
intensidad de la conciencia de la individualidad, la propia individuali-
dad parece disolverse y esfumarse en un ser ilimitado; y no se trata de
un estado de confusién, sino del més claro entre los claros, del més
seguro entre los seguros, del mis insélito entre los insélitos, comple-
tamente ajeno al alcance de las palabras, donde la muerte es una im-
posibilidad casi irrisoria y la pérdida de la personalidad (si eso era) no
parece una extincion, sino la tnica vida verdadera.

Si nos proponemos explorar este nivel, no nos queda otra
alternativa, por las razones antes expuestas, que la de consi-
derar debidamente este género de declaraciones y las expe-
riencias a las que hacen referencia. En palabras del doctor en
biofisica John Lilly:

En una exploracién cientifica de cualquiera de las realidades in-
ternas, sigo los siguientes pasos metaprogramdticos (entre los que se
encuentra, al hallar un nuevo nivel de la conciencia): construir un
modelo que incluya la (antigua) realidad y un nuevo camino més su-
cinto y abarcador. Por dolorosas que sean las revisiones de dichos
modelos, es preciso asegurarse de que incluyan ambas realidades.’

Esto, sin embargo, supone otro problema para el honrado
escéptico que jamés ha experimentado el nivel mental, ya que
una cosa es admitir la existencia del concienciamiento mistico
de dicho nivel y otra muy distinta que se le plantee a uno que
éste es el tnico nivel real, o «inica vida verdadera», y que de
algiin modo su adorado ego no es més que un sueiio. Pero
Shankara, asi como todos los demds investigadores de dicho
nivel, insiste en que lo que habitualmente denominamos
nuestro «yo» es una mera ilusion.

Abhora bien, esto no ¢s tan alarmante como parece a pri-
mera vista. William James define el yo humano como «la
suma total de todo lo que puede denominar suyo, no sélo su
CueIpo y sus poderes psiquicos, sino su ropa y su casa, su es-
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posa e hijos, su reputacién y obras, sus tierras y caballos, su
yate y su cuenta bancaria».’ Un bi6logo iria todavia m4s lejos
y afirmaria que el yo humano, su ser «real», lo constituye la
totalidad del campo orgédnico ambiental, por la simple razon
de que para el biélogo no existe un yo independiente de un
medio ambiente. Incluso el gran sociélogo George Mead co-
ment$ que «el campo o emplazamiento de cualquier mente
individual dada debe extenderse hasta la actividad social...
que constituye sus extremidades, y por consiguiente dicho
campo no puede estar limitado por la piel del organismo indi-
vidual al que pertenece».’® Gregory Bateson, autor de la teo-
ria del doble vinculo de la esquizofrenia, afirma que el tinico
yo real lo constituye el conjunto de la red cibernética del hom-
bre mds la sociedad més el ambiente, y ademds sugiere que lo
experimentamos asi.!! Por consiguiente, basdndonos s6lo en
dichas opiniones, la sensacién de ser un ego aislado en los
confines del cuerpo es s6lo media verdad, y el hecho de creer
que eso es totalmente cierto no es més que una ilusién.

Si no hemos experimentado personaimente la mente, pero
admitimos la posibilidad de su existencia, no nos queda més
remedio que aceptar la esencia de las revelaciones sobre di-
cho nivel que nos brindan sus investigadores, incluida la de
la naturaleza ilusoria del yo y la absoluta y vinica realidad de la
mente. El nivel de 1a mente, sea cual fuere el nombre que se le
otorgue, segiin sus investigadores es lo que hay y todo lo que
hay. Esto, sin embargo, agrega una nueva funcién a esta sin-
tesis; a saber, el intento de describir la creacién aparente (es
decir, ilusoria) o evolucion de los niveles convencionales de
nuestra conciencia «desde» o «a partir del» nivel de la mente,
de un modo en cierto sentido similar al de un fisico que descri-
biera la Gptica de un prisma que crea un arco iris a partir de un
rayo de luz blanca. Pero esto no es en realidad una evolucién
de la mente a través del tiempo, como aclararemos mds ade-
lante, sino una evolucién aparente o ilusoria de la mente en el
tiempo, ya que la mente propiamente dicha es eterna y atem-
poral. En otras palabras, contemplamos la conciencia desde
el punto de vista del momento actual absoluto, lo que con-
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vierte esta sintesis en una interpretacion psicolégica de 1a filo-
sofia perenne. Es, por consiguiente, presa ineludible de las pa-
radojas, contradicciones l6gicas y desconcertantes afirmacio-
nes caracteristicas de tales interpretaciones, por la simple y
sublime razén de que, a fin de cuentas, el nivel mental no es
una idea sino una experiencia intensamente intima, tan proxi-
ma a nosotros que se escabulle a través de la red de las pala-
bras; y ésta es la razén por la que hemos hecho hincapié en
que tratar de la conciencia como espectro era una simple me-
téfora o analogia que nos permite describir cdmo es la con-
ciencia, pero no lo que es, ya que ello va, mas alld de palabras
y simbolos, «hasta lo més recéndito de la experiencia espiri-
tual del individuo, que no se puede analizar intelectualmente
sin entrar de algiin modo en contradicciones l6gicas».12

He aqui, por consiguiente, una breve introduccién al es-
pectro de la conciencia. Dada la actual superabundancia de
técnicas, métodos, escuelas, filosofias y disciplinas psicolGgi-
cas, el auténtico problema, tanto para el terapeuta como para
el lego, consiste en descubrir una similitud ordinal, una l6gica
interna, un hilo de continuidad en esta vasta complejidad de
sistemas psicolégicos distintos y frecuentemente contradicto-
rios. Utilizando el espectro de la conciencia como modelo,
puede que se llegue en realidad a demostrar dicha similitud
ordinal oculta, ya que a través de dicho modelo se logra inte-
grar en el estudio de la conciencia, y de un modo bastante
coherente, no s6lo las escuelas principales de la psicoterapia
occidental, sino los generalmente conocidos como enfoques
«orientales» y «occidentales».

En realidad, la misma existencia de una gran diversidad
de sistemas y disciplinas psicolégicas sugiere, mas que una di-
ferencia interna en cuanto a motodologia, la verdadera dife-
rencia de los niveles de la conciencia a los que las diversas es-
cuelas se han adaptado. Si algo de verdad hay en el espectro
de la conciencia y en las grandes tradiciones metafisicas que
coinciden con su tema principal,'> pasa a ser inmediatamente
evidente que cada una de dichas escuelas de psicoterapia, tan-
to las orientales como las occidentales, se ocupa primordial-
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mente de un nivel distinto del espectro. En términos generales
podemos por consiguiente afirmar que los campos principales
de la psicoterapia oriental y occidental se ocupan de diferen-
tes niveles del espectro, y que dichas escuelas no tienen por
qué preocuparse excesivamente de cudl es el enfoque «correc-
to» para el estudio de la conciencia humana, ya que cada uno
de ellos estd mds o0 menos en lo cierto en cuanto a su propio
nivel. Por consiguiente, una psicologia auténticamente inte-
gradora y compaginadora puede y debe servirse de las intros-
pecciones complementarias procedentes de cada una de dichas
escuelas psicolégicas.

Dada nuestra voluntad experimental de investigar todos
los niveles de la conciencia, desembocamos en la filosofia pe-
renne, ya que en realidad no se trata de una filosofia basada
en la especulacién, sino de una experiencia basada en uno de
nuestros niveles de la conciencia, el mental. A decir verdad,
estas consideraciones me han inducido recientemente a suge-
rir la acufiacién «psicolégica perenne», aplicada a dicha in-
trospeccién universal y undnime, de la misma naturaleza y
esencia de la conciencia.’ En todo caso, siguiendo dicha psi-
cologia perenne, es inevitable considerar el yo individual, en
cierto sentido, como una ilusién y su mundo como un suefio.
No obstante, con esto no se menosprecian en absoluto los en-
foques occidentales, ya que, aunque las disciplinas orientales
puedan despertarnos de dicho suefio, las occidentales pueden
evitar, entretanto, que el suefio se convierta en una pesadilla.
Aprovechemos ambas.
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2. DOSMODOS DE SABER

Cuando el universo en su conjunto aspira a conocerse a si
mismo, a través del medio de 1a mente humana, ciertos aspec-
tos de dicho universo deben permanecer desconocidos. Con
el despertar del conocimiento simbélico parece emerger una
dicotomia en el universo entre el conocedor y lo conocido, el
pensador y lo pensado, el sujeto y el objeto; y la esencia de
nuestra conciencia, como conocedora ¢ investigadora del mun-
do exterior, elude a fin de cuentas su propia comprensién y
permanece como lo desconocido, oculto e inalcanzable, asi
como la mano es capaz de agarrar numerosos objetos pero ja-
mas a si misma, o nuestros ojos pueden ver el mundo pero .
nunca a si mismos. En palabras de D. T. Suzuki:

Al principio, que no es realmente el principio... la voluntad quie-
re conocerse a si misma, despierta la conciencia y con dicho despertar
la voluntad se divide en dos. Una de dichas voluntades, global y com-
pleta en si misma, es ahora a la vez actor y observador. El conflicto es
inevitable, ya que el actor quiere ahora librarse de las limitaciones a
las que se ha visto obligado a someterse en su anhelo de conciencia.
En cierto modo ha adquirido la capacidad de ver, pero al mismo
tiempo hay algo que, como observador, es incapaz de ver.

El fisico Eddington lo resumié diciendo que «la naturaleza
asegura asf que el conocimiento de medio mundo garantice la
ignorancia de la otra mitad», y G. Spencer Brown, en un frag-
mento mas espectacular, explica:

Consideremos, por un momento, el mundo tal como lo describe el
fisico. Consiste en cierto niimero de particulas fundamentales que,
propulsadas a través de su propio espacio, aparecen como ondas y es-
t4n por consiguiente dotadas de una estructura laminada como la de
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las perlas o las cebollas, y otras ondas electromagnéticas que es (til
considerar, segiin la norma de Occam de no multiplicar innecesaria-
mente los entes conceptuales, que se desplazan por el espacio a una
velocidad constante. Todas ellas parecen estar vinculadas entre si por
ciertas leyes naturales que indican la forma de su relacién.

Abhora bien, el propio fisico que lo describe, segtin su version de
los hechos, esté €] mismo construido de igual modo. Es. dicho breve-
mente, una conglomeracién de las mismas particulas que describe,
vinculadas ni més ni menos entre si y gobernadas por las mismas leyes
generales que €] mismo ha logrado descubrir y definir.

Por tanto, resulta ineludible que el mundo que conocemos ha sido
construido con el fin (y por consiguiente la capacidad) de verse a si
mismo.

Esto es realmente asombroso.

No tanto por lo que ve, que ya de por si puede parecer bastante
fantéstico, sino por el hecho de que sea realmente capaz de ver.

Pero, para lograrlo, es evidente que antes debe dividirse a si mis-
mo en por lo menos un estado que ve y por lo menos otro estado que
es visto. En dicho estado, desunido y mutilado, lo que ve sélo puede
ser parte de si mismo. Cabe afirmar que el mundo es indudablemente
si mismo (es decir, indistinto de s{ mismo); sin embargo, todo intento
de verse a st mismo como objeto debe provocar irremediablemente una
distincion de st mismo y por consiguiente falsa consigo mismo. En di-
cho estado, siempre se eludird parcialmente a si mismo.?

Asi pues, del mismo modo que un cuchillo no puede cor-
tarse a sf mismo, el universo tampoco es capaz de verse en su
totalidad como objeto, sin mutilarse por completo. Todo in-
tento de asimilar el universo como objeto de conocimiento es,
por consiguiente, profunda ¢ inextirpablemente contradicto-
rio; y cuanto mayor parece su €xito, mayor es en realidad su
fracaso, mayor es el grado en que el universo se convierte en
«falso consigo mismo». No obstante, es curioso que este tipo
de conocimiento dualista segiin €l cual el universo se divide en
sujeto y objeto (asi como verdad y mentira, bueno y malo, et-
cétera) constituya la base fundamental de la filosofia, la teo-
logia y la ciencia en Occidente. La filosofia occidental, en ge-
neral, es la filosofia griega y la filosofia griega es la filosofia de
los dualismos. La mayoria de los principales temas filoséficos
debatidos todavia hoy fueron creados y modelados por los fi-
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l6sofos de la antigua Grecia. Entre ellos se encuentra el dua-
lismo de la verdad frente a la mentira, cuyo estudio recibe el
nombre de «l6gica»; el de la bondad frente a la maldad, deno-
minado «ética»; y el de la apariencia frente a la realidad, llama-
do «epistemologia». Los griegos iniciaron también el estudio a
gran escala de la «ontologia», o exploracién de la naturaleza
esencial o ser del universo, basando sus primeras investigacio-
nes en los dualismos de uno frente a muchos, el caos frente al
orden, y la simplicidad frente a la complejidad. Firmemente
anclado en dichos dualismos, el pensamiento occidental, a lo
largo de la historia, ha seguido generando los suyos propios:
el instinto frente al intelecto, la onda frente a la particula, el
positivismo frente al idealismo, la materia frente a la energia,
la tesis frente a la antitesis, la mente frente al cuerpo, el con-
ductismo frente al vitalismo, el destino frente al libre albedrio,
el espacio frente al tiempo...; la lista es interminable. De ahi
que Whitehead afirmara que la filosofia occidental es una es-
merada nota a pie de pagina en la obra de Platén.

Esto es realmente extraiio, ya que si el conocimiento dua-
lista es esencialmente tan contradictorio como intentar tocar-
se la punta del dedo con el propio dedo o que un pie se pise a
si mismo, ;qué impidié que se abandonara hace mucho tiem-
po?, ipor qué ha ejercido tanta influencia a lo largo del desa-
rrolio del pensamiento europeo?, ;por qué sigue dominando,
en una u otra forma sutil, las ramas principales de la intelec-
tualidad occidental de hoy? Lamentablemente, la investigacién
de la historia del rronco principal del pensamiento occidental
en busca de una solucién convincente al problema del dualis-
mo equivale tan s6lo a aproximarse todo lo posible a la muer-
te por aburrimiento.

Una de las razones por las que el enfoque dualista «divide
y vencerds» ha sido tan pernicioso es el hecho de que el error
del dualismo constituye la base de la intelectualidad y es
por tanto virtualmente imposible que la misma lo erradique
(Catch 22: Si tengo una mosca en el ojo, ;cémo puedo ver
que tengo una mosca en el ojo?). Para detectarlo se precisa
una metodologia rigurosa, consistente y tenaz, capaz de seguir
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el dualismo hasta sus propios limites, a fin de llegar a su propia
contradiccién. Imaginemos, por ejemplo, que uno esté plena-
mente convencido de que la tierra es plana y que por muchas
pruebas intelectuales que se aporten para demostrar lo contra-
rio se aferre obstinadamente a su creencia. El tinico modo de
que su error sea evidente consistird en desplazarse consistente y
permanentemente en la misma direccién. Al no caer por ningiin
precipicio, el error serd aparente y es més probable que enton-
ces cambie de opinién. Al explorar persistentemente la creencia
falsa hasta su conclusién final, habr4 logrado discernir el error.

Abhora bien, este tipo de enfoques experimentales consti-
tuyen hoy en dia una parte importante de la metodologia
cientifica, y por consiguiente es la ciencia la que ofrece poten-
cialmente el tipo de enfoque riguroso capaz de erradicar los
dualismos, gracias sobre todo a su exhaustivo experimentalis-
mo Yy a su sofisticada instrumentacién, que permiten investi-
gar el dualismo hasta sus mismos limites. En este sentido, hay
que reconocer que la mayoria de las ramas de la ciencia si-
guen siendo en la actualidad plena y firmemente dualistas,
dedicadas por completo a la persecucién de «hechos objeti-
vos», aunque algunas de las formas més «puras» de la ciencia,
tales como la fisica, las matemaéticas y algunas de las ciencias
emergentes, como la teoria de los sistemas y la ecologia, han
asestado golpes mortales a diversos dualismos tradicional-
mente muy valorados. Esas son las ramas a las que nos re-
ferimos cuando afirmamos que la «ciencia» es el destructor
potencial de los dualismos occidentales. No obstante, dichas
ramas cientificas son de invencién relativamente reciente,
sobrepasando escasamente los trescientos afios, y por consi-
guiente sélo en la historia reciente hemos comenzado a pre-
senciar la eliminacién de los dualismos que impregnan el pen-
samiento occidental desde hace veinticinco siglos. Qué duda
cabe de que todas las ciencias empezaron como dualismos pu-
ros; sin embargo, debido en parte a la casualidad y en parte a
su rigurosa naturaleza, algunas han perseguido los dualismos
hasta el «borde de la aniquilacién», con el susto correspon-
diente para los cientificos involucrados.
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Esta increible historia empezé6 en Europa durante el si-
glo XVII. A lo largo de los trescientos afios anteriores, el hom-
bre europeo, destruyendo lentamente la barrera impuesta por
la escoléstica religiosa entre el hombre y la naturaleza, habia
iniciado una exploracién apasnonada aunque un tanto caética,
de la naturaleza y del universo. Esa fue la época de los descu-
brimientos, del Renacimiento, de las exploraciones, de hom-
bres como Gutenberg, Petrarca, Vasco de Gama, Colé6n, Cor-
tés, Da Vinci, Miguel Angel, Tiziano, Marco Polo, COpél'l’llCO
El hombre dejé de considerarse como un peén pasivo en un
juego divino, para dedicarse a la exploracion y a la investiga-
¢ién en un sinfin de direcciones distintas: nuevos ideales, nue-
vos conceptos geograficos, nuevas formas de experimentar su
existencia personal. Sin embargo, este impetu explorador co-
lectivo siguié siendo oscuro, difuso y descoordinado, hasta
verme concentrado y canalizado por la introduccién del con-
cepto dualista més influyente jamds concebido por la mente
humana. Este descubrimiento no fue uno de tantos en su épo-
ca; fue, segtin lo define L. L. Whyte, el «descubrimiento de un
método de descubrimiento», o en palabras de Whitehead, el
«invento de un método de invencién». Fue, en realidad, la idea
que form6 nuestra época actual. L. L. Whyte lo cuenta asi:

Anteriormente (1600), los unicos sistemas de pensamiento desarro-
llados habian sido las organizaciones religiosas o filoséficas de la expe-
riencia subjetiva, mientras las relativamente escasas observaciones
objetivas de la naturaleza permanecian més bien desorganizadas.
El racionalismo medieval era subjetivo; no existia todavia una filo-
sofia racional de la naturaleza, de complejidad o precisién compara-
bles. A lo largo de dos mil aiios, el hombre habia estado observando,
comparando e intentando clasificar sus observaciones, pero sin que
existiera todavia un sistema ideolégico concerniente a la naturaleza,
dotado de un método sistemitico para facilitar el descubrimiento...

Hemos llegado a un momento sumamente significativo. Alrededor
de 1600, Kepler y Galileo formularon simultdnea e independiente-
mente el principio de que las leyes de la naturaleza pueden ser descu-
biertas a través de mediciones, y aplicaron dicho principio a su propio
trabajo. Asi como Aristételes se habia dedicado a clasificar, Keplery

Galileo se propusieron medir.’
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En el transcurso de un siglo, el hombre europeo quedé
plenamente intoxicado con este nuevo concepto de la medi-
cidn, la cuantificacién; no era s6lo una mejora progresiva de
1a humanidad, ni la felicidad garantizada, lo que prometia la
nueva ciencia de la medicion, sino el conocimiento de la reali-
dad absoluta y definitiva que jamds habia estado al alcance
del hombre en épocas anteriores.

La naturaleza y sus leyes permanecian ocultas en la noche; Dios
dijo «exista Newton» y todo se hizo luz.

La realidad definitiva era todo aquello susceptible de ser
medido y el europeo habia emprendido la investigacién frené-
tica del conocimiento.

Implicitas en dicha investigacién, habia otras dos ideas
que pasaron a ser inseparables de la cuantitativa: la realidad
era objetiva y la realidad era verificable. Todo conocimiento
debia quedar reducido a dimensiones objetivas, las cualidades
objetivas «primarias» de niimero, posicién y movimiento,
mientras que los aspectos subjetivos, las cualidades «secunda-
rias» de las emociones, los sentidos y la intuicién, debian ser
exterminados por completo, ya que a fin de cuentas eran
irreales. «La verdadera observacién —no tardé en declarar
Comte— debe ser necesariamente externa al observador.»
En lugar de buscar una respuesta a esa perturbadora cuestion
del dualismo del sujeto frente al objeto, la nueva ciencia se li-
mit6 a eludir el tema: declar6 el tema irreal.

La metodologia de 1a medicién se convirtié en una nueva
religioén, puesto que permitia, por primera vez, la aplicacién
de un procedimiento sistemdtico para la verificacién empirica
de una proposicién. Ya no bastaria con la inteleccién subjeti-
va para demostrar una idea, como habia sido el caso con ante-
rioridad al homo cientificus. Se dice que en una ocasién Aris-
tételes elabor6 una amplia y rigurosa demostracion, para de-
mostrar que su esposa debia tener exactamente cuarenta y
dos piezas en la boca; jamés se le ocurrié mirar en su interior
y contarlas, ya que su propio razonamiento demostraba clara-
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mente que podia haber tenido cualquier otra cantidad de dien-
tes y molares. La filosoffa, a partir de entonces, se convirtié
en una especie de juego para adultos, cada uno de ellos con-
vencido de la certeza de sus ideas, gritdindose entre si: «Eso
es.» «No, no lo es.» «Si, es eso.» «No, no es eso.» «Si, lo es.»
«No, no lo es.» «jLo es!» «jNo lo es!». Como Bertrand Russell
confes6, «puede que parezca extrafio, pero no es culpa mia» .4
En todo caso, dichas rifias dejarfan de ser aceptables. Toda
propuesta debia limitarse a lo que fuera objetivamente medi-
ble y comprobable. En resumen, todo lo que no se ajustara a
dicho criterio, simplemente no existia o, con toda claridad, no
merecia ser conocido. Este es exactamente el tipo de podero-
sa y consistente metodologia capaz de destruir los dualismos
y, a pesar de que los cientificos de aquella época no supieron
reconocerlo, habian comenzado a construir una metodologia,
a partir del dualismo cartesiano del sujeto frente al objeto, de
tal persistencia que acabarfa por desintegrar el propio dualis-
mo en el que se basaba. La ciencia clésica estaba destinada a
ser autoaniquilada.

El hecho de que esto pudiera llegar a ocurrir refleja una
virtud positiva del nuevo método cientifico, es decir, su dispo-
sicién a seguir un rumbo determinado hasta sus Gltimas con-
secuencias, aceptando y evaluando las pruebas obtenidas so-
bre la marcha. En este sentido, se diferenciaba de los dem4s
sistemas idolégicos que permanecian méis bien «cerrados».
Por ejemplo, el pensamiento fundamentalista cristiano era (y
sigue siendo) «cerrado», en el sentido de que niega toda posi-
bilidad de auténtica autocritica, ya que atreverse a cuestionar
el dogma es considerado como obra evidente del propio dia-
blo. Saben que algo es cierto porque asi lo afirma el dogma.
«¢Cudl es el libro més sagrado y verdadero del mundo?» «La
Biblia.» «;C6mo se sabe?» «Lo afirma la Biblia.» Esto parece
extraiio, pero no es culpa mia.

Por lo menos a ciertos niveles, la ciencia era un sistema
abierto. A pesar de negar rotundamente todo lo no medi-
ble, no objetivo y no verificable, estaba dispuesta a seguir su
propio rumbo con rigor y honradez hasta sus tltimas conse-
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cuencias, que no tardarian en manifestarse. Heisenberg
afirma:

No era posible ver lo que podia haber de err6neo en los conceptos
fundamentales de materia, espacio, tiempo y causalidad, que tanto
€éxito habian tenido a lo largo de la historia de la ciencia. Sélo la pro-
pia investigacién experimental, llevada a cabo con todos los instru-
mentos de precisién de los que la ciencia técnica dispone... aportaron
las bases de un anélisis critico —o, cabe afirmar, convirtieron el andli-
sis critico en obligatorio— de los conceptos y condujeron finalmente
ala disoluci6n de larigida estructura.’

En 1900, la ciencia estaba convencida de que habia llega-
do casi al fin de la bisqueda de la realidad. A decir verdad,
los fisicos abandonaban su campo porque, segiin afirmé uno
de ellos, ya no quedaba nada por hacer més que caicular con
mayor precision los decimales; todos los fenémenos del uni-
verso fisico habian sido descritos con absoluta nitidez, en tér-
minos estrictamente deterministas de causa y efecto. En cier-
to sentido, seguia siendo el viejo mundo judeocristiano de un
conjunto politico de fragmentos y particulas materiales fini-
tas, gobernadas por una ley absoluta (es decir, medible), cuyo
tnico elemento ausente era la figura del propio monarca, a
quien muchos cientificos consideraban como el gran relojero,
ese excelso mecinico que inicialmente le habia dado cuerda al
universo y a continuacién, victima de una inesperada pereza,
se habia sentado a contemplar c6mo se le agotaba. No obstan-
te, los cientificos estaban ahora convencidos de que, a través
de mediciones y verificaciones objetivas, habian descubierto
las leyes universales y absolutas del monarca. Todos los fen6-
menos de la naturaleza podian reducirse a pequeiios fragmen-
tos de materia a su vez rigurosamente definidos por la meci-
nica newtoniana.

Habia, sin embargo, dos fen6menos importantes para los
que la mecénica clasica no ofrecfa explicacién alguna. Uno de
ellos era el efecto fotoeléctrico; el otro es el que ahora, sin po-
der evitar una carcajada, se denomina catéstrofe ultravioleta.
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Fue verdaderamente una catéstrofe, ya que introdujo la prime-
ra fisura en la «rigida estructura» del dualismo cientifico.

E! problema hacfa referencia a la radiacién de energia
procedente de ciertos cuerpos térmicos y los datos experi-
mentales no correspondian a las teorfas fisicas existentes. A
esta incégnita acudié el ingenio de Max Planck que, en un au-
daz y radical salto genial, propuso que la energia no era conti-
nua, como se suponia, sino que aparecia en discretos paque-
tes 0 quanta, con lo que la «rigida estructura» se desmoroné
por completo. Albert Einstein tom6 la teoria de Planck y la
aplic6 con éxito al efecto fotoeléctrico (segundo fenémeno
importante que no se habia sometido a la fisica clasica), al
tiempo que Neils Bohr la aplicaba a la fisica subatémica.
Louis de Broglie supo aprovechar estos conocimientos para
demostrar que la materia, al igual que la energia, producia
ondas, lo cual indujo a Erwin Schroedinger a formular la mo-
numental mecénica cuédntica. Y todo ello en el plazo escaso de
una generacién.

Todos estos formidables descubrimientos culminaron en
la ineludible y sin embargo devastadora conclusién, formula-
da como principio de indeterminacion de Heisenberg, cuyo
alcance fue (y sigue siendo) enorme. Recordemos que la cien-
cia habfa progresado basindose en el dualismo de un sujeto
frente a un objeto, un observador frente a un acontecimiento,
considerando que la realidad era aquello susceptible de ser
medido y verificado objetivamente. Esta investigacién dualis-
ta se extendi6 por fin al mundo de la fisica subatémica y,
como es natural, el objetivo de los cientificos era el de sefialar
y medir las «particulas», tales como los electrones, que com-
ponian el 4tomo, ya que se las suponia la realidad de las reali-
dades, los componentes finales e irreductibles de toda la natu-
raleza.

He ahi precisamente la clave del problema. Para medir
cualquier cosa se necesita algiin tipo de herramienta o instru-
mento, sin embargo, el electrén pesa tan poco que cualquier
tipo de artefacto concebible, incluso uno tan «ligero» como
un fotén, forzaria al electrén a cambiar de posicion al intentar

43

www.FreeLibros.me



Evolucion

medirlo. No se trataba de una dificultad técnica sino, por asi
decirlo, de un problema intrinseco del propio material del
universo. Los fisicos en cuestién habian llegado al punto de
aniquilacién y el supuesto que les habia conducido hasta el
mismo, ¢l de que el observador es independiente del aconte-
cimiento, y el de que se puede manipular dualmente el uni-
verso sin alterarlo, result6 ser insostenible. De algiin modo
misterioso, el sujeto y el objeto estaban intimamente unidos,
y las miiltiples teorias que habian supuesto lo contrario se
tambaleaban. Como el fisico Eddington declaré:

Algo desconocido hace algo que no comprendemos; he ahi a lo
que se reduce nuestra teorfa. No parece una teoria particularmente
esclarecedora. He leido algo parecido en otro lugar...

... Los resbaladizos petimetres
giraban y pirueteaban en la caterva.¢

Y Haldane susurraba que «el universo no sé6lo es mas ex-
trafio de lo que suponemos, sino mds extrafio de lo que pode-
mos suponer». Esta incapacidad de definir totalmente las
«realidades definitivas» del universo hall6 su expresién mate-
mética en el principio de indeterminacién de Heisenberg,’
y marcé el fin del enfoque cldsico y puramente dualista de la
realidad. Whitehead afirmé:

El progreso de la ciencia ha llegado ahora a un nuevo punto de
partida. Los sélidos cimientos de la fisica se han desmoronado... Los
viejos cimientos del pensamiento cientifico se convierten en incom-
prensibles. Tiempo, espacio, materia, material, éter, electricidad, me-
canismo, organismo, configuracién, estructura, pauta, funcién; todo
ello debe ser reinterpretado. ;Qué sentido tiene hablar de explica-
cién mecénica cuando no sabemos lo que se entiende por mec4nica?®

Louis de Broglie, que habia jugado personalmente un pa-
pel importante en la «revolucién cuéntica», expreso su natu-
raleza profundamente cataclismica declarando que «el dia en
el que se introdujeron, subrepticiamente, los cuantos, tem-
blaron hasta los cimientos del vasto y grandioso edificio de la

44

www.FreeLibros.me



Dos modos de saber

fisica clasica. Pocos han sido los trastornos comparables en la
historia del mundo intelectual».’

La revolucién cudntica fue tan cataclismica debido a que
no atacé una o dos conclusiones de la fisica clasica, sino sus
propios cimientos, la base que servia de soporte para la totali-
dad de su estructura, es decir, el dualismo sujeto-objeto. Se su-
ponia que lo real debia ser aquello susceptible de ser observa-
do y medido objetivamente, pero estas «iltimas realidades»
no podian ser plenamente observadas ni medidas en ninguna
circunstancia, lo que las convertia, sin 4nimo de exagerar, en
una forma chapucera de realidad. Estas iltimas realidades se
desplazan cada vez que uno intenta medirlas; es como si hu-
biéramos decidido que la manzana es la verdad absoluta e in-
tentdramos cazarla al vuelo. Segin Sullivan, «no podemos
observar el curso de la naturaleza sin alterarlo»!® y Andrade
afirma que «observar equivale a intervenir en lo que esté sien-
do observado..., la observaci6n altera la realidad»." Qued6
perfectamente claro para dichos fisicos que la medicion objeti-
va y la verificacion no podian ser ya determinantes de la reali-
dad absoluta, debido a que el objeto medido no se podia sepa-
rar nunca por completo del sujeto medidor; lo medido y el me-
didor, lo verificado y el verificador, a este nivel, son una y la
misma cosa. El sujeto no puede manipular ¢l objeto, porque
el sujeto y el objeto son en definitiva una y la misma cosa.

Al mismo tiempo que se desintegraba la «rigida estructu-
ra» del dualismo cientifico en la fisica, un joven matematico
llamado Kurt Gédel (que en aquel momento tenia sélo veinti-
cinco afios) elaboraba lo que fue sin duda el tratado ma4s in-
creible en su género. En esencia, es una especie de analogia
18gica del principio fisico de indeterminacién de Heisenberg.
Conocido en la actualidad como «teorema de Gddel», consis-
te en una rigurosa demostracién matematica de que todo sis-
tema légico cerrado debe poseer por lo menos una premisa,
que no se puede demostrar o verificar sin contradecirse a si
misma. Por consiguiente, «es imposible establecer la coheren-
cia légica de cualquier sistema deductivo complejo, a no ser
que se acepten principios de razonamiento cuya coherencia
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interna sea tan cuestionable como la del propio sistemay.
Asi pues, tanto desde un punto de vista légico como fisico, la
verificacién «objetiva» no es prueba de realidad (excepto con
fines consensuales). Si todo debe ser verificado, ;c6mo se ve-
rifica al verificador, ya que sin duda forma parte del todo?

En otras palabras, cuando el universo se divide en sujeto y
objeto, en un estado que ve y otro que es visto, algo queda
siempre al margen. En estas condiciones, el universo «siem-
pre se eludird parcialmente a si mismo». Ningtin sistema ob-
servador puede observarse a si mismo observando. El que ve
no puede verse a si mismo viendo. Todo ojo tiene un punto
negro. Y ésta es precisamente la razén por la que en todo in-
tento dualista no hallamos més que incertidumbre e indeter-
minacién.

En el fondo del mundo fisico, €l principio de indetermina-
cién; en el fondo del mundo mental, el teorema de Godel:
la misma brecha, el mismo universo que se elude a si mismo,
el mismo «algo que falta». (Nos encontraremos asimismo
con el mismo principio a nivel psicoldgico en la generacién
del «inconsciente».) Cuando la ciencia empez6 con el dualis-
mo entre el sujeto y el objeto cometié un error y en las pri-
meras décadas del siglo XX habia llegado al borde de la ani-
quilacién.

La figuracién en la epistemologia dualista del sujeto frente
al objeto era un paralelismo, aunque ontolégico, del dualismo
del espiritu frente a la materia, o de lo mental frente a lo cor-
poral. Este problema dualista giraba sobre si mismo, inten-
tando decidir cuil era la «materia» basica de Ia que el univer-
so estaba compuesto: ;consistia todo simplemente en d4tomos
materiales, organizados de tal modo que la conciencia era una
mera ilusién, reducible en realidad a la interrelacién de parti-
culas fisicas, de modo que la «mente», en el fondo, no era més
que un conglomerado de materia? Pero jen qué quedaba la
tesis de que toda sensacién de «materia» existe exclusivamen-
te en la mente; demostraba esto que la materia no era en rea-
lidad més que una idea? A partir del momento en que Platén
separd las ideas de la experiencia, el debate sobre lo que «en
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realidad» es real ha continuado, sin que ninguno de los dos
bandos llevara claramente las de ganar.

¢Es la conciencia en realidad materia, o es la materia en
realidad conciencia? Los idealistas, o mentalistas, eran inca-
paces de aceptar la idea de que la conciencia no fuera més que
un sofisticado montén de arcilla, que en el fondo no se dife-
renciaba de las rocas, las mesas o el polvo, por lo que siempre
tenian en la punta de la lengua la pregunta siguiente: «Pero
;donde tiene la impresién de la materia su existencia?». La
respuesta, evidentemente, es que las impresiones de la materia
existen sélo en la conciencia y por consiguiente la conclusién
es obvia: toda la materia no es més que una idea mental. Sin
embargo, esto resultaba excesivo para los materialistas, que
respondian: «En tal caso, ;de dénde procede la conciencia?».
A lo que habia que responder inevitablemente: «tan sélo de
un proceso fisico en el cerebro humano», liegando por consi-
guiente a la conclusién de que todas las ideas son simplemen-
te materiales. Tanto un lado como otro presentaban con per-
suasién y apasionamiento sus respectivos argumentos, de
modo que la decisi6n final dependia por lo general de la incli-
nacién individual, como lo indica la siguiente anécdota relata-
da por Eddington:

Cuando el doctor Johnson comenzaba a sentirse atrapado en una
discusién sobre «la ingeniosa sofisteria del obispo Berkeley encami-
nada a demostrar la inexistencia de la materia y que todo en el univer-
so era meramente ideal», respondié «ddndole una soberana patada a
una enorme roca, que le obligé a retroceder: “as/ es como lo refu-
to”». No estd muy claro lo que le asegur6 aquella accién, pero al pa-
recer le sirvié de consuelo. Y en la actualidad, los cientificos positivis-
tas se sienten igualmente impulsados a eludir dichas elucubraciones
mentales, para volver a algo pateable, aunque deberfan ser conscien-
tes de que lo que Rutherford ha dejado de aquella enorme roca es
apenas susceptible de ser pateado.

Como lo sugiere esta anécdota, el antiguo cientifico se ha-
bia aliado a los materialistas, ya que los fragmentos de mate-
ria eran «tangibles», y por consiguiente susceptibles de ser
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medidos y verificados, mientras que a ningin cientifico se le
habia ocurrido algin tipo de instrumento capaz de detectar la
espiritualidad. Los nuevos fisicos cudnticos no se lo discutie-
ron, qué duda cabe de que tampoco hallaron ningin elemen-
to espiritual; sin embargo, y eso es lo importante, tampoco lo-
graron encontrar ningtn elemento material. En palabras de un
fisico:

Nuestro concepto de la sustancia s6lo es claro mientras no nos en-
frentamos al mismo. Cuando lo analizamos comienza a desvanecer-
se..., la sustancia sélida de las cosas es otra ilusion... Hemos perse-
guido la sustancia sélida desde el liquido continuo hasta el 4tomo,
desde el 4tomo hasta el electrén, y ahi la hemos perdido.'*

Y Bertrand Russell lo resumié sucintamente: «Podemos
denominar al mundo fisico o mental, o ambas cosas, segin se
nos antoje; en realidad las palabras no cumplen ningiin pro-
pésito».13 En breve, la fisica cuéntica habia conducido a otro
dualismo, el de lo mental frente a lo material, al borde de la
aniquilacién, donde se habia desvanecido.

Pero el aspecto decisivo era el del dualismo fundamental
del sujeto frente al objeto, del observador frente al aconteci-
miento, que resulté insostenible, no debido a la opinién arbi-
traria de un grupo determinado de filésofos, sino nada menos
que a la autoridad de la fisica. Bronowski resume los aspectos
esenciales de la relatividad cuando afirma que «la relatividad
se deduce esencialmente del andlisis filos6fico que insiste en
que no existe un hecho y un observador, sino una unidn de
ambos en una observacion... en la que el acontecimiento y el
observador son inseparables».'® Y Erwin Schroedinger, fun-
dador de la mecénica cudntica, afirma escuetamente:

El sujeto y el objeto son uno solo. No puede decirse que la barrera
entre ambos se haya derrumbado como consecuencia de la experiencia
reciente de las ciencias fisicas, ya que dicha barrera jamds ha existido."

Son numerosas las conclusiones que se pueden sacar de la
introspeccién de la revolucién cudntica; a decir verdad tan
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numerosas que la mayoria de los fil6sofos modernos utilizan
el principio de indeterminacién de Heisenberg y la mecénica
cuédntica de Schroedinger como prueba irrefutable de cualquier
teoria en la que, a la sazdn, crean. Por consiguiente, la inica
conclusién de la que nos ocuparemos seré 1a propuesta por es-
tos dos fisicos. La conclusién de Werner Heisenberg es clara:

Desde el primer momento participamos en el debate entre el
hombre y la naturaleza, en el que la ciencia sélo juega una parte, de
modo que la division habitual del mundo entre sujeto y objeto, mun-
do interno y mundo externo, cuerpo y alma, ha dejado de ser ade-
cuada y crea dificultades. '®

Erwin Schroedinger coincide plenamente con ello y se li-
mita a afirmar: «Es imposible evitar dichas dificultades, a no
ser que se abandone el dualismo».'

«Abandonar el dualismo» era exactamente lo que la nue-
va fisica habia hecho. Ademads de eliminar la barrera ilusoria
entre sujeto y objeto, onda y particula, mente y cuerpo, men-
tal y material, con la brillante ayuda de Albert Einstein aban-
doné también el dualismo de espacio y tiempo, energia y
materia, e incluso espacio y objetos. El universo est4 cons-
truido de tal manera, coment6 Niels Bohr, que lo opuesto de
una afirmacién verdadera es una afirmacién falsa, pero lo
opuesto de una verdad profunda es generalmente otra verdad
profunda.

Como veremos, al eliminar el dualismo fundamental entre
sujeto y objeto, dichos fisicos abandonaron en principio todos
los dualismos. Para ellos, por lo menos, la guerra dualista de
términos opuestos habia terminado. Dicha contienda de dos
mil quinientos afios de duracién era casi como si el hombre
hubiera recibido dos retratos de su propio cuerpo, uno de la
parte frontal y otro de la posterior. Al intentar decidir cuél de
dichas perspectivas era «realmente real», el hombre se habia
dividido en dos campos: los «frontistas», firmemente conven-
cidos de que sélo el retrato frontal correspondia a la realidad,
y los «posterioristas», que insistian categéricamente en lo
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opuesto. Se trataba de un delicado problema, ya que cada
campo tuvo que elaborar una teoria para explicar la existen-
cia del contrario, y tanta dificultad tuvieron los frontistas para
explicar la existencia de la parte posterior, como los posterio-
ristas la de la frontal. Para evitar la contradiccién, los frontis-
tas se dedicaban a huir sistemdticamente de su posterior,
mientras los posterioristas lo hacian con el mismo ahinco de
su parte frontal. De vez en cuando se cruzaban sus caminos,
se lanzaban reciprocamente obscenidades, y a eso lo llama-
ban filosofia.

No es que el problema de lo frontal y lo posterior fuera
extremadamente dificil, ni que se tratara siquiera de un falso
problema. Era un problema absurdo. En palabras de Witt-

genstein:

La mayoria de las propuestas y cuestiones que hallamos en las
obras filoséficas no son falsas, sino absurdas. Por consiguiente, no se
trata de dar una respuesta a este tipo de pregunta, sino de demostrar
que es absurda... Y no es sorprendente que los problemas més pro-
fundos, en realidad, no sean problemas.”

Recordemos el comentario de Schroedinger de que la ba-
rrera entre sujeto y objeto (o en esta analogia parte frontal y
posterior) no puede ser destruida porque jamds ha existido.
Asi como frontal y posterior son simplemente dos modos dis-
tintos de observar un mismo cuerpo, sujeto y objeto, psique y
soma, energia y materia son dos caminos de acercamiento a
una misma realidad. No darse cuenta de ello y enfrentar los
términos «opuestos» entre si, mientras se intenta decidir cuél
de ellos es «realmente» real, equivale a condenarse a si mismo
a la frustracién crénica y perpetua que supone querer resolver
un problema absurdo (para acabar perplejo o furioso al no ha-
lar la respuesta inexistente). El biofisico L. L. Whyte afirma:

Asf la mente inmadura, incapaz de escapar de sus propios prejui-
cios en favor de la permanencia, incluso al acercarse al aspecto olvi-
dado del proceso de la experiencia, no sabe reconocer la forma au-
téntica del proceso de desarrollo y queda condenada a luchar en la
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camisa de fuerza de sus dualismos: sujeto/objeto, tiempo/espacio, es-
piritw/materia, libertad/necesidad, libre albedrio/ley. La verdad, que
debe ser tinica, estd plagada de contradicciones. El hombre es inca-
paz de pensar dénde se encuentra porque ha creado dos palabras de
unasola.?

Es precisamente en el dualismo de «crear dos mundos de
uno solo» donde el universo se divide, mutila y se convierte
por consiguiente en «falso conmigo mismo», como lo sefiala
G. Spencer Brown. Y la propia base de esta «creacién de dos
mundos de uno solo» la constituye la ilusién dualista de que el
sujeto es fundamentalmente distinto e independiente del ob-
jeto. Como hemos visto, esto fue precisamente lo que los
mencionados fisicos acabaron por descubrir, la introspeccién
culminante de trescientos afios de investigacion cientifica
consistente y persistente. Este descubrimiento es de suma
importancia, ya que permitié que los cientificos en cuestion
comprendieran lo inadecuado del conocimiento dualista, a
condicién de reconocer (aunque sélo fuera vagamente) la po-
sibilidad de otro modo de conocer la realidad, que no separe
al conocedor de lo conocido, ni al sujeto del objeto. Respecto
a este segundo modo, Eddington dice:

Tenemos dos géneros de conocimiento que yo denomino conoci-
miento simbélico y conocimiento intimo... Las formas més comunes
de razonar han sido desarrolladas exclusivamente para el conoci-
miento simbélico. El conocimiento profundo no es susceptible de co-
dificacién ni anélisis; o, mejor dicho, cuando intentamos analizarlo se
pierde su intimidad y la reemplaza el simbolismo.?

Eddington denomina el segundo modo del conocimiento
«intimo», porque el sujeto y el objeto estan intimamente uni-
dos en dicha operacién. Sin embargo, a partir del momento
en que emerge el dualismo sujeto/objeto, dicha «intimidad se
pierde» y la «reemplaza el simbolismo», con lo que caemos in-
mediatamente de nuevo en ese mundo tan familiar del cono-
cimiento analitico y dualista. Por consiguiente, y antes de
extendernos en el tema, el conocimiento simbélico es conoci-
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miento dualista. Y dado que la separacién del sujeto y el obje-
to es ilusoria, el conocimiento simbélico que emana de la mis-
ma es también, en cierto sentido, ilusorio. He aqui la metifo-
ra gréifica de Eddington:

En el mundo de la fisica observamos la conducta de una sombra
de la vida familiar. La sombra de mi codo se apoya en la sombra de la
mesa, al tiempo que la sombra de la tinta se esparce por la sombra del
papel... La comprension franca de que las ciencias fisicas se ocupan
de un mundo de sombras es uno de los mds significativos avances re-
cientes.?

Comentando el texto anterior, Erwin Schroedinger acla-
ra: «Tengamos en cuenta que los Gltimos avances no emanan
del propio mundo de la fisica, caracterizado por su condicién
tenebrosa; lo hacian desde Demécrito de Abdera e incluso
con anterioridad, sin que fuéramos conscientes de ello; creia-
mos ocuparnos del mundo verdadero».**

La fisica, y para el caso la mayoria de las disciplinas inte-
lectuales occidentales no trataban del «<mundo propiamente
dicho» debido a que operaban a través del modo dualista del
conocimiento, y de lo que se ocupaban por consiguiente era
de las representaciones simbdlicas de dicho mundo. Ese cono-
cimiento dualista y simbélico es al mismo tiempo el resplan-
dor y la ceguera de la ciencia y de la filosofia, ya que permite
elaborar un cuadro sumamente sofisticado y analitico del pro-
pio mundo, aunque por muy detalladas e ilustradas que sean
dichas representaciones, no pasan de ser precisamente eso:
meras representaciones. Por consiguiente, su relacién con la
realidad es la misma que una fotografia de la luna con respec-
to al propio satélite. Korzybski, padre de la semdntica moder-
na, ha explicado esta introspeccién con suma lucidez, al des-
cribir lo que denomina relacién «mapa-territorio». Por «terri-
torio» se entiende el auténtico proceso del mundo, mientras
que «mapa» significa cualquier observacién simbélica que re-
presente o signifique algiin aspecto del territorio. Esto se ve
con toda claridad en un mapa comiin de carreteras, ya que
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aunque represente fidedignamente una zona determinada, no
es la zona propiamente dicha y a nadie se le ocurriria pasar
sus vacaciones en un mapa. Existen, sin embargo, formas mu-
cho mas sutiles de mapas, como, por ejemplo, nuestro len-
guaje cotidiano. Las propias palabras no son aquello a lo que
hacen referencia (en el supuesto de que la palabra haga refe-
rencia a algo, ya que muchas de ellas sélo la hacen a otras pa-
labras). Asi pues, la palabra cielo no es en si misma azul, el
término agua no mitiga la sed, la palabra chuleta no satisface
el apetito, etcétera. Korzybski lo resumié escuetamente afir-
mando que «digamos lo que digamos que una cosa es, no lo
es». Por consiguiente nuestras palabras, nuestras ideas, nues-
tros conceptos, nuestras teorias, e incluso nuestro lenguaje
cotidiano no son més que mapas del mundo real, del auténti-
co «territorio», y asi como el mapa de América no es el terri-
torio real, nuestras ideas cientificas y filos6ficas sobre la reali-
dad no son la realidad propiamente dicha.

Ahora bien, esto no significa que haya algo particular-
mente dafiino o engafioso en los mapas simbélicos, que estan
dotados de un valor practico inmenso y son bastante indispen-
sables para nuestra sociedad civilizada. Sin embargo, como
sefialé Schroedinger, el problema emerge cuando olvidamos
que el mapa no es el territorio, cuando confundimos los sim-
bolos de la realidad con la realidad propiamente dicha. La
realidad, por asi decirlo, se encuentra «més allé» o «detrds»
de esos simbolos tenebrosos que, en el mejor de los casos, son
un facsimil de segunda mano. Al no darse cuenta de ello, el
hombre se pierde en un universo de estériles abstracciones,
pensando sélo en simbolos sobre simbolos acerca de simbolos
respecto a nada, sin que la realidad llegue a intervenir en sus
elucubraciones. El fisico sir James Jeans aclara:

Como lo demuestra la nueva fisica, todos los sistemas fisicos ante-
riores, desde la mecdnica newtoniana hasta la consabida teoria cuin-
tica, cometen el error de identificar la apariencia con la realidad; con-
centran su atencién en las paredes de la caverna, sin ser siquiera cons-

cientes de una realidad m4s profunda que hay mas alld.”
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Acercarse a la «realidad més profunda que hay m4s all4»
equivale, ni mis ni menos, a descubrir la veracidad del terri-
torio a partir del cual se elaboran todos nuestros mapas. Sin
embargo, ahi es donde radica precisamente la dificultad, ya
que no se trata de elaborar un mapa simbélico mas preciso,
mis auténtico y més «cientifico», sino de descubrir un enfo-
que sobre el territorio que nos permita prescindir, aunque
s6lo sea temporalmente, de cualquier tipo de mapa. Después
de todo, si el tinico conocimiento intelectualmente respetable
lo constituyen los mapas simbélicos del conocimiento, no tar-
daremos en disponer tnica y exclusivamente de mapas sobre
mapas acerca de mapas, y habremos olvidado por completo el
territorio que constituia el objeto original de nuestra investi-
gactén. Asi pues, el conocimiento simbolicodualista es inade-
cuado para nuestro propdsito, ya que lo que precisamos en su
lugar es un enfoque no simbélico ni dualista 0, en palabras de
Eddington, un «conocimiento intimo de la realidad, mds alld
de los simbolos de la ciencia» .

Recordemos que tanto Heisenberg y Schroedinger como
Einstein descubrieron que la textura de la realidad es tal que
el observador y el suceso, ¢l sujeto y el objeto, €l conocedor y
lo conocido, no son separables. Por tanto, para comprender
esto profundamente precisamos un modo de conocer compa-
rable,?” un modo de conocer cuya naturaleza sea inseparable
de lo que conoce. Era a este modo no dual de conocer al que
Schroedinger se referia cuando afirmé, por una parte, que «el
mundo se da una sola vez. Nada se refleja. La imagen original
y la del espejo son idénticas»,? y por otra que «todo esto (es
decir, 1a filosofia occidental) presupone que aceptamos la dis-
criminacién entre sujeto y objeto consagrada por los tiempos.
A pesar de que lo aceptemos en la vida cotidiana “como refe-
rencia prictica”, a mi entender deberiamos prescindir de ello
en el pensamiento filoséfico».”

Por consiguiente, de acuerdo con lo descubierto por los
mencionados fisicos, disponemos de dos modos bdsicos de co-
nocer: el primero denominado mapa, conocimiento simbdli-
co, inferencial o dualista, y el segundo conocido como intimo,
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directo o conocimiento no dual.*® Como hemos visto, la cien-
cia en general partié exclusivamente del conocimiento simbg-
lico y dualista «estilo mapa», concentrdndose en las «som-
bras», pero como consecuencia de los iltimos descubrimien-
tos en las ciencias fisicas, este modo de conocer ha resultado
ser inadecuado, por lo menos en ciertos aspectos, para el «co-
nocimiento auténtico» tan falazmente prometido. Dicha insu-
ficiencia ha inducido a numerosos fisicos a recurrir al segundo
modo, o intimo, de conocer, o por lo menos a plantearse la
necesidad de dicho tipo de conocimiento.

Sin embargo, ahora debemos rebasar los limites de las
ciencias estrictamente fisicas, ya que estos dos modos de co-
nocer son universales; es decir, han sido reconocidos de una
forma u otra en diversos momentos y lugares a lo largo de la
historia de la humanidad, desde el taoismo hasta William Ja-
mes, desde el Vedanta hasta Alfred North Whitehead y desde
el Zen hasta la teologia cristiana, como lo indican los siguien-
tes ejemplos. Podriamos enumerar gran cantidad de muestras
de las diversas escuelas y tradiciones de la filosofia, psicolo-
gfa, religién y ciencia, pero nos contentaremos con las breves
citas que figuran a continuacién.

El camino de la liberacion denominado taoismo reconoce
estas dos formas generales del conocimiento como conoci-
miento convencional y conocimiento natural; es decir, el cono-
cimiento del universo tal como se denomina y define conven-
cionalmente, en contraposicién al conocimiento del camino
(tao) del universo como es en realidad.

Para nosotros, todo conocimiento es lo que un taoista llamarfa
convencional, porque tenemos la sensacién de no saber nada a no ser
que podamos representirnoslo a nosotros mismos con palabras, o al-
gun otro sistema convencionat de signos como los matematicos o musi-
cales. Dicho conocimiento se denomina convencional porque es cues-
tién de consenso social en cuanto a los c6digos de comunicacién.>

Esto, en otras palabras, es el primer modo, o simbélico,
de conocer, mientras que el segundo, para el taoismo, ¢s «el
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conocimiento no convencional (encaminado a) la compren-
sion directa de la vida, en lugar de los abstractos términos li-
neales del pensamiento representador».3

Estas dos formas de conocimiento se distinguen también
con toda claridad en el hinduismo, que en el Mundaka Upa-
nishad (1.1.4) declara: «Existen dos modos del conocimiento
que podemos alcanzar, que los conocedores de Brahma deno-
minan superior € inferior». El modo inferior, llamado aparivi-
dya, corresponde a lo que nosotros hemos denominado mapa
simbélico del conocimento, y se trata de un conocimiento in-
diferenciado, conceptual y comparativo, basado en una dis-
tinci6én entre el conocedor (pramatr) y lo conocido (visaya).
El modo superior, denominado paravidya, «no se alcanza
avanzando progresivamente a través de las 6rdenes inferiores
del conocimiento, como si se tratara de la ltima etapa de una
serie, sino de golpe, de un modo, por asi decirlo, intuitivo e
inmediato».* Esto corresponde a nuestro segundo modo de
conocimiento, o no dual, ya que se trata de «una visién intuiti-
va de la no dualidad, Ginica y autocertificante».*

La teologfa cristiana también est4 perfectamente familiari-
zada con estos dos modos de conocimiento, como lo demues-
tran las siguientes palabras del teélogo Nicholas Berdyaev:

No podemos prescindir del simbolismo en el lenguaje ni en el pen-
samiento, pero si en la conciencia primaria. Al describir experiencias
espirituales y misticas el hombre siempre puede recurrir a simbolos
espaciales tales como la altura y la profundidad, simbolos de este u
otro mundo (primer modo del conocimiento). Pero en la experiencia
espiritual auténtica estos simbolos desaparecen... El acto creativo
primigenio es realista y no simb6lico (segundo modo del conocimien-
to); estd desprovisto de elaboracion conceptual 3

Introspecciones semejantes a la anterior son bastante abun-
dantes en la teologia cristiana. Para el maestro Eckhart, por
ejemplo, el conocimiento del simbolismo cartografico es «el
conocimiento crepuscular en el que la creacién se percibe a
través de ideas claramente discernibles», mientras que el se-
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gundo modo no dual es lo que denomina «conocimiento diur-
no», ya que en dicho modo «las criaturas se perciben sin dis-
tincién alguna, habiendo rechazado todas las ideas y prescin-
dido de todas las comparaciones en la unidad que es el propio
Dios».* La teologfa cristiana en general reconoce este segun-
do modo como «la forma divina de conocer, no por medio de
ningiin objeto externo del conocedor», que sefiala claramente
su naturaleza no dual.

En el budismo Mahayana, los modos de conocimiento
simbélico y no dual se conocen con los nombres de vijnana 'y
prajna respectivamente. La rafz sinscrita jna es similar a
nuestras raices cna y gno, de las que se derivan palabras como
«conocimiento» y «gnosis», mientras que el prefijo sdnscri-
to vi significa esencialmente «dividir», por lo que el significado
de la palabra vijnana es el de conocimiento en esencia dualis-
ta. En contraste con vijnana tenemos prajna («prognosis»),
como modo de conocimiento no conceptual, no simbélico y
no dual. D. T. Suzuki aclara:

Prajna va més all4 que vijnana. Nos servimos de vijnana en nues-
tro mundo de los sentidos y del intelecto, caracterizado por el dualis-
mo en ¢l sentido de que hay alguien que ve y algo que es visto, unoen
oposicion al otro. En prajna esta diferenciacién no tiene lugar; lo que
se ve y el que ve son idénticos; el observador es lo observado y lo ob-
servado es el observador.”’

Quiz4 ningin filésofo moderno ha hecho tanto hincapié
en la importancia fundamental de distinguir dichos dos modos
de conocimiento como Alfred North Whitehead, que ha sefia-
lado insistentemente que las caracteristicas fundamentales
del conocimiento simbélico son la abstraccion y la bifurcacion
(es decir, la dualidad). Segiin Whitehead, por muy iitil que
pueda ser el proceso de abstraccién en el funcionamiento co-
tidiano, en el fondo es «falso», en cuanto opera basdndose en
las caracteristicas mdés notables de un objeto y haciendo caso
omiso de todo lo demads, por lo que «la abstraccion no es mds
que la omision de parte de la verdad». La operacién del cono-
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cimiento simbblico se caracteriza a su vez por la bifurcacién,
«la division del manto invisible del universo», agrediendo, por
consiguiente, al mismo universo que intenta comprender.
Whitehead también ha sefialado que, por regla general, ha
crecido la magnitud de dichos errores, debido a que «hemos
confundido nuestras abstracciones con las realidades concre-
tas», error que Whitehead ha calificado de «falacia de la concre-
cién desplazada» (que es a lo que nos referiamos anteriormente
al hablar de la confusién entre el mapa y el territorio). Opuesta
a esta forma de conocimiento, tenemos lo que Whitehead de-
nomina «prensién», que es una «sensacién» intima, directa,
no abstracta ni dual de la realidad. 3

En este sentido, Whitehead coincide plenamente con su
«predecesor espiritual», William James, que afirma:

Hay dos formas de conocer las cosas, el conocimiento inmediato o
intuitivo, y el conocimiento conceptual o representativo. A pesar de
que ciertas cosas, como el papel blanco que tenemos ante los ojos,
pueden conocerse intuitivamente, la mayor parte de lo que sabemos,
como, por ejemplo, la existencia actual de tigres en la India o el siste-
ma de filosofia escol4stica, sélo lo conocemos de un modo represen-
tativo o simbdlico.3®

El pensamiento simbdlico o representativo es un modo de
conocimiento con el que estamos todos familiarizados: se
considera al sujeto «independiente» del objeto y el «saber»
consiste en establecer «una cadena externa de intermediarios
fisicos o mentales que vinculen €l pensamiento con el objeto».
Sin embargo, el segundo modo de conocimiento no contiene
dicha duplicidad ya que, en palabras de James, «cuando el co-
nocimiento es inmediato o intuitivo, el contenido mental y el
objeto son idénticos.*°

El reconocimiento de los modos simbélico y no dual del
conocimiento ocupa también un lugar destacado en las obras
de Henri Bergson (intelecto contra intuicién), Abraham Mas-
low (conocimiento intelectual contra conocimiento fusional),
Trigant Burrow (distensién contra cotensién), Norman O.
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Brown (conocimiento dualista contra conocimiento carnal;
«carnal» debido a que el sujeto y el objeto se convierten en
uno en el acto del conocimiento), Andrew Weil (abstinente
contra colocado), Krishnamurti (pensamiento contra concien-
cia), Spinoza (intelecto contra intuicién), por no hablar del
trabajo embrionario de Dewey sobre el transaccionalismo, y
limitdndonos a mencionar un ntimero reducidisimo de autores.

Ahora bien, si es cierto que al dividir el universo en sujeto
y objeto, en conocedor y conocido, al «crear dos mundos de
uno solo», al «dividir el manto indivisible del universo» y, en
resumen, al realizar este acto primigenio de dualismo el uni-
verso queda mutilado, desgarrado y aislado de si mismo, con-
virtiéndose por consiguiente en «falso consigo mismo», nues-
tra tnica esperanza de conectar con la realidad —si es que
efectivamente existe— dependera necesariamente del aban-
dono total del modo dualista de conocimiento, que no hace
més que repetir dicho acto primigenio de mutilacién en cada
uno de sus pasos. Si aspiramos a conocer la realidad en su
conjunto y plenitud, a dejar de eludirnos y escapar de noso-
tros mismos por el mismisimo hecho de intentar encontrar-
nos, y si lo que nos proponemos es entrar en la realidad con-
creta del territorio y no permitir que sigan confundiéndonos
los mapas que ineludiblemente dominan a sus propietarios,
en tal caso debemos abandonar ¢l modo simbolicodualista de
conocimiento, que desgarra la textura de la realidad en el pro-
pio intento de comprenderla. En una palabra, lo que debe-
mos hacer es salir de las tinieblas del conocimiento crepuscu-
lar, para entrar en el resplandor del conocimiento diurno; si
nuestro propdsito es conocer la realidad, es al segundo modo
de conocimiento al que debemos acabar por recurrir. De mo-
mento nos basta con saber que poseemos dicho conocimiento
diurno, pero nuestra satisfaccién serd enorme cuando logre-
mos despertarlo plenamente.
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3. LAREALIDAD
COMO CONCIENCIA

Hemos visto que el hombre tiene a su alcance dos modos
bésicos de conocer, y es sumamente significativo ¢l hecho de
que la gran mayoria de cientificos, fil6sofos, psic6logos y teé-
logos que han llegado a una comprensién plena y profunda de
ambos modos hayan llegado a la conclusién undnime e ineludi-
ble de que s6lo a través del modo no dual puede alcanzarse el
«conocimiento de la realidad». En otras palabras, han llegado
a la misma conclusién que los fisicos cudnticos modernos, de
cuyo trabajo hemos hablado ampliamente. Sin embargo, esto
resulta dificil de comprender para la mayoria de los occiden-
tales, ya que nuestra civilizacién, nuestra identidad personal,
nuestras filosofias y nuestras metas en la vida estdn tan arrai-
gadas en el modo de conocer dualista, que cualquier sugeren-
cia de que dicho dualismo genere una ilusién, en lugar de la
realidad, produce un rechazo interior en la mayoria de noso-
tros. No obstante, también hemos sefialado las dificultades
intrinsecas del conocimiento simbolicocartogréfico. Es dua-
lista el hecho de dividir el universo en «observador» y «obser-
vado», «creando» de ese modo «dos mundos de uno solo» y
convirtiendo asi el universo en «falso consigo mismo». Este
proceso de conocimiento se convierte en doblemente corrup-
to cuando el universo abstraido y simbolizado por el mismo se
confunde con el universo auténtico, cuando el mapa se con-
funde con el territorio, y cometemos la falacia de la concre-
cién desplazada. Atrapados en dicha algarabia, equipados
dnica y exclusivamente con las herramientas mencionadas,
descubrimos al acercarnos a la realidad que nuestras teorias e
imdgenes del mundo se desintegran con la misma facilidad
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con que las elaboramos, que en la base del mundo fisico no
hallamos una promesa de certeza sino un principio de indeter-
minacion, un teorema de la incompletud en la base del mundo
mental y, en resumen, que toda «observacion perturba la rea-
lidad». Esta es la naturaleza del conocimiento dualista y, sin
embargo, parecemos menos dispuestos a examinar la idonei-
dad de dicho conocimiento que a buscar medios «innovado-
res» € «ingeniosos» — principalmente a través de la tecnologia
(ya que la tecnologia es una extension natural de la «duolo-
gia»)— que nos permitan incrementar su uso. En otras pala-
bras luchamos encarnizadamente para defender la fuente de
nuestras ilusiones. Como declar6 Eddington, «... nosotros,
que debemos resolver el problema, formamos parte del mis-
mo», y el problema, en el sentido mds estricto de la palabra, es-
triba en ser adictos al conocimiento dualista. «Asi pues —afir-
ma Alan Watts— no somos ni remotamente conscientes de lo
peculiar de nuestra situacion y nos resulta dificil reconocer el
simple hecho de que, por otra parte, ha existido un tinico con-
senso filos6fico de alcance universal. Del mismo son portado-
res hombres que hablan de las mismas introspecciones y pre-
dican esencialmente la misma doctrina, tanto en la actualidad
como hace seis mil afios, ya sea en Nuevo México, en el extre-
mo Oeste, 0 en Japén, en el lejano Oriente .»’

Es probable que a la mayoria este tipo de afirmacién nos
parezca una enorme exageracion, ya que cuando ni siquiera
coincidimos en politica, es mucho mas dificil que lo hagamos
en cuanto a la realidad absoluta. ;Qué duda cabe de que la vi-
sion de la realidad de un budista Ch’an de la antigua China
debe ser muy diferente de la de un bioquimico moderno y
bien formado, y de que su criterio serd asimismo distinto del
de un teélogo europeo del siglo XIv? Sin embargo, la respues-
ta no es tan simple, ya que debemos examinar la pregunta
desde dos niveles distintos, porque, como hemos visto, exis-
ten dos modos diferentes de conocer la realidad. Enfocando
asi el problema, es demostrablemente cierto que la imagen
del mundo presentada por el conocimiento simbolicocarto-
gréfico ha variado enormemente de cultura en cultura, y habi-
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tualmente de persona en persona en una misma cultura a lo
largo de la historia. Ademis, nuestra imagen mundial sim-
bélica de la realidad seguird cambiando conforme actualice-
mos y revisemos nuestras ideas cientificas, econémicas e his-
toricas sobre la realidad. Pero el modo de conocimiento no
dual no admite en su «contenido» ninguna idea ni simbolo més
que la propia realidad, una realidad idéntica en todo momen-
toy en todo lugar, de forma que dicho modo de conocimiento
se convierte en si mismo en «un consenso filoséfico dnico de
alcance universal», una comprensién de la realidad «compar-
tida por hombres que hablan de las mismas introspecciones y
predican esencialmente la misma doctrina, tanto si viven en
la actualidad como si lo hicieron hace seis mil afios». Utilizan-
do dicho modo, la realidad experimentada por el budista
Ch’an, el tedlogo europeo y el bioquimico moderno es exac-
tamente la misma.2

Asi pues, el conocimiento simbolicocartogréifico puede
generar numerosas imégenes distintas del mundo, mientras
que el conocimiento no dual ni simbdlico representa una sola
imagen (o, mejor dicho, una comprensién, ya que dicho
modo de conocimiento no es verbal y por consiguiente tam-
poco pictdrico). A guisa de ejemplo rudimentario, imagine-
mos un comin «banana split»; cabria describirlo, a través del
conocimiento simbolicocartogréfico, de distintas maneras.
Desde un punto de vista quimico, se puede considerar como
un compuesto de carbono, nitrégeno, hidrégeno, oxigeno,
azufre, fésforo y ciertos elementos fundamentales. Desde un
planteamiento econémico, cabria describirlo en términos de
las fluctuaciones del mercado, que determinan el coste de sus
componentes. En un sentido cotidiano, se describirfa simple-
mente como un helado con plitanos, nueces y salsa de choco-
late. He aqui tres descripciones distintas de un mismo produc-
to, ;deducimos de las mismas que existen tres «banana splits»
diferentes? No lo hacemos porque sabemos que en el fondo
de dichas descripciones simbélicas hay un solo helado, que
llegamos a conocer no por su descripcién sino probédndolo,
experimenténdolo por medios no verbales. Asimismo, segiin
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lo afirma la mencionada tradicién universal, existe una sola
realidad, aunque susceptible de ser descrita de muchas mane-
ras distintas utilizando diversos mapas simbdlicos. Por consi-
guiente, a lo largo de la historia ciertos hombres han com-
prendido esta realidad tnica abandonando temporalmente el
conocimiento simbolicocartogrifico y experimentando direc-
tamente esa realidad subyacente, ese tinico territorio en el
que se basan todos nuestros mapas. En otras palabras, dejan
de hablar de ello para, en su lugar, experimentarlo y es el
«contenido» de esa experiencia no dual en lo que consiste, se-
gin se afirma universalmente, la realidad absoluta.

Como ya hemos sefialado, la «prueba» definitiva no con-
siste en su demostracién légica, sino en el hecho experimen-
tal, y sélo emprendiendo el experimento para despertar el se-
gundo modo de conocimiento descubriremos por nosotros
mismos su veracidad. Mas adelante describiremos dicho ex-
perimento, pero entretanto deberemos contentarnos con de-
mostrar la plausibilidad de que ese segundo modo de conoci-
miento revele la realidad. Y no cabe duda de que plausible lo
€s, ya que se salta directamente las mutilaciones relacionadas
con el modo dualista de conocimiento. No bifurca el universo,
ni rasga su manto indivisible para despedazarlo y convertirlo
en falso consigo mismo, asf como tampoco lo fuerza por el co-
lador de la l6gica, para quedarse luego perplejo ante los con-
fusos resultados. En palabras de Teilhard de Chardin:

Hasta ahora hemos observado la materia como tal, es decir, segiin
sus cualidades en un volumen determinado, como si fuera permisible
romper un fragmento y estudiar la muestra independientemente de lo
demés. Ha llegado el momento de seiialar que dicho procedimiento
no es més que una simple evasiva intelectual. Considerado en su rea-
lidad fisica y concreta... el universo no se puede dividir a si mismo ya
que, como una especie de «4tomo» gigantesco, constituye en su tota-
lidad... lo dnico real indivisible... Cuanto m4s lejos y con mayor pro-
fundidad penetramos en la materia, gracias a métodos crecientemen-
te poderosos, mayor es nuestra confusién ante la interdependencia
de sus componentes. Cada elemento del cosmos esté positivamente
entrelazado con todos los demds... Es imposible fragmentar dicha
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red, aislar parte de la misma, sin que todos sus bordes se rasguen y des-
hilachen. A nuestro alrededor, hasta donde alcanza la vista, el uni-
verso se mantiene unido y sélo hay una forma realmente gosible de
considerarlo, es decir, en su conjunto, como una sola pieza.

Y eso es precisamente lo que hace el modo no dual de co-
nocimiento: «coge» el universo «en su conjunto, en una sola
pieza», sin las divisiones ni fragmentaciones caracteristicas
del modo simbolicocartogrifico. En cuanto a las «caracterfsti-
cas» m4s especificas del modo no dual, las iremos sefialando a
lo largo de la obra. No se trata evidentemente de algo que
pueda describirse simbdlicamente en su totalidad, ya que eso
serfa conocimiento simbolicocartogrifico. Como lo seifialé
Eddington, este «conocimiento intimo» no es susceptible de
anilisis ni de codificacién, pero observandolo desde distintos
dngulos es de esperar que el lector, cuando acabe de leer este
libro, haya adquirido cierta «sensacion» del mismo. De mo-
mento s6lo queremos aclarar que al hablar del universo «en
su conjunto» o «de una sola pieza», como lo hace Chardin, no
nos referimos al malabarismo hegeliano que alcanza «la tota-
lidad del universo» gracias a una especie de suma supernumé-
nica. Para Hegel, la realidad de cada «cosa» independiente
consiste en ser un aspecto del todo, de modo que cualquier
cosa s6lo estd dotada de «realidad» como parte de dicho todo
y es por consiguiente sumando indefinidamente fragmentos
como llegamos por fin a alcanzar lo absoluto. La idea tiene in-
dudablemente cierto mérito, pero a fin de cuentas «sumar
fragmentos» es una «evasiva intelectual» como la de «dividir
fragmentos»; el modo de conocimiento no dual opera cuando
no existen todavia fragmentos, divisiones ni dualidades que
sumar o dividir.* Adem4s, como intentaremos aclarar, cada
«cosa independiente» no es un aspecto del todo sino el todo
propiamente dicho. Por consiguiente, tampoco hay que con-
fundir el «todo» con el panteismo de Spinoza.

Podemos trasladar esta discusién epistemoldgica a bases
mis psicoldgicas, destacando que diferentes modos de conoci-
miento corresponden a diferentes niveles de conciencia, a dis-

64

www.FreeLibros.me



La realidad como conciencia

tintas bandas ficiimente reconocibles del espectro de la con-
ciencia. Ademas, nuestra identidad personal est4 intimamen-
te relacionada con el nivel de conciencia desde el cual y en el
cual operemos. Por tanto, todo cambio en nuestro modo de
conocer produce un cambio en nuestro sentido bésico de la
identidad. Asi pues, cuando nos limitamos a utilizar el modo
de conocimiento simbélico y dualista, que separa al sujeto co-
nocedor del objeto conocido, otorgando a dicho objeto un
simbolo 0 nombre apropiado, nosotros nos sentimos también
distintos y ajenos al universo, identidad representada por
nuestro papel y nuestra autoimagen; es decir, el simbolo pic-
térico que hemos formado de nosotros mismos, convirtiéndo-
nos dualmente en un objeto con respecto a nosotros mismos.
Sin embargo, el conocimiento no dual opera de un modo dis-
tinto ya que, como hemos dicho, la naturaleza de dicho modo
es la de ser uno con lo conocido, lo que evidentemente supo-
ne un cambio en nuestro sentido de la identidad.

Sin embargo, antes de proseguir, debemos aclarar un pun-
to de suma importancia. Figurativamente, hemos afirmado
que el «contenido» del modo no dual de conocimiento es la
realidad absoluta, ya que revela el universo en su absoluta
autenticidad, no como se encuentra convencionalmente divi-
dido y simbolizado. No obstante, hablando con toda propie-
dad, no existe una cosa llamada realidad y otra denominada
conocimiento de la realidad, que constituiria el colmo del dua-
lismo, sino que el conocimiento no dual es la realidad, cuyo
«contenido» es si mismo. La dnica razén por la que seguimos
hablando del conocimiento no dualista de la realidad, como si
ambas cosas estuvieran de algin modo separadas, se debe a
que nuestro lenguaje es tan dualista que resulta positivamente
dificil definirlo de cualquier otro modo. Pero debemos tener
siempre presente que el conocimiento y lo real forman una
unidad en la experiencia primigenia.

Llegamos, por consiguiente, a una conclusién asombrosa.
Dado que los modos de conocer corresponden a niveles de la
conciencia y que la realidad es un modo particular de cono-

cer, se deduce que la realidad es un nivel de la conciencia.
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Esto no significa, sin embargo, que el «material» de la reali-
dad sea el «material de la conciencia», ni que los «objetos ma-
teriales» estén realmente formados por la conciencia, o que la
conciencia sea una especie de masa nebulosa de viscosidad in-
diferenciada. Sélo significa (y aqui debemos recurrir tempo-
ralmente al lenguaje dualista) que la realidad es lo que se reve-
la del nivel no dual de la conciencia que hemos denominado
mente. El hecho de que se revele es un acto experimental,
pero no se puede describir con precision lo que se revela sin
recurrir al modo simbélico de conocimiento. Por consiguien-
te, afirmamos que la realidad no es ideal, material, espiritual,
concreta, mecanicista ni vital; la realidad es un nivel de la con-
ciencia y solo dicho nivel es real.

Debemos hacer hincapi€ en que, no por el hecho de afir-
mar que sé6lo dicho nivel de la mente, o simplemente la men-
te, sea la realidad absoluta, se trate de la doctrina filosé6fica
de idealismo subjetivo, aunque superficialmente se preste a
dicha interpretacion, ya que el idealismo subjetivo es un pun-
to de vista segtin el cual se explica el universo inicamente
como contenido de la conciencia, de modo que sélo el sujeto
(o ideal) es real y todos los demis objetos son fundamentalmen-
te epifenémenos. Esto, sin embargo, no es mas que una for-
ma sutil y sofisticada del juego del delante contra el detrds, un
modo de eludir el problema del dualismo declarando la mitad
del mismo irreal, en este caso todos los objetos. Ademds,
cuando afirmamos que la mente es realidad, no se trata de
una conclusion légica sino de una experiencia cierta; como
hemos sefialado, la realidad es «lo que» se comprende y se
siente en el nivel no dual y no simbélico de la mente. A pesar
de que una filosofia determinada suele basarse en esta expe-
riencia fundamental, la experiencia propiamente dicha no es
en absoluto una filosofia, sino més bien la suspensién tempo-
ral de toda filosofia; no es un punto de vista entre tantos
otros, sino la ausencia de todo punto de vista. Es lo que los
hindies denominan nirvikalpa samadhi, «concienciamiento
desprovisto de imagenes», o lo que los budistas tibetanos lla-
man hzin-dan-bral-pahi sems, «mente libre de todo pensamien-
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to conceptual», o a lo que los budistas Ch’an se refieren con el
término wu-nien, la mente en un estado de «no pensamien-
to». El pensamiento dualista, que niega la realidad, debe ser a
su vez negado.

Por consiguiente, al afirmar que la realidad es un nivel de
la conciencia, o que la realidad es sélo la mente, nos referi-
mos ni mis ni menos a un estado de concienciamiento en el
que el observador es lo observado, y en el que el universo no
estéd dividido en un estado que ve y otro que es visto. Si es la
fragmentacién mutiladora lo que convierte al universo en fal-
so con respecto a si mismo, la realidad sélo puede ser el esta-
do anterior a dicha mutilacién. B4sicamente, es ese nivel de
concienciamiento no dual lo que denominamos s6lo mente,
ya que dicho estado es el Ginico real.

Hemos mencionado que un cambio en el modo de conocer
corresponde a un cambio en el nivel individual de la concien-
cia y esto, a su vez, corresponde a un cambio en el sentido de
identidad. M4s adelante aclararemos debidamente estas co-
rrespondencias, pero ahora debemos ocuparnos por lo menos
del altimo factor, es decir, del cambio de identidad. El modo
dualista de conocimiento limita la identidad al conocedor, mien-
tras que todo lo demds, lo conocido, parece sustancialmente
remoto y ajeno. Sin embargo, con el cambio al modo no dual
de conocimiento, el conocedor se siente uno con lo conocido,
de modo que su identidad cambia también del aislamiento indi-
vidual al todo, ya que conocer la realidad equivale a identifi-
carse con ella misma. En palabras de Erwin Schroedinger:

Por inconcebible que parezca a la razén ordinaria (es decir, el
modo primero o dualista), todos y cada uno de los seres conscientes
como tales lo son todo en el todo. Por consiguiente, la vida que uno
vive no es s6lo un fragmento de la existencia en su totalidad, sino en
cierto sentido el conjunto... Asi pues, uno puede arrojarse al suelo,
extenderse sobre la Madre Tierra, con la certera conviccién de que es
uno con ella y ella con uno. Uno est4 tan firmemente establecido y es
tan invulnerable como ¢lla, a decir verdad mil veces més firme e in-
vulnerable. Con la misma certeza que le absorberd a uno mafiana, le

devolvera a 1a lucha y al sufrimiento. Y no s6lo «algin dia».
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Ahora, hoy, le estd devolviendo a uno, no una sola vez sino miles
de miles de veces, al igual que le absorbe a diario millares de veces.’

Y éstas no son las palabras de un confuso «mistico», sino
de la mente clara que fundé la mecénica cudntica.

Para demostrar que esta experiencia que hemos descrito
como «s6lo mente» —es decir, la experiencia «de» la realidad
absoluta «alcanzada» por el modo no dual de conocer— es
efectivamente universal, nos proponemos presentar un infor-
me mds o menos global, aunque sumamente breve, de las
principales tradiciones que se han sumado a dicha experien-
cia. Pero para ello debemos explicar primero los instrumentos
de comunicacién que utilizaremos, y esto es inmediatamente
problemético. Por comunicacién verbal o lingiiistica se en-
tiende generalmente la transmisién de informacién o su res-
triccion mediante imagenes, simbolos o ideas. Pero la reali-
dad no es una imagen, no es un mapa, sino el territorio y, si
bien podriamos incluir un mapa de Luisiana en este libro,
nunca podriamos incluir el territorio propiamente dicho.
Por ello los taoistas insisten en que «quien sabe no habla y
quien habla no sabe». Puesto que las propias palabras for-
man «parte» de la realidad, si nuestro propésito es describir
plena y completamente la realidad con palabras, debemos
también describir las palabras que utilizamos y a continua-
cién describir las palabras que usemos para describir las pri-
meras palabras... y la realidad se pierde en un circulo vicio-
so. Segiin dijo un filésofo, «en sentido estricto, no podemos
llegar a pensar en absoluto en la vida y en la realidad, porque
ello tendria que incluir pensar sobre pensar, pensar sobre
pensar sobre pensar y asi hasta el infinito».® Dicho proceso
es simplemente otro ejemplo de un intento fiitil de dividir el
universo en observador y observado, narrador y narrado,
mutildndolo y convirtiéndolo asf en falso consigo mismo. La
comunicacién lingiifstica, que en su sentido mas amplio es
simplemente la transmisién de pautas de palabras, a fin de
cuentas no es mis que «el reflejo de la realidad en el espejo
de lailusién».
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No obstante, las palabras pueden ser tiles, aunque sélo
sea para recordarnos lo que somos, es decir, para volver a
mentalizarnos, a centrarnos de nuevo en la mente. Para lo-
grarlo con la mayor precisién que el medio lingiiistico permi-
te, tendremos que destacar cuidadosamente las formas bési-
cas de utilizar el lenguaje para sefialar o sugerir la realidad.
Creemos que, en general, existen dos tipos de elaboraciones
simbdlicas que pueden ser utilizadas (ya sea juntas o por sepa-
rado) de tres modos principales para hablar «acerca de y acer-
ca de» la realidad. En primer lugar describiremos dos tipos
basicos de elaboraciones simbélicas y a continuacién explica-
remos las tres formas en que se utilizan.

El primer tipo de elaboracién simbélica es lineal, unidi-
mensional, analitico y habitualmente 16gico. Es el tipo de ela-
boracién simbélica que podemos encontrar en las publicacio-
nes cientificas, en tratados juridicos y en la mayoria de las
obras filoséficas, donde se enlaza una coleccién de simbolos
meticulosamente definidos, uno tras otro, en una «linea», de
acuerdo con la sintaxis peculiar del sistema. Esta oracién
constituye un ejemplo de lo dicho y su linealidad es perfecta-
mente evidente, porque en realidad se extiende a lo ancho de
la pagina formando «lineas impresas». Se trata de una forma
de elaboracién simbélica sumamente precisa, pero también
muy torpe, porque se ve obligada a desglosar la enorme
«complejidad» del universo en simples lineas y a digerir la
realidad en torpes fragmentos, que es como explorar el inte-
rior de una oscura cueva con la tinica ayuda de una linterna.
Este género de elaboracién simbélica podria subdividirse
ahora en deductivo, inductivo, alégico, analégico, binario,
metal6gico, etcétera, pero estas caracteristicas generales bas-
taran para nuestro propdésito.

El segundo tipo basico de elaboracién simbdlica es el que
solemos denominar «imaginativo». En este caso se trata de una
elaboracion simbélica pictérica y multidimensional, que se
halla en el corazén de la expresion artistica, de los mitos, la
poesia, los suefios y la imaginacién. Carece de I6gica, por lo
menos en el sentido mas estricto de la palabra, pero suele en-
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cerrar un significado que, en general, se capta con una ojea-
da, como el de un cuadro o ilustracién; en estos sentidos, es
totalmente diferente del primer tipo de elaboracién lineal.

Ambos tipos de elaboracién simbdlica pueden utilizarse
para expresar parcialmente la realidad, pero ninguno de ellos
logra abarcarla por completo. Como dirfa el Zen, son como
dedos que apuntan a la luna. El problema, como siempre, es-
triba en no confundir el dedo con la propia luna.

Estos dos tipos de elaboracién simbdlica pueden utilizarse
(juntos o por separado) de tres formas bédsicamente distintas
para apuntar a la mente; a saber: la analégica, la negativa y la
preceptiva. La primera, es decir, la analdgica, describe la rea-
lidad en términos de como aparenta ser. Se sirve de cualidades
positivas y finitas tan abrumadoras que pueden sugerir o apun-
tar eficazmente hacia lo absoluto. Entre dichas cualidades se
suele incluir la onmipotencia, la omnipresencia, la omniscien-
cia, el ser infinito, la suprema bienaventuranza, la sabiduria y
el amor insuperados, la conciencia infinita, etcétera. En el Ve-
danta, por ejemplo, lo absoluto asi caracterizado recibe el
nombre de saguna Brahman. El prefijo «sa» significa «con» y
«guna» «cualidades», de modo que saguna Brahman significa
lo ahsoluto dotado de cualidades analégicas para ayudar a di-
rigir nuestro intelecto finito, y las cualidades que habitualmen-
te se atribuyen a saguna Brahman son las del ser absoluto, la
conciencia y la bienaventuranza. San Dionisio (seudoareopa-
gita) utilizé el término kataphatic para referirse a esta forma
anal6gica de apuntar a lo absoluto, que significa descripcio-
nes positivas y finitas utilizadas para sugerir la naturaleza de
la realidad. Por regla general, estas descripciones analdgicas
suelen pertenecer al tipo lineal de elaboracién simbélica, pero
acostumbran a ir acompaiiadas ineludiblemente de elaboracio-
nes de tipo imaginativo, como las evidencias por ilustraciones
religiosas, cuadros, crucifijos, mandalas, imagineria y relatos
mitoldgicos, etcétera. Este medio analégico es muy comin en
casi todas las formas religiosas populares, pero especialmente
en el cristianismo, en ciertas formas de tantra como el Vajra-
yanay en el hinduismo.
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El segundo camino, el negativo, describe la realidad de
una forma enteramente negativa, ya que, como seiialé santo
Tomé4s, «debemos avanzar por el camino de retroceso, puesto
que Dios en su inmensidad excede toda concepcién que nues-
tro intelecto pueda formar». La via que santo Tom4s llamé
negativa, san Dionisio la denominé apofdntica y relacioné di-
cha forma con la escultura, ya que sélo eliminando todas las
obstrucciones se llega al «producto acabado». Esto no repre-
senta en modo alguno un nihilismo exacerbado, sino el simple
reconocimiento de que, tarde o temprano, tendremos que de-
jar de contemplar s6lo los mapas si lo que deseamos ver direc-
tamente es el territorio. En el Vedanta esto se expresa con la
frase «neti, neti», lo absoluto «no es eso ni aquello» ni ninguna
idea o cosa en particular, sino la «realidad subyacente». Asi
pues, Brahma, en este contexto, recibe el nombre de nirguna
Brahman, donde «nir» significa «sin». Brahma, en esencia,
carece de toda cualidad describible, ya que cualquier cualidad
que se le atribuya a Brahma excluye necesariamente la cuali-
dad opuesta (por ejemplo, si es «bueno» no puede ser «malo»),
lo cual impone una limitacién a Brahma, mientras que lo ab-
soluto est4 desprovisto de tales limitaciones; es «neti, neti».
En el budismo Mahayana, especialmente en el Madhayamika
y sus ramificaciones, la realidad recibe el nombre de sunyata,
«vacio», lo que no significa una nada en blanco y sin caracte-
ristica alguna, sino la comprensién de que uno no puede afir-
mar nada directamente acerca de lo absoluto, sin caer en el
circulo vicioso que le obliga a uno a afirmar sobre afirmacio-
nes sobre afirmaciones sobre... ;qué? La realidad es el vacio
porque est4 desprovista de elaboracién conceptual.

Estas dos formas, la analégica y la negativa, por iitiles que
puedan ser, no pasan, como tantos charloteos, de ser intentos
vanos de definir o analizar una realidad que «no se somete a
andlisis ni codificacién». «;Y qué hallaréis?», pregunta el
maestro de Zen, Rinzai. «S6lo palabras y nombres, por exce-
lentes que sean. Jama4s la alcanzaréis (la realidad). Podéis es-
tar seguros de ello.» El tercer camino, por consiguiente, es

una invitacién en forma de conjunto de reglas experimentales
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para descubrir la realidad por uno mismo. Es lo que G. Spen-
cer Brown denomina precepto, del que dice que:

es comparable a las formas précticas del arte como la cocina. en la
que el gusto de un pastel, aunque literalmente indescriptible, puede
ser transmitido al lector en forma dc una serie de preceptos denomi-
nados receta. La misica es una forma artistica semejante. enla que el
compositor no pretende describir el conjunto de sonidos que imagi-
na, ni mucho menos los sentimientos provocados por los mismos,
pero escribe una serie de 6rdenes que. de ser obedecidas por el lec-
tor, podran resultar en la reproduccién de la experiencia original del
compositor.7

Asfi pues, a pesar de que la realidad, al igual que todas las
experiencias e introspecciones, es literalmente indescriptible,
puede ser indirectamente encauzada fijando un conjunto de
reglas, que si se siguen plena y fidedignamente conducen a la
experiencia de la misma. Especialmente en este sentido afir-
mamos que la mente o la conciencia es la realidad: no se trata
de una descripcion sino de una directriz.

Esta tercera forma preceptiva constituye el corazén del
hinduismo, el budismo y el taoismo, y estd también presente
en los aspectos misticos del islamismo, el cristianismo y el ju-
daismo. Asi pues, tanto en el hinduismo como en el budismo,
el término utilizado para la verdad absoluta, dharma, signifi-
ca también «camino», por lo que cuando se dice que la reali-
dad es el dharma de Buda, quiere decir el camino de Buda, su
directriz para alcanzar la realidad o, lo que es lo mismo, para
alcanzar el modo no dual de conocer. La verdad, en cuanto
a su posibilidad de describirla con palabras, debe consistir
siempre en un conjunto de instrucciones encaminadas a des-
pertar el modo no dual de conocer y por consiguiente a expe-
rimentar directamente la realidad. En este sentido podemos
comprobar que las elaboraciones verbales de la realidad pue-
den diferir enormemente de cultura en cultura y de individuo
en individuo, ya que cada investigador, ademas de utilizar un
conjunto diferente de simbolos analégicos o negativos, usa su
propia serie particular de instrucciones, pero cuando éstas
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conducen al modo no dual de conocimiento, la realidad expe-
rimentada es universalmente la misma.

Sefialemos que estos tres caminos, €l analégico, el negati-
vo y el preceptivo, sugieren como es la realidad, loque noes y
lo que podemos hacer para alcanzarla. Sin embargo, ninguno
de ellos dice lo que es, ya que una afirmacién directa y positi-
va sobre la realidad en su conjunto debe ser necesariamente
autocontradictoria o carente de significado. Carente de signi-
ficado porque calificarlo todo equivale a no calificar nada. Au-
tocontradictoria en cuanto la propia afirmacién forma parte de
la realidad, refiriéndose por consiguiente a su vez a sf misma, y
toda declaracién que intenta afirmar algo sobre sf misma sue-
le ser contradictoria (por ejemplo, «esta declaracién es falsa»).

Con la utilizacién de estos tres caminos para «seiialar la
luna», ahora podemos comenzar a examinar las principales
tradiciones que, de un modo u otro, se interesan por lo abso-
luto, pero teniendo en cuenta que digamos lo que digamos
serd necesariamente algo distorsionado y que lo que preten-
demos no es una demostracion, sino una realidad para ser in-
timamente experimentada.

Si el lenguaje fuera adecuado, se tardaria un solo dfa en presentar
el tao en su totalidad. Dado que no lo es, se tarda el mismo tiempo en
explicar las existencias materiales. El tao es algo que est4 més alld de
las existencias materiales. No puede ser transmitido por palabras ni
por el silencio.?

No siempre aclararemos cudl de las tres formas utiliza-
mos, pero es de esperar que el lector reconozca si se trata de
la analdgica, 1a negativa, o la preceptiva. Puesto que hemos
empezado nuestro estudio de los dos modos de conocer con
los fisicos cudnticos, asi lo haremos también con este andlisis.

Sir James Jeans, que era muy consciente de lo que deno-
minaba «una realidad més profunda més alld» y siempre insis-
tfa en que «debemos sondear el substrato més profundo de la
realidad para llegar a comprender la apariencia del mundo»,

llegd por fin a la siguiente conclusion:
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Cuando nos observamos a nosotros mismos ¢n ¢l tiempo y en ¢l
espacio, nuestras conciencias son evidentemente individuos indepen-
dientes en un marco de particulas, pero cuando vamos mds all4 del
tiempo y del espacio puede que constituyan los ingredientes de una
sola corriente vital continua.

Lo que es cierto para laluz y la electricidad, puede que lo sea tam-
bién para la vida; cabe que el fenémeno sean individuos que existen
por separado en el tiempo y en el espacio, mientras que en una reali-
dad més profunda, més all4 del tiempo y del espacio, todos podemos
formar parte del mismo cuerpo.’

En cuanto a ese «mismo cuerpo», esa realidad dnica mas
alld del tiempo y del espacio, Erwin Schroedinger afirma que
es «esencialmente eterna, inmutable y numéricamente una en
todos los hombres y aun en todos los seres sensitivos... Por in-
concebible que pueda parecer al sentido comiin, todos y cada
uno de los seres conscientes, como tales, lo somos todo en el
todo. Por consiguiente, esta vida que vivimos no es sélo un
fragmento del conjunto de la existencia, sino que en cierto
sentido es su rotalidad. ..».10

Estos fisicos suelen referirse a la realidad como mente o
conciencia (lo mismo que nosotros), como cuando Schroe-
dinger declara que «toda conciencia es esencialmente una»,
pero sin inferir ningin idealismo subjetivo, que considera
que el mundo exterior y objetivo es ilusorio, mientras que el
mundo subjetivo es real. En realidad ambos son ilusorios;
existe una sola realidad, a la que podemos acercarnos subje-
tiva u objetivamente, y un inico cuerpo, que podemos ob-
servar por delante o por detrds. De ahi que Schroedinger
afirme que «el mundo exterior y la conciencia son una y la
misma cosa».! Y es esa «cosa», esa realidad, lo que deno-
minamos de forma adecuada «Mente» con «M» mayiscula,
para distinguirla de las «<mentes» individuales, como cuando
Schroedinger dice que «su multiplicidad» (es decir, la multi-
plicidad de mentes individuales) es s6lo aparente, en verdad
existe una sola Mente»;!? y en otro lugar declara que «la teo-
ria fisica en su estado actual sugiere con energia la indestruc-
tibilidad de la Mente por el tiempo».:* En cuanto a dicha
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Mente tnica, que existe por si misma, Schroedinger declara
ademas:

La dnica alternativa posible es simplemente la de conservar la ex-
periencia inmediata de que la conciencia (es decir, la Mente) es un
singular cuyo plural es desconocido; que existe una sola cosa y que lo
que parece pluralidad no es més que una serie de aspectos de dicha
cosa, producto de un engafio; la misma ilusién se produce en una ga-
lerfa de espejos, asi como el Gaurisankar y el monte Everest resultan
ser el mismo pico, visto desde distintos valles.'

Hagamos aqui una pequeiia pausa para destacar que
Schroedinger utiliza una analogia, la del reflejo en un espe-
jo, para explicar la ilusion; es decir, para explicar cémo una
mente parece un sujeto frente a un objeto y, en otras pala-
bras, para explicar la «creacién de dos mundos a partir de
uno solo», ya que esto parece ser lo que ocurre cuando se co-
loca algo delante de un espejo: se ven «dos» objetos, cuando
en realidad hay sé6lo uno. Asimismo, cuando el intelecto bi-
furcado se refleja en el mundo, obtenemos «dos» imédgenes
(observador y observado, sujeto y objeto) cuando en verdad
hay una sola Mente.

Esta es la Mente a la que sir Arthur Eddington se refiere
cuando afirma que «disponemos de un solo enfoque, a saber,
a través de nuestro conocimiento directo (es decir, no dual)
de la mente. El supuesto enfoque (dualista) a través del mun-
do fisico sélo conduce al ciclo de la fisica, en el que no cesa-
mos de dar vueltas como un gato que intenta atrapar su propia
cola...».1

Al igual que dichos fisicos, el budismo Mahayana se refie-
re frecuentemente a dicha realidad tnica con términos tales
como s6lo Mente (cittamatra), Mente tnica (ekacitta) u otros
nombres parecidos. Asi pues, a lo largo del Lankavatara Su-
tra, nos encontramos con afirmaciones como la siguiente:

El lenguaje, Mahamati, no es la verdad definitiva; lo alcanzable
por medio del lenguaje no es la verdad definitiva. ;Por qué? A través
del lenguaje uno puede entrar en la verdad, pero las propias palabras
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no son la verdad. La verdad es la autocomprension interna experi-
mentada por el sabio a través de su introspeccién no dual y que no
pertenece al mundo de las palabras, de la dualidad ni del intelecto...
El mundo no es sino Mente... Todo es Mente. '¢

El Sutra Hua Yen (Avatamsaka) o describe de un modo
mds poético:

Asi como el pintor combina y mezcla diversos colores, a través de
las ilusorias proyecciones de la Mente se elaboran las distintas formas
de todos los fenémenos. !’

El Despertar de la fe, compendido cabal de la esencia de la
«doctrina» Mahayana, con las limitaciones propias de las pa-
labras, explica licidamente:

La Mente en términos de lo absoluto es en si el reino de la reali-
dad (dharmadhatu) y la esencia de todas las fases de la existencia en
su totalidad.

Lo que se denomina «naturaleza esencial de la Mente» es innato e
imperecedero (es decir, como lo explica Jeans, estd més all4 del tiem-
po y del espacio). Es sélo la ilusién lo que hace que todas las cosas se
diferencien (como la parte frontal de la posterior)... Todas las cosas
trascienden desde el principio toda forma de verbalizacién, descripcién
y conceptualizacién, y son, a fin de cuentas, indiferenciadas. Todas
las explicaciones con palabras son provisionales y, en definitiva, care-
cen de validez. La realidad carece de atributos y la palabra es més bien
el limite de la verbalizacién, en la que la palabra se utiliza para poner
fin a las palabras. Todas las cosas son s6lo de la Mente tinica.'®

Claro est4 que la Mente tinica, més que una teoria, es una
experiencia vital y la secta del budismo Mahayana que pene-
tra de un modo maés directo y profundo en su interior es la sec-
ta Ch’an (Zen en Jap6n). El gran maestro Huang Po declara:

Todos los budas y todos los seres sensibles no son més que la Men-
te tinica, aparte de lo cual nada existe. Esa Mente que no tiene princi-
pio es innata e indestructible. No es verde ni amarilla y no tiene for-
ma ni apariencia. No pertenece a las categorias de las cosas que exis-
ten ni de las que no existen, como tampoco se la puede considerar
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nueva ni vieja. No es larga ni corta, pequefia ni grande, ya que tras-
ciende todos los limites, medidas, huellas y comparaciones. S6lo des-
pierta ala Mente tnica. "

Asi pues, la plataforma del Zen no es la doctrina, el dog-
ma, ni las palabras superfluas, sino «sefialar directamente a la
Mente», y cuando llegan a utilizarse palabras son casi siempre
perceptivas, ya que «el buda se limita a sefialar el camino». Y
asi Chang-ching, que intent6 alcanzar la Mente a través del
velo del pensamiento, al verla directamente proclama:

;iQué equivocado estaba! jQué equivocado!

iLevanta el velo y ve el mundo!

Si alguien me pregunta por mi filosofia,

le golpearé inmediatamente con mi béiculo en la boca.

Comprensiblemente, no todas las tradiciones hablan de
esta realidad tinica como Mente, denomindndola a veces ser
absoluto, camino absoluto, vacio, abismo o, en términos més
familiares, Dios, cabeza divina, o espiritu finico, no obstante,
«utilizando muchos nombres para quien en realidad es sélo
uno». Asf pues, en el cristianismo encontramos la siguiente
declaracién en Corintios I:

(Sabéis que vuestros cuerpos son miembros de Jesucristo? Pero el
que se une al Sefior es un solo espiritu. (6:16-17)

O las palabras de Jesucristo recogidas en el evangelio de
san Juan:

Para que todos ellos sean uno, asi como ti, Padre, estds en unién
conmigo y yo estoy en unién contigo, que ellos también estén en
unién con nosotros. (17:21)

Asf habla Plotino de la «reduccién a la unidad de todas las
almas» y el maestro Eckart proclama que «todo en la cabeza
divina es uno y no hay nada que decir» y nos incita a que «sea-
mOoS por consiguiente ese uno para encontrar a Dios».
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Y para «ser ese uno» debemos abandonar el dualismo,

como lo sugiere el Evangelio de santo Tomds:

Le preguntaron al Seiior: ;Entraremos, siendo nifios, en el reino?
Jesucristo les respondi6: Cuando hagdis de dos uno. y cuando hagéis
que ¢l interior sea como el exterior y el exterior como el interior, y lo
superior como lo inferior, y el hombre y la mujer en uno solo... en-
tonces entraréis (en el reino).”

Y en este mismo evangelio:

Jesucristo dijo: Soy la luz que brilla por encima de todos ellos, soy
el todo, el todo que emergié de mi y el todo que también me abarca.
Partid un tronco y allf me encontraréis; levantad una piedra y alli me
hallaréis.?!

Jesucristo estd en todas partes porque, como los Hechos

apdcrifos de Pedro explican:

Se te percibe sélo por tu espiritu, estds en mi, padre, mi madre, mi
hermano, mi amigo, mi siervo, mi criado: eres el todo y el todo estd
enti; y tii eres y no hay nada més sino sélo ti.?

Este tipo de experiencia de «s6lo Jesucristo» es formal-

mente indistinguible de la de «s6lo Mente» de los budistas o
de los fisicos, y si nos trasladamos al hinduismo las hallamos a
ambas formalmente indistinguibles de la «doctrina» central
del Vedanta, donde la realidad es s6lo Brahma, como se pro-
clama en el Katha Upanishad:
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Asi como el viento, aunque tinico, adopta nuevas formas segiin
donde penetre, el espiritu, aunque tnico, adopta nuevas formas en
todo lo que vive. Esta dentro de todo y también fuera... Existe un so-
berano, el espiritu que esté en todas las cosas, que transforma en mu-
chas su propia forma. S6lo los sabios que le ven en su propia alma al-
canzan la gloria eterna.

Y en el Mundaka Upanishad:
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De él procede toda la vida, la mente y los sentidos de toda la vida.
De €l procede el espacio y la luz, el aire, el fuego, el agua y esta tierra
que nos alberga a todos... y, asi, una infinidad de seres procede del
espiritu supremo.

A lo largo de los upanishads se declara la existencia de una
realidad dnica, que puede recibir los nombres de Prajapati,
Vishni o Brahma, pero el Sefior, bajo muchos nombres dis-
tintos, es no obstante la dinica realidad y «la totalidad de este
universo es en verdad Brahma». (Chandogya Upanishad,
3.14.1)

Por encima del tiempo est4 Brahma, uno ¢ infinito. Est4 més alld
del norte y del sur, del este y del oeste, de arriba o abajo. A su unidad
se dirige todo aquel que lo sabe. (Maitri Upanishad. 6.17.)

Sin embargo, este uno no es uno entre tantos sino «unidad
tinica», que supera por completo el dualismo pero sin excluirlo
¥ que contiene todas las relatividades sin someterse a ninguna.
Pasando al taoismo, Chung Tzu declara acerca de esta «uni-
dad tnica», desprovista por completo de dualismo y de térmi-
nos opuestos, que:

No hay nada que no sea esto; no hay nada que no sea aguello...
Por consiguiente afirmo que esto emana de aquello y aquello deriva
también de esto. Esta es la teoria de la interdependencia de esto y
aquello.

No obstante, la vida procede de la muerte y viceversa. La posibili-
dad procede de la imposibilidad y viceversa. La afirmacion se basa en
1a negacién y viceversa. Siendo éste el caso, el verdadero sabio recha-
za todas las distinciones (y dualismos) y se refugia en el cielo. Ya que
uno puede basarlo en esto, pero esto es también aquello y aquelio es
también esto. Esto también tiene su «bueno» y «malo» y aquello tiene
también su «bueno» y «malo». ;Existe por consiguiente en realidad
una distincion entre esto y aquello? Cuando esto (subjetivo) y aquello
(objetivo) carecen ambos de correlatos, he ahi el auténtico «eje de
Tao». Y cuando dicho eje pasa por el centro en el que todas las infini-
dades convergen, tanto las afirmaciones como las negaciones se fun-

den con el uno infinito.”
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Por consiguiente, Lao Tzu anuncia que «el sabio alcanza
de ese modo la unidad primigenia». Méas adelante aclarare-
mos el significado preciso de «alcanzar la unidad primigenia»,
pero de momento nos limitamos a observar las formas en que
dichas tradiciones universales tratan lo infinito y la realidad
tnica, lo que no impide que nos enfrentemos, no obstante, a
un formidable problema, ya que en todo momento hemos ha-
blado de la realidad como tnica: s6lo Mente, s6lo Jesucristo,
s6lo Brahma, sélo espiritu, sélo Tao. Esto es incuestionable-
mente ttil, ya que indica metafdricamente que la realidad es
esa base «iinica» y absoluta de todo fendmeno, siempre y
cuando no olvidemos que se trata de una metdfora. Sin em-
bargo, son muchos los que no lo recuerdan, y hablar de la rea-
lidad como «unidad» puede acabar resultando muy confuso,
porque podemos acabar pensando que se trata efectivamente
de una cosa, una cosa absoluta, enorme, todopoderosa y om-
nisapiente, situada por encima del universo y goberndndolo
con omnipotencia. Imaginan una cosa que existe en contrapo-
sicién al universo de muchas cosas, 1o que no supone més que
una versién magnificada del delante contra el detrds, y esto no
es lo absoluto, sino el dualismo absoluto, ya que separa la uni-
dad absoluta de la multiplicidad relativa. Esto conduce inelu-
diblemente a un panteismo desprovisto de rasgos caracteristi-
cos o a un insipido monismo. Por consiguiente, cuando estas
tradiciones hablan de «uno», hacen siempre hincapié en que
no se refieren literalmente a «uno», sino a lo que se expresa-
ria mejor como «no dual». Esto no es una teoria monista ni
panteista, sino una experiencia de no dualidad; la teoria lite-
ral de un uno absoluto es sumamente dualista. En palabras de
Seng-tsan:

Todas las formas de dualismo

son producto ignorante de la propia mente.
Son como visiones y flores en el aire:

¢Por qué molestarnos en capturarlas?
Cuando el dualismo no logra alcanzarlas,
incluso la unicidad deja de existir como tal.
La Mente verdadera no estd dividida;
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cuando se nos pide una identificacién directa,
s6lo podemos responder: «No dos (no dual)».*

Pero en este «no dos» no estd implicito el uno, ya que como
aclara Seng-tsan, en la no dualidad pura no existe €l dos ni el
uno. Silpabhijna afirma en el Avatamsaka Sutra que «la ver-
dad de la autocomprensién (y de la propia realidad) no es uno
ni dos».® Y Tao-wu de Tien-huang proclama que «incluso la
unicidad, cuando uno se aferra a la misma, esté lejos de su ob-
jetivo».? El caso es que cuando, obedeciendo el mandato de
Jesucristo, «<hacemos de dos uno», el dos deja de existir, pero
tampoco existe el uno.

Estas tradiciones hablan por tanto de «uno» sélo como
concesién a la imaginacién popular. En otras palabras, utili-
zan la forma analdgica de sefialar la realidad, pero cuando se
les pide insistentemente una afirmacién determinada sobre la
realidad, se trasladan inmediatamente a la forma negativa,
sefialando que de hecho la realidad no es uno ni muchos, sin-
gular ni plural, trascendente o inmanente, sino una experien-
cia no dual «sobre la que nada puede decirse», esa «nada inca-
lificable» de Eckhart, que a pesar de todo, en palabras de
Behmen, «ante el mundo parece la nada, pero para los hijos
de la sabiduria es todas las cosas». De ahi que san Dionisio
afirme:

Yendo a un nivel todavia més alto, afirmamos que no es alma, ni
mente. ni objeto de conocimiento; tampoco tiene opinién, ni razén,
ni intelecto; asimismo carece de raz6n, de pensamiento y no es enun-
ciable ni cognoscible; tampoco es niimero, orden, grandeza, peque-
fiez, igualdad, desigualdad, similitud, ni disimil; no estd quieto ni en
movimiento, ni permanece inmdévil; tampoco goza de poder, ni es po-
der, ni luz; no vive ni es vida; no es un ser, ni eterno, ni tiempo, ni su
tacto es cognoscible; tampoco es conocimiento, ni verdad, ni dominio,
ni sabiduria, ni uno, ni unicidad, ni divinidad, ni bondad; tampoco es
espiritu, tal como podemos entenderlo, ni filiacion, ni paternidad, ni
nada conocido por nosotros ni por cualquier otra criatura...; tampoco
es oscuridad, ni luz; no es falsedad, ni verdad; tampoco existe ningu-
na afirmacién ni negacién completa que se pueda hacer acerca de El.

(Teologia mistica, V.)
81

www.FreeLibros.me



Evolucion

Compidrese lo antedicho con el siguiente texto del Mandu-
kya Upanishad, que habla de la realidad superior como

aquello que no es consciente de lo subjetivo, ni es consciente de lo ob-
jetivo, ni es consciente de ambos, ni es una masa de conciencia plena,
ni simple conciencia, ni inconsciencia. Es invisible, incontrolable,
inalcanzable, carece de distincién, estd mds alld del pensamiento, es
indescriptible, la situaci6n del sf mismo, el fin del desarrollo, tranqui-
lo, benigno, sin dualidad.

Y todo ello «neti, neti», porque atribuirle cualquier carac-
teristica a la realidad equivale a negarle la caracteristica
opuesta, mutildndola y convirtiéndola en falsa consigo mis-
ma. Ademds, se suele agravar el crimen confundiendo «carac-
teristicas» tales como verdad y bondad con lo absoluto pro-
piamente dicho, venerando a continuacién dichas imdgenes
de la realidad, inconscientes de haber caido en la més sutil e
insidiosa idolatria. «A todo aquel que se contente con lo que
se puede expresar en palabras —Dios es una palabra, el cielo
es una palabra— se le puede calificar justamente de infiel.»
En palabras de Coomaraswamy:

La idolatria es el uso inapropiado de simbolos, definicién que no
precisa de otra calificacién. La filosofia tradicional no se opone al uso
de simbolos y ritos; aunque los més ortodoxos tienen mucho que de-
cir acerca de su uso inadecuado. Cabe hacer hincapié en que el peli-
gro de tratar las férmulas verbales como absolutas es generalmente
mayor que el de utilizar indebidamente im4genes plésticas.?”

Asi pues, como lo sugiere Coomaraswamy, ningtin cristia-
no en su sano juicio confunde una estatua pléstica o una ima-
gen de Jesucristo con el propio redentor, pero muchos confun-
den habitualmente las imagenes mentales de Jesucristo, como
su poder, su gloria, su amor, 0 cualquier otra, con el propio
Jesucristo, a pesar de que son tan artificiales como el becerro
de oroy el icono de Baal.

No debes hacer una imagen tallada ni una forma parecida a forma

alguna que esté arriba en los cielos 0 que esté en la tierra debajo o
que esté en las aguas debajo de la tierra. (Exodo 20:4.)
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Para comprender mejor por qué las imagenes talladas mu-
tilan tanto la realidad, trasladémonos a la escuela Madhyami-
ka del Mahayana. La Madhyamika representa la forma més
pura del camino negativo, del «neti, neti», de la via negativa,
y lo que digamos al respecto puede tomarse como representa-
tivo de dicha via negativa en general, del intento de librarnos
de los idolos del conocimiento simbolicocartogréfico en el co-
nocimiento directo e intimo de la propia realidad.

La Madhyamika fue fundada alrededor del siglo 11 des-
pués de Jesucristo por Nagarjuna, considerado por muchos
como el mayor filésofo de la historia. En cierto sentido esto
no es cierto, puesto que Nagarjuna no era filésofo, si por ello
se entiende a alguien que funda o defiende una filosofia sofis-
ticada, ya que Nagarjuna no se adscribia en absoluto a ningu-
na filosofia l6gica. Por el contrario, volvia la l6gica contra si
misma para poner de manifiesto la naturaleza contradictoria
de la misma. No tenia ninguna filosofia acerca de la realidad,
sino que se limitaba a demostrar que todas las filosofias que
pretendian abrazar la realidad debian ser autocontradicto-
rias. Al hacerlo, ni Nagarjuna ni Madhyamika presentaban
tesis alternativa alguna; no destruyen una filosofia para le-
vantar otra en su lugar, sino que, siguiendo sistemdtica y me-
ticulosamente cualquier filosofia hasta su conclusién ldgica,
demuestran que dicha filosofia es autocontradictoria. Como
veremos mds adelante, existe una razén para ello, que no es
el escepticismo ni el nihilismo, ya que estos puntos de vista
se atacan con tanto vigor como cualquier otro. Entretan-
to, T. R. V. Murti explica 1a operacién que realiza la Madh-
yamika:

Como rechaza la Madhyamika todos y cada uno de los puntos de
vista? Utiliza una sola arma. Extrayendo las inferencias de cualquier
punto de vista, muestra su cardcter autocontradictorio. La dialéctica
consiste en una serie de argumentos de reductio ad absurdum. Toda
tesis se vuelve contra si misma. La Madhyamika es una prasangika o
vaitandika, un sofista o polemista auténomo. La Madhyamika refuta
la tesis del contrincante, sin demostrar ninguna tesis propia... La re-
ductio ad absurdum se realiza en beneficio unico del defensor de la
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tesis, utilizando su propia I6gica, con principios y procedimientos
perfectamente aceptables para €1.2%

La Madhyamika puede cumplir este cometido con cual-
quier punto de vista de la antigua filosofia

porque el lenguaje es dualista o relacional (y por consiguiente) el sig-
nificado de cualquier afirmacién o negacién viene dado exclusiva-
mente en funcién de su propio opuesto. Toda declaracién y toda defi-
nicién establece unas fronteras o unos limites; clasifica algo y, de ese
modo, siempre se puede mostrar que lo que se encuentra dentro de
determinados limites, debe coexistir con lo que esté en el exterior. In-
cluso la idea de lo ilimitado carece de significacién, sin contrastarla
con lo limitado. La dialéctica madhyamika lo utiliza como método in-
falible, ya que seiialar la relatividad de cualquier premisa metafisica y
obligar asf al dialéctico a entrar en el debate equivale a participar en
un juego en el que estd condenado a perder.”

La Madhyamika lo consigue demostrando en primer lugar
que cualquier propuesta sobre la realidad debe caer en una de
las cuatro categorias siguientes:

1. Ser (o simplemente X).

2. No ser (no X).

3. Seryno ser (X yno X).

4. Niser ni no ser (ni X ni no X).

A continuacién demuestra que cualquier propuesta que
pretenda abarcar la realidad debe contradecirse a si misma.
Por ejemplo, supongamos que afirmo que la realidad es un ser
absoluto, infinito e ilimitado (esta afirmacién cae en la prime-
ra categoria). Sin embargo, un ser absoluto e ilimitado exclu-
ye positivamente el no ser y la relatividad, y toda exclusién es
indicio de limitacién, porque excluir equivale a colocar una
frontera o un limite entre lo que debe y lo que no debe ser ex-
cluido. Por consiguiente, mi «ser ilimitado» es limitado y me
he contradicho a mi mismo. Si cambio mi declaracién a no ser
absoluto (categoria segunda), no mejora mi situacién, ya que
no ser excluye ser y es por consiguiente igualmente limitado.
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Puede que haga ahora un alarde intelectual y declare que la
realidad incluye tanto el ser como el no ser, que es inherente
tanto en lo uno como en lo otro (categoria tercera), pero esto
la excluye de no ser ni lo uno ni lo otro, de trascender el ser y
el no ser. Y si afirmo que la realidad no es ni ser ni no ser, que
los trasciende a ambos (categoria cuarta), la excluyo de la in-
manencia, de estar dotada de ser y de no ser. En resumen,
dado que toda afirmacién sélo tiene sentido en funcién de su
opuesto, se puede demostrar que cualquier afirmacién es pu-
ramente relativa y si la misma abarca la realidad, se volver4
contra si misma en forma de contradiccién.

Sin embargo, la Madhyamika hace hincapié en que no de-
fiende la no existencia de una realidad absoluta; se limita a se-
fialar que no hay idea alguna aplicable a la propia realidad. El
rechazo de la Madhyamika de todas las alternativas l6gicas,
de las cuatro categorias l6gicas, es al mismo tiempo un recha-
zo de la competencia de la razén dualista para comprender la
realidad. La razén genera ilusién, nunca realidad. Por consi-
guiente, la realidad est4 desprovista de razén.

Sin embargo, a estas alturas, no deberfa sorprendernos el
hecho de que pensemos lo que pensemos no es la realidad; en
palabras del Lankavatara Sutra, la «realidad suprema es lo
eternamente impensable».*® Una idea, cualquier idea que
uno sea capaz de concebir, sélo tiene significado en relacién
con su opuesto: arriba no tiene sentido sin abajo, izquierda
carece de sentido sin derecha, ser no tiene sentido sin no ser,
ilimitado sin limitado, verdadero sin falso, bueno sin malo,
oscuridad sin claridad... Sin embargo, como lo sefialé Juan
Scotus (Erigena), la realidad como conjunto no tiene término
opuesto y por consiguiente no se puede llegar a pensar en ella.
Suzuki dice simplemente: «Dado que (la realidad) estd més
all4 de todas las formas de dualismo, en la misma no hay con-
trastes (y por tanto) no existe caracterizaciéon posible de la
misma.?! Fue con este 4nimo como Nicolds de Cusa defini6 a
Dios como «coincidencia de términos opuestos». En realidad,
ésta es la forma en que los astrofisicos ven el universo en la ac-
tualidad; se dobla sobre si mismo como una banda de Moe-
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bius y carece, por consiguiente, de exterior, con lo cual, al no
tener exterior tampoco tiene interior o, podria decirse, su inte-
rior es su exterior: coincidencia de términos opuestos, el uni-
verso como no dual. Nuestra l6gica cotidiana se desbarata
ante tales afirmaciones, ya que opera sobre la base del puro
dualismo y por tanto es incapaz de asimilar que el interior sea
el exterior, que el arriba sea el abajo, o que lo bueno sea lo
malo. Asi, por ejemplo, la légica establece una distincién,
mediante un circulo sobre una superficie plana, y afirma que
el interior de dicho circulo es clara y evidentemente distinto e
independiente del exterior:

exterior

Si bien esto es cierto sobre una superficie plana, hay que
tener en cuenta que el universo no es plano, sino que mas
bien parece recordar la forma de una rosquilla, un tipo de cur-
vatura como la de un «toro», y si dibujamos un circulo sobre
un toro su interior es su exterior:

interior

o ——

, exterior
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Podemos separar lo interior de lo exterior s6lo porque asi
lo acordamos, o pretendemos hacerlo, pero eso no pasa de ser
una pretensioén. De ahi que el Lankavatara Sutra proclame:

Una vez mas, Mahamati, ;qué se entiende por no dualidad? Sig-
nifica, Mahamati, que la luz y la sombra, lo largo y lo corto, el blanco
y el negro son términos relativos y no independientes entre si; como
el Nirvana (absoluto) y el Samsara (relativo), todas las cosas no son
dos. No hay Nirvana excepto donde hay Samsara, ni Samsara donde
no hay Nirvana. ya que la condicién de la existencia no tiene cardcter de
exclusién mutua. Por tanto, se dice que todas las cosas son no duales.”

La dualidad, y los opuestos son, dicho brevemente, térmi-
nos de relacion o del pensamiento, pero no de la realidad. Sin
embargo, la mayoria de nosotros ocultamos por completo la
realidad tras los términos con que la representamos y, por
tanto, el propésito de la Madhyamika consiste en demostrar-
nos la inutilidad absoluta de la razén dualista respecto a la
realidad. T. R. V., Murti explica:

La inferencia del método madhyamika es que lo real esta sobre-
cargado con el bagaje de nuestros conceptos y puntos de vista. En su
mayoria son a priori y reciben el nombre de avidya (ilusién, que es)
una estructura ideal que oculta la realidad. Lo real se conoce al des-
cubrirlo, al eliminar la opacidad de las ideas. El método madhyamika
consiste en desconceptualizar la mente y liberarla de todo concepto,
tanto empirico como a priori. La dialéctica no es un camino para la
obtencién de informacién, sino una catarsis: es primordialmente un
camino de purificacién del intelecto... La razén funciona a través de
la diferenciaci6n y la distincién. No puede prescindir de 1a dualidad
de términos opuestos, sin perder su naturaleza de razoén. El punto de
vista de la razdn es la de un punto de vista especial y determinado; no
es un conocimiento universal o desinteresado. E! conocimiento no
dual consiste en la abolicién de todo punto de vista particular que li-
mita y distorsiona la realidad.

La Madhyamika est4 por consiguiente diseiiada para erra-
dicar y abolir dichas «construcciones ideales que ocultan la
realidad» y por consiguiente no es una filosofia determinada,
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sino una critica de todas las filosofias. En este sentido no se
diferencia de la critica de Kant, ni de las criticas del positivis-
mo légico, ya que coinciden en que toda afirmacion sobre la
realidad no facilita la informacién que promete. Pero, al con-
trario que Kant y los positivistas, la Madhyamika no se conten-
ta con eso. Su Gnica razén para destruir todo concepto dualista
consiste en romper nuestro hébito de depender exclusivamen-
te de la forma de conocimiento simbolicocartogréfica y abrir-
nos asi al modo de conocimiento no dual, dnico capaz de al-
canzar la realidad. La negacion total del pensamiento no es ¢l
nihilismo, sino la apertura de prajna, la introspeccién no dual.

La negacién es por tanto la desesperanza del pensamiento, pero
abre inmediatamente una nueva avenida: el camino de la intuicién.
La negaci6n es el umbral de la intuicién intelectual. Sunyata (el va-
cio) no es sélo la negacién del drsti (visién, juicio), sino que es praj-
na... Sunyata es s6lo negativo en cuanto al pensamiento, pero en si
mismo es el conocimiento no relacional de lo absoluto... La dialéctica
como sunyata es la eliminacién de las limitaciones impuestas por
nuestros conceptos, con su tendencia prictica o sentimental, sobre la
realidad. Es la liberacién de la realidad de las restricciones artificiales
o accidentales, y no la negacion de la realidad. Sunyata es la negacién
de las negaciones; de ese modo reafirma el carécter infinito e inexpre-
sablemente positivo de loreal .

El hecho de que la realidad esté vacia (sunyata) de elabo-
racién conceptual (drsti) tiene algunas consecuencias asom-
brosas. Quiza no sea dificil ver que ninguna idea ni represen-
tacién simbdlica es aplicable a la realidad, pero tal vez no sea
ni mucho menos tan evidente que muchas de nuestras ideas
sobre la realidad operan a niveles inconscientes. De ahi que
nuestra percepcion de la realidad pueda estar, y lo est4 casi
siempre, distorsionada por conceptos inconscientes, en for-
mas de las que apenas somos conscientes. Benjamin Whorf,
pionero de la ciencia lingiiistica, lo describi6é como sigue:

Decimos «ved esa ola»; es la misma pauta de «ved esa casa».
Pero, sin la proyeccion del lenguaje, nadie ha visto jamds una sola ola.
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Vemos una superficie en movimiento ondulatorio permanente. Hay
lenguas en las que no se puede decir «una ola», y en este sentido es-
t4n mds cerca de la realidad. En hopi se dice walalata, «tiene lugar
un oleaje plural», y ademds se puede sefialar un lugar determinado del
oleaje, como en nuestro caso. Pero, dado que en realidad una ola no
puede existir por su cuenta, la forma que corresponde a nuestro sin-
gular, wala, no es el equivalente de lo que nosotros llamamos «una
ola», sino que significa «tiene lugar un chapoteo», como cuando de
pronto se sacude un recipiente lleno de agua... (Esto es un ejemplo
de que) los cientificos, asf como (el resto de nosotros) proyectamos
todos sin darnos cuenta las pautas lingiiisticas de un tipo determinado
de lenguaje sobre el universo, y las VEMOS ahi, convertidas en visibles
en la propia faz de la naturaleza.*

Como ejemplo simple pero iluminador, intentemos ver la
diferencia que hay entre nuestros dedos. Todos somos cons-
cientes de que son diferentes entre si, pero ;podemos sefalar
esa diferencia? ;Somos capaces de verla en realidad? No exis-
te en los dedos, ni tampoco existe entre los mismos; a decir
verdad, jno estd ahf! No podemos ver la diferencia porque no
es mas que un concepto, un mapa de la realidad que hemos
elaborado para facilitar el debate y la comunicacién. En efec-
to, nunca vemos dicho concepto, ya que lo utilizamos como
algo a través de lo que vemos e interpretar asi 1a realidad.

Demos ahora un nuevo paso € intentemos mirar alguna
«cosa», cualquier cosa, como una silla, un 4rbol, un libro, o
una de las palabras de esta pagina. Sin embargo, lo que uno
ve no es en realidad una sola «cosa», del mismo modo en que
uno jamds ha visto una sola ola, ya que lo que nuestros ojos
perciben realmente es la totalidad de un campo visual, un
continuo o gestalt, como cuando uno lee, por ejemplo, la pa-
labra «vaca», sin que la vista se limite exclusivamente a dicho
término, sino que abarca el conjunto de la pigina y parte del
area circundante. Sin embargo, cuando leemos solemos fijar
nuestra atencidn en las palabras y hacer caso omiso del fondo
ambiental. Es decir, abstraemos intelectual y conscientemen-
te —y por consiguiente creamos— «cosas» de la totalidad del

continuo visual, fijando selectivamente nuestra atencién en
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un aspecto del campo y haciendo caso omiso de todo lo de-
mas. En palabras de William James:

De lo que es en si un continuo abigarrado e indistinguible, despro-
visto de distincidn (sunyata) o énfasis, nuestros sentidos crean para
nosotros, fijando la atencién en dicho movimiento y haciendo caso
omiso del mismo, un mundo lleno de contrastes, de marcados acen-
tos, de bruscos cambios, de un pintoresco claro/oscuro.

Helmbholtz dice que sélo nos damos cuenta de aquellas sensacio-
nes que son signos de cosas para nosotros. Pero ;qué son cosas? Sélo,
como veremos sobradamente, grupos especiales de cualidades sensi-
bles, que por razones pricticas o estéticas resulta que nos interesan, a
las que en consecuencia otorgamos nombres y elevamos a un nivel ex-
clusivo de independencia y dignidad.*

Bergson era también consciente de la naturaleza espuria
de las «cosas» ya que, como él mismo seiial6, el pensamien-
to las crea fragmentando la realidad en pequeiias porciones
facilmente asimilables. Por consiguiente, pensar equivale a
fragmentar. El pensamiento no informa sobre las cosas, sino
que distorsiona la realidad para crearlas y, como indica Berg-
son, «al hacerlo permite que escape la esencia misma de lo
real». Asi pues, en la medida en que imaginamos un mundo
de cosas discretas e independientes, los conceptos se han con-
vertido en percepciones, y de ese modo hemos poblado nues-
tro universo con lo que son meros fantasmas. Por consiguien-
te, la Madhyamika declara que la realidad, ademas de estar
vacia de elaboracidn conceptual, lo est4 asimismo de cosas in-
dependientes (dharmas).

En resumen, la Madhyamika denomina lo absoluto Sun-
yata, jvacio! Vacio de cosas y de pensamientos. Pero recorde-
mos que el vacio no es la nada ni el nihilismo, sino simple-
mente la realidad antes de fraccionarla con el conceptualis-
mo, territorio puro més alld de todo mapa descriptivo. Esta es
la razén por la que el budismo se refiere también a la realidad
como tathata, que significa «tal-eza» o «asi-eza»; el mundo
real tal como es y no como se describe o clasifica. No nos ex-
tenderemos ahora sobre tathata, de lo que hablaremos en un
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capitulo posterior. S6lo cabe subrayar que no hay forma evi-
dente de describir lo que es ajeno a los limites de la descrip-
cién, y por consiguiente nos referimos al mundo real de tatha-
ta como vacio. Incluso la denominaci6én «territorio puro» es
inadecuada. Por tanto, no debemos confundir €l vacio con una
idea ni con un objeto de pensamiento. Uno no puede pensar
el vacio, pero lo estd contemplando en estos momentos. Ha-
blando en forma dualista, sunyata no es el objeto del pensa-
miento sino el «objeto» de prajna, concienciamiento no dual
{con mayor propiedad, sunyata es prajna: conocimiento y lo
real como no-dos). Y si sunyata se concibe como idea, tam-
bién esa idea hay que vaciarla.

No puede llamarse vacio ni no vacio,
ni ambos ni lo uno ni lo otro:

pero a fin de identificarlo,

lo denominamos «el vacfo».

Si la realidad estéd «desprovista de distincién», como afirman
James y la Madhyamika, lo que habitualmente denominamos
«cosas distintas» deben de ser, en cierto sentido, cosas idénticas a
todas las demds «cosas distintas», ya que las distinciones que las
«separan» son s6lo convencionales. Ahora bien, afirmar que to-
das las «cosas» son idénticas equivale a decir que las «cosas» in-
dependientes no existen, y la escuela Huya-yen (Kegon) del bu-
dismo Mahayana ha elegido el enfoque anterior para elaborar la
profunda doctrina del Dharmadhatu, o reino de la realidad. La
Hua-yen declara que cuando a través de la ilusién vemos que las
cosas independientes existen, alcanzamos un nivel de experiencia
en el que cada «cosa», dado que en si misma es irreal, contiene
todas las demaés cosas, o esté penetrada por las mismas, experien-
cia denominada hu-ju o «interpenetracién mutua». Asi se compa-
ra el universo con una red de resplandecientes brillantes, en el
que cada uno contiene el reflejo de todos los demés y su propio
reflejo existe a su vez en todos los demés: «uno en todos, todos en
uno» o «unidad en la diversidad, diversidad en la unidad». Este

reino de interpretacién mutua se denomina Dharmadhatu, cam-
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po o sistema universal, y en realidad no es mas que otra apro-
ximacion al vacio.

En el infinito Dharmadhatu, todas y cada una de las cosas incluy-
yen simultdneamente el todo (las demds cosas) perfectamente com-
pleto, sin la mas minima deficiencia ni omisién, en todo momento.
Por consiguiente, ver un objeto equivale a ver todos los objetos y vi-
ceversa. Esto significa que una particula individual y miniiscula en el
diminuto cosmos de un 4tomo contiene en realidad los infinitos obje-
tos y principios de infinitos universos futuros y de los del pasado re-
moto, perfectamente completos y sin omisién alguna.®®

O, como lo expresa Blake:

Ver el mundo en un grano de arena,

y el cielo en una flor silvestre,

tener la infinidad en la palma de la mano,
y la eternidad en una hora.

Sin embargo, hemos de hacer otra vez hincapié en que el
Dharmadhatu, aunque constituya las bases de la «filosoffa» Hua-
yen, en el fondo no es una filosofia sino una experiencia basada
en prajna, en el modo no dual de conocimiento; y prajna revela la
realidad como cittamatra, «sélo mente» o Brahma, «uno sin se-
mejante», o Jehov4, «nadie existe ajeno a mi». Asf pues, la reali-
dad o terreno de todas las «cosas» independientes es la Mente,
como idéntica a todas las demds cosas, ya que ellas a su vez no
son mis que Mente. Todo interior es un exterior, el mundo es un
grano de arena y el cielo una flor silvestre.

Cuando se toma agua en las manos,
la luna se refleja en las mismas;
cuando se tocan las flores,

su perfume impregna el vestido.

La doctrina de la interpretacién e identificacién mutua del
Dharmadhatu representa el mayor intento del hombre de ex-
presar en palabras la experiencia no dual de la realidad, que
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en si misma sigue siendo indescriptible, inefable, incalifica-
ble, una nada innombrable.

El Dharmadhatu no es enteramente ajeno al pensamiento
occidental, ya que podemos contemplar la emergencia de
algo muy similar en la moderna teoria del sistema, en la psico-
logia Gestalt y en la filosofia organfsmica de Whitehead. A
decir verdad, la ciencia occidental en su conjunto avanza a pa-
sos agigantados hacia una visi6én dharmadhatu del cosmos,
como lo aclara el biofisico Ludwig von Bertalanify:

Cabe afirmar que, como caracteristica de la ciencia moderna, el
esquema de unidades aislables que actian con causalidad unidirec-
cional ha mostrado su insuficiencia. De ahi la aparicién, en todos los
campos de la ciencia, de conceptos tales como totalidad, holismo, or-
ganismico, gestalt, etc., todos los cuales significan, a fin de cuentas,
que debemos pensar en términos de sistemas de elementos en mutua
interaccién.¥

Asimismo, Scott declara que el Gnico enfoque significati-
vo de la ciencia moderna es el estudio de la «organizacién
como sistema de variables mutuamente dependientes». «Inte-
raccién mutua» y «dependencia mutua» son precisamente la
doctrina Hua-yen de interpretacién mutua, ya que afirmar
que dos variables o dos cosas son mutuamente dependientes
s6lo equivale a decir que son fundamentalmente insepara-
bles, no dos, no duales, y esto es la interpretacién mutua. Re-
cordemos el ejemplo de la palabra «vaca» en relacién con la
pigina, que es en realidad una muestra de lo que los psic6lo-
gos gestalt denominan una figura («vaca») en un medio am-
biente (la «pdgina»). En cierto sentido la figura se distingue
del medio ambiente, pero al mismo tiempo, sin el medio am-
biente de la p4gina, nunca podriamos llegar a ver la figura, la
palabra «vaca». La figura y el ambiente son por tanto «dife-
rentes» pero inseparables, al igual que el sujeto y el objeto, el
suceso y el observador, lo bueno y lo malo; y, de hecho, todos
los opuestos son «diferentes» pero inseparables, expresando
unidad en la diversidad y diversidad en la unidad, o lo que
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Eckhart denomina «fusidn sin confusion». Whitehead, filoso-
fo de la ciencia moderna, describe lo que en definitiva es in-
terpretacién mutua como sigue:

Debemos interpretar el mundo en términos de su funcionamiento
general. Por tanto, como lo manifiesta la esencia fundamental de
nuestra experiencia, la unién entre las cosas supone cierta doctrina
de inmanencia mutua. En un sentido u otro, esta comunidad de he-
chos del mundo significa que cada hecho es un factor en la naturaleza
de todos y cada uno de los demis hechos... Estamos en el mundo y el
mundo estd en nosotros... Este fruto de la observacién, vago, pero
imperativo, es la base de lo conectivo en el mundo... %

Lo «conectivo en el mundo» es la interdependencia e in-
terpretacion mutua. La dltima palabra sobre el retorno de la
ciencia moderna y la filosofia de la sabiduria del Dharmadha-
tu pertenece al increible Joseph Needham:

La visién china del mundo se basa en una forma de pensar total-
mente distinta (de la visién occidental de un universo mecénico, go-
bernado desde el exterior por un creador y monarca politico). La
cooperacién armoénica de todos los seres emand, no de las 6rdenes de
una autoridad superior ajena a ellos («Dios»), sino del hecho de que
todos formaban parte de una jerarquia de conjuntos que constituian
una pauta césmica y lo que obedecian eran los dictdmenes internos de
sus propias naturalezas. La ciencia moderna y la filosofia del organis-
mo, con sus niveles de integracién, han regresado a dicha sabiduria,
reforzadas por la nueva comprensi6n de la evolucién césmica, biol6-
gica y social.*!

La tltima tradicién de la que hablaremos en este informe
serd la del budismo Yogacara, elaborada en el siglo 1V de
nuestra era por los hermanos Asanga y Vasubandhu. El dnico
aspecto que pretendemos resaltar respecto al Yogacara es su
énfasis en el papel del dualismo sujeto/objeto en la creacién
de una ilusién y convirtiendo el universo en falso para si mis-
mo. Como es de suponer, todas las tradiciones mencionadas
mantienen que el dualismo sujeto/objeto es en realidad, si no
la mayor, una de las mayores fuentes de la «creacién de dos
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mundos de uno solo», pero el Yogacara lo ha convertido en la
base de una profunda y sélida psicologia. por cuya razén me-
rece que se le mencione. La esencia del Yogacara podria resu-
mirse como sigue: toda objetivacion es una ilusién, o simple-
mente todos los objetos son ilusorios; asimismo, todos los ob-
jetos son objetos mentales.

Veamos un simple ejemplo: cuando leo las palabras de
esta pagina, la pigina parece ciertamente diferente € inde-
pendiente de mi, que la estoy leyendo. Parece, en otras pala-
bras, un objeto «externo», el objeto de mi vista, de mi tacto,
etcétera. Pero el Yogacara afirma que dicha separacién entre
yo como sujeto «interior» (es decir, «en mi cabeza») y esta pé-
gina como objeto «exterior» es una ilusion flagrante. Quiza lo
comprendamos a partir de otra introspeccién de Whitehead,
a saber: la de que «mi actual experiencia es la de lo que soy
ahora». Es decir, mi «actual experiencia» y mi «yo» son dos
términos con el mismo significado. Sin embargo, a la mayo-
ria, esto nos parece bastante extrafio, porque nuestro conoci-
miento dualista nos convence de que no sintamos que somos
nuestra actual experiencia, sino de que la tenemos. Sin em-
bargo, si éste fuera el caso, nunca podriamos experimentar
absolutamente nada, ya que si todas las sensaciones son algo
que tenemos, ;qué ocurre entonces cuando uno es consciente
de si mismo? Si uno mismo es un conglomerado de diversas
sensaciones y todas las sensaciones son algo que uno tiene, no
puedo decir que sea un yo, sino que tengo un yo. Ahora bien,
;quién es ese «yo» que tiene un yo? Otro yo... jun segundo
yo? ;Y quién tiene esa sensacion de un segundo yo? ;Un ter-
cer yo? ;Cuéntos yos debo postular?

El Yogacara declara que este circulo interminable no es
maés que una bobada dualista. Cuando leo esta pagina, existe
en realidad una sola sensacién, la sensacién inica del conjun-
to del campo visual, tal como existe en mi sistema nervioso.
Pero cuando abstraigo la «pégina» del campo visual para for-
mar un concepto mental de la misma, dicho concepto parece
independiente de mi, como objeto en mi conciencia, porque
todas las imagenes parecen exhibirse ante mi como objetos en
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mi mente, casi como si en mi cabeza hubiera un diminuto pro-
yector que proyectara las imdgenes mentales en la pantalla de
mi conciencia. Es como si estuviera sentado en la dltima fila
del cine y contemplara fascinado la proyeccién de dichas im4-
genes. A pesar de que en cierto sentido tengo la sensacién de
que aquellas ideas son mias, no obstante me siento, como la
mayoria de los demas individuos, independiente de ellas y las
contemplo como objetos. Asi pues, cuando abstraigo la «pdgi-
na» del campo visual para formar un concepto mental de la
misma, dado que dicho concepto parece independiente de mi
como objeto, la «pédgina» también debe parecerlo. Este dua-
lismo sujeto/objeto que, con muy pocas excepciones, nos aco-
sa a todos, lo declara ilusorio el Yogacara. jNo existe una sen-
sacién denominada yo que siente otra sensaciéon denominada
péagina! S6lo existe una sensacién que, desde un punto de vis-
ta objetivo, denominamos «la pagina» y desde un punto de
vista subjetivo llamamos «yo». El interior es el exterior, y
mientras los sintamos como independientes seguiremos atra-
pados en una ilusién; de ahi que todos los objetos sean iluso-
rios y todos los objetos sean objetos mentales.

Si el hecho de que en estos momentos la sensacién deno-
minada «uno mismo» sea la misma que la sensacion llamada
«pégina» nos parece extrafio, o nos da la impresion de que es
fruto de una mente oriental primitiva e ilusoria, permitamos
que William James nos lo describa con sus propias palabras:

Si nuestra propia visién particular del papel (o de esta «pdgina»)
se considerara abstraida de todos los dem4s acontecimientos, como si
constituyera por si misma el universo (y podria darse perfectamente
el caso, ya que no sabemos de nada que lo contradiga), en tal caso el
papel visto y el hecho de verlo no serian mds que dos nombres para un
mismo hecho indivisible que, propiamente llamado, seria el dato, el fe-
némeno o la experiencia. El papel est4 en la mente y la mente alrede-
dor del papel, porque papel y mente no son méis que dos nombres
otorgados m4s adelante a una misma experiencia...*2

Abhora bien, segin el Yogacara, cuando descubrimos real-
mente que €l sujeto y el objeto no son dos, despierta prajna,
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el modo no dual de conocer, con lo cual y sélo asi se revela
la realidad de s6lo Mente. Como hemos aclarado antes, siesla
divisién del universo entre sujeto y objeto lo que hace que
perdamos la realidad, sélo se puede alcanzar de nuevo el pa-
raiso en el estado anterior a la separacién.

Para concluir este breve resumen de las principales «ra-
mas» de esta tradicién universal, conviene mencionar algunos
puntos generales. Al esbozar las diferentes expresiones adop-
tadas por la experiencia de s6lo Mente a lo largo de la historia
de la humanidad, nos hemos concentrado casi exclusivamente
en las formas analégica y negativa, pero mds adelante habla-
remos ampliamente de la forma preceptiva. Al hacerlo, hemos
presentado algunas de estas tradiciones como si utilizaran
exclusivamente una de dichas formas, cuando a decir verdad
éste es raramente el caso. La mayoria de las tradiciones, aun-
que hagan hincapié en un enfoque por encima de los demis,
suelen utilizar los tres. Es frecuente que, cuando el maestro
de una de dichas tradiciones inicia a un discfpulo, comience
por el enfoque analégico y positivo, explicando que existe
una realidad absoluta todopoderosa y omnisapiente, cuyo
descubrimiento le otorgard al discipulo una paz invencible.
Esto le ayuda al iniciado a orientarse y a comenzar su biisque-
da de lo definitivo. Sin embargo, lo mis probable es que el
discipulo no consiga resultado alguno, ya que se aferra, cons-
ciente o inconscientemente, a sus ideas y analogias sobre la
realidad y confunde, por consiguiente, el mapa con el territo-
rio. Puede que entonces el maestro comience a hacer hincapié
en el enfoque negativo, aclarando que, a pesar de que las ideas
sobre la realidad son iitiles, no por ello la propia realidad es
una idea, de modo que el discipulo, cuya fe en lo absoluto ha
sido ahora despertada por el enfoque anal6gico, siga adelante
negando todas sus ideas sobre la realidad, ya que a fin de cuen-
tas no son més que trabas. En palabras de Coomaraswamy:

Queda siempre un iltimo paso, en el que el ritual se abandona y
se niegan las verdades relativas de la teologia. Asf como fue el cono-
cimiento del bien y del mal lo que provocd la caida del hombre de su
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elevado estado inicial, debe ser también el conocimiento del bien y
del mal, de laley moral, lo que acabe por liberarlo. Por muy lejos que
uno haya ido. queda un iltimo paso que dar, que incluye la disolu-
cién de todos los valores anteriores.

Sri Ramana Maharashi lo resumi6 diciendo que «llegaré el
momento en que uno deba olvidar todo lo que ha aprendido».
Tal vez esto forme parte del significado que hay tras el rico
simbolismo biblico de «en verdad, en verdad os digo que, a
menos que el grano de trigo caiga en la tierra y muera, perma-
neceré solo; pero si muere, entonces da mucho fruto», y «os
conviene que me marche»; asi como en la Nube de desconoci-
miento «olvidar, olvidar, olvidar». También Lao Tzu declara
que «aprender consiste en agregar uno a las propias existen-
cias dia a dia; la practica del Tao consiste en ir sustrayendo
dia a dia (XLVIII)»; y la pura esencia del budismo ha sido re-
sumida como «vaciarse uno mismo». Para favorecer dicha
«disolucién», dicho «vaciamiento», suele utilizarse entonces
el enfoque preceptivo, en el que se le ofrecen al discipulo una
serie de experimentos que, si los realiza correctamente, le
conducen directamente a la experiencia de la realidad tal
COmO es y no como se nombra.

Asi pues, en la mayoria de las tradiciones se utilizan los
tres enfoques (analégico, negativo y preceptivo), sélo con
cambios de énfasis de una a otra tradicién. Vemos cémo los
misticos cristianos tienen el Dios analégico, omniscente y om-
nipotente, ademds de la cabeza divina, «de la que nada pue-
de decirse». Los hindies tienen el Brahma saguna analégico,
que es ser-conciencia-bienaventuranza, y el Brahma nirguna
negativo, que es «neti, neti». Asimismo, los budistas tienen el
Dharmadhatu analégico (ademds del Dharmakaya, «organis-
mo universal», Citta, «mente absoluta», etcétera), asi como
el Sunyata negativo. Y, naturalmente, todas estas tradiciones
han desarrollado conjuntos de experimentos preceptivos, de-
nominados ejercicios espirituales, en los que todas las ideas
—analdgicas o negativas— se dejan temporalmente a un lado
para experimentar directamente la realidad.
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En resumen, nuestra concepcién ordinaria del mundo como
complejo de cosas que se extienden por el espacio y suceden
una tras otra en ¢l tiempo no es méis que un mapa convencio-
nal del universo; no es real. No es real porque esta imagen ge-
nerada por el conocimiento simbolicocartogréifico depende
de la divisién del universo en cosas independientes vistas en el
espacio/tiempo, por una parte, y el observador de dichas co-
sas por otra. Para que esto ocurra, el universo debe dividirse
necesariamente en observador y observado o, en palabras de
Brown, el universo debe convertirse en distinto de s mismo y
por consiguiente falso consigo mismo. Por consiguiente, nues-
tras imdgenes simbélicas convencionales y dualistas son sutiles
falsificaciones de la misma realidad que pretenden representar.

Dicha divisi6n, sin embargo, méis que falsa es ilusoria, y
las filosofias, psicologias y ciencias que dependen de la misma
no son por tanto erréneas sino absurdas. Tan imposible es
para el hombre separarse del universo y extraer «conocimien-
to» del mismo, como para una mano agarrarse a si misma o
para un ojo verse a si mismo. Pero el hombre, al depender
como lo hace del conocimiento dualista, se propone lo absur-
do e imagina que lo consigue. El resultado es una imagen del
universo compuesta por fragmentos llamados «cosas», despa-
rramados por el espacio y por el tiempo, todos ellos extrafios
y ajenos a esa isla de concienciamiento aislado que el hombre
imagina ahora que es.

Asi pues, perdido en sus propias tinieblas, reducido a esta
abstraccién pura del mapa dualista del cosmos, el hombre ol-
vida por completo lo que el mundo es en realidad. Sin embar-
go, ineludiblemente, si al dividir el universo en observador y
observado, conocedor y conocido, sujeto y objeto, es cuando
el universo se convierte en distinto y falso para si mismo, en-
tonces estd claro que sélo comprendiendo que, como dice
Schroedinger, «sujeto y objeto son s6lo uno», emerge una
comprensién del mundo real. Si esto es cierto, sélo esta com-
prensién merece el titulo de «verdad absoluta».

Esto es todo lo que estas tradiciones pretenden comuni-
carnos.* Ver a través de las ilusiones que el conocimiento
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simbolicodualista nos ha ofrecido y despertar asi al mundo
real. Dado que este mundo real en su conjunto no tiene con-
trapartida, resulta claro que no es algo que podamos definir o
asimilar, ya que todos los simbolos sélo tienen sentido en fun-
cién de sus términos opuestos, algo de lo que carece el mundo
real. De ahi que se denomine vacio, Sunyata, vacuidad, Agno-
sia..., lo que significa simplemente que todas las ideas y pro-
puestas sobre la realidad son nulas e invélidas. Al mismo
tiempo, significa que el mundo real est4 desprovisto de cosas
«independientes», ya que las cosas son producto del pensa-
miento y no de la realidad. Asf pues, el mundo real se deno-
mina también Dharmadhatu, reino en el que se supone que
las cosas independientes carecen de existencia real, excepto
como elementos inseparablemente entretejidos en el «manto
sin costuras» del conjunto del universo. Y sélo por ello, tinica-
mente debido a que la realidad es un manto sin costuras no di-
vidido en sujeto y objeto, sin objetos independientes abstrai-
dos y desparramados por el espacio/tiempo, con el descubri-
miento del mundo real serd perfectamente evidente que lo
que antes se creia un sujeto ajeno a los objetos y lo que se veia
como un conglomerado de cosas independientes esparcidas
por el espacio y por el tiempo son en realidad «miembros de
un solo cuerpo». O, si se prefiere, el universo no es en reali-
dad distinto de si mismo. De ahi que el mundo real se deno-
mine también sélo Brahma, sélo Jesucristo, «taleza», s6lo
Tao, sélo conciencia, sélo si mismo, uno sin otro, el universo
no separado de s{ mismo ni falso para si mismo.

Aunque la realidad sea inexpresable, no es «inexperien-
ciable». Pero dado que la experiencia del mundo real se ve
entorpecida por nuestros conceptos acerca del mismo, y pues-
to que dichos conceptos se basan en la divisién entre un sujeto
que conoce y unos conceptos que son conocidos, todas estas
tradiciones hacen hincapié en que la realidad sélo se puede
experimentar de un modo no dual, sin brecha alguna entre co-
nocedor y conocido, ya que sélo asi se evita entregar el mun-
do a la ilusién. Esto significa que la realidad y nuestra percep-
cién de la misma son una y la misma cosa, lo que R. H. Blyth
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denomina «la experiencia del universo por el universo». Este
concienciamiento es lo que hemos denominado modo no dual
de conocer, el universo conociéndose a sf mismo como si mis-
mo. Ademds, puesto que hemos sugerido que este modo de
conocer corresponde a una funcidn, un estado o nivel de la
conciencia que hemos denominado «Mente» y, dado que co-
nocer la realidad equivale a ser realidad, podemos destilar la
totalidad de la esencia de dichas tradiciones en la frase «la
realidad es un nivel de la conciencia», o simplemente, «la rea-
lidad es s6lo Mente».

El hecho de que la realidad reciba ¢l nombre de Brahma,
Dios, Tao, Dharmakaya, vacio, o lo que sea, no tiene gran
importancia, ya que todos esos nombres apuntan a ese estado
de mente no dual en el que el universo no se divide en obser-
vador y observado. Pero este nivel de la conciencia no es difi-
cil de descubrir ni estd profundamente enterrado en la psique.
Por el contrario, estd muy préximo, cercano y es omnipresen-
te. La Mente no es en modo alguno diferente del lector que
en estos momentos tiene el libro en sus manos. A decir ver-
dad, en un sentido muy especial, la Mente es aquello que en
este momento esta leyendo esta pagina. Intentemos descifrar
ahora este sentido especial al que nos referimos.
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ESPACIO/INFINIDAD

La realidad es un nivel de la conciencia, el de la Mente no
dual, que contiene conceptos todavia no asimilados. Dada su
ausencia de elaboracién conceptual, se presta a numerosas
descripciones anal6gicas o negativas, sin que exista forma algu-
na de describirla plenamente. Asi pues, ¢l Dharmadhatu, el
Tao, la cabeza divina, Brahma y el vacio son intentos de trans-
mitir la realidad tal como es, yathabhutam, en su «taleza», su
tathata, y no como se la enuncia; en la forma en que se experi-
menta en su pureza, después de «haber limpiado las puertas de
la percepcién» de toda fabricacién intelectual, y no en la forma
que la relatan-distorsionan los procesos mentales simbdlicos.

Abhora bien, al hablar de la realidad como conciencia no
dual, la mayoria nos formamos ideas de la conciencia como
algo vinculado a la subjetividad. Es decir, nos parece que la
conciencia no pertenece a «objetos» como esta pagina, sino a
Nosotros mismos como sujetos supuestamente «conscientes»
de la misma. Esto, por supuesto, es profundamente dualista.
Pero dado que la conciencia es realidad y la realidad, en efec-
to, es no dual, seria mucho més exacto pensar en la concien-
cia, no como sujeto relativo que se enfrenta a los objetos, sino
como subjetividad absoluta por encima del dualismo sujeto/
objeto. La conciencia, como subjetividad absoluta, no perte-
nece al sujeto ni al objeto, sino que los abarca a ambos. En
este sentido, la realidad absoluta es la subjetividad absoluta.
El te6logo Berdyaev aclara:

El espiritu no es nunca un objeto, ni la realidad espiritual objeti-
va. En el llamado mundo objetivo no existe tal naturaleza, cosa, ni
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realidad objetiva como el espiritu. Por consiguiente, es ficil negar la
realidad del espiritu. Dios es espiritu porque no es objeto, porque es
sujeto... En la objetivacién no existen realidades primarias, sino sélo
simbolos. El espiritu objetivo es un mero simbolismo del espiritu. El
espiritu (sujeto absoluto) es realista, mientras que la cultura y la vida
social son simbélicas. En el objeto no hay nunca realidad alguna. sino
sélo el simbolo de la realidad. S6lo el sujeto tiene realidad. !

Esta subjetividad absoluta no es el sujeto del ego, como en
el dualismo sujeto/objeto. Se denomina sujeto sélo porque in-
sinda que la realidad se encuentra en lo que ahora parece ser
la direccion que denominamos interna, subjetiva, hacia el pro-
pio centro de nuestro ser, un centro tan hondo y profundo
que es también el centro de Dios. Pero cuando lo alcanzamos
descubrimos que no contiene dualismo alguno, ni el de suje-
to/objeto, ni el de dentro/fuera. He ahi la unidn del cielo y del
infierno, y el fracaso de nuestro lenguaje dualista, «cuando
uno no puede hablar y por tanto debe guardar silencio».

En el umbral de la més recéndita y definitiva de las profundida-
des, nos enfrentamos a la revelacién de que nuestra experiencia estd
contenida en las profundidades de la misma vida divina. Pero en di-
cho nivel reina el silencio, ya que no existe lenguaje ni concepto hu-
mano capaz de expresar la experiencia. Esta es la esfera apopdtica de
contradicciones irreconciliables que confunden el pensamiento hu-
mano. Este es el ultimo reino de espiritualidad libre y purificada que
ningtin sistema monista es capaz de definir. En este lado queda el
dualismo, la tragedia, el conflicto, el didlogo del hombre con Dios,
el mundo plural enfrentado a la unidad. No es descartando el principio
de personalidad como se puede alcanzar la unidad divina absoluta,
sino explorando las profundidades espmtuales de la personalidad,
antinémicamente vinculada a la unidad.”

Esta es la razén por la que Tillich sugiri6 otorgar a la pala-
bra Dios el significado de «profundidad» y esa «profundidad»
es exactamente la subjetividad absoluta, o testigo que yace en
cada uno de nosotros, que no se identifica con el sujeto ni con
el objeto, sino que paraddjicamente incluye a los dos. Sri Ra-
mana Maharashi lo describe como sigue:
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Dado que el yo, que es pura conciencia, tiene cognoscencia dc
todo. es el dltimo observador (subjetividad absoluta). Todo lo de-
més: ego, mente, cuerpo. etcétera, no son mas que sus objetos; por
consiguiente, cada uno de ellos, a excepci6n del yo o conciencia pura,
es un mero objeto exteriorizado y no puede ser el verdadero observa-
dor. Dado que el yo no puede ser objetivizado, al no poder ser cono-
cido por otra cosa, y dado que el yo es el observador que ve todo lo
demds, la relacién sujeto/objeto y la aparente subjetividad del yo s6lo
existen en el plano de la relatividad y desaparecen en lo absoluto. En
verdad no existe més que ¢l yo, que no es observador ni observado. ni
estd involucrado como sujeto ni como objeto.

Este es un punto extraordinariamente importante, al que
volveremos una y otra vez, ya que forma un vinculo suma-
mente critico en nuestra perpetua generacién del dualismo,
como consecuencia del cual «el hombre se instala en su propia
sombra y se pregunta por qué es oscuro». Todo el mundo tie-
ne habitualmente la sensacién de que su ego, su yo, es el suje-
to de sus experiencias, sensaciones y pensamientos, que su
yo subjetivo percibe de algin modo el mundo exterior, que
su yo subjetivo estd leyendo ahora las palabras de esta pagina,
y lo expresa diciendo: «Soy consciente de mi mismo leyendo».
Sin embargo, el hecho de que algo en mi sea capaz de contem-
plar mi yo subjetivo, es decir, el hecho de que en estos mo-
mentos exista en mi un concienciamiento de mi «yo» leyendo
esta pigina, deberia mostrarme claramente que mi yo supues-
tamente subjetivo es en realidad un objeto del concienciamien-
to. No es en absoluto un sujeto real, ya que puede ser percibido
objetivamente. Ahora bien, ;qué es lo que hay «en» mf, que
es consciente de mi yo leyendo esta pagina? Hemos visto, en
relacion con el Yogacara, que no puede tratarse simplemente
de otro yo «subjetivo», ya que ;qué seria entonces conscien-
te de dicho yo? ;Otro yo? No. Pero ;«qué» hay en mi que
mira, ve, lee, oye y piensa? No puede ser mi ego/yo subjetivo
quien mira, ya que es susceptible de ser visto, y como declara
Huang Po, «permitid que os recuerde que lo percibido no pue-
de percibir», o en otras palabras, que mi «yo», puesto que es
susceptible de ser percibido, no puede ser quien percibe. Pero
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£qué es en mi lo que percibe? «Existe en el interior de uno mis-
mo aquello que sabe...», dice Hui-Heng, pero ;de qué se tra-
ta? El maestro de Zen Bassui pregunta:

Mi cuerpo es como un fantasma, como burbujas en un riachuelo.
Mi mente, mirando al interior de si misma, es tan carente de forma
como el vacio; sin embargo, en algiin lugar de su interior se perciben
sonidos. ;Quién oye?

A continuacion sugiere una respuesta:

Para conocer este sujeto uno debe sondear en las profundidades
de si mismo, aqui y ahora, preguntindose: «;Qué es lo que piensa en
el bien y en el mal, que ve y que oye?». Si uno se formula profunda-
mente esta pregunta, serd con toda seguridad iluminado. Quien se
ilumina a s{ mismo, se convierte inmediatamente en un buda. La
mente que los budas perciben en su iluminacién es la Mente de todos
los seres sensibles... Dicha Mente, al igual que el espacio, lo abarca
todo. No comienza a existir con la creacién de nuestro cuerpo, ni pe-
rece con su desintegracién. Aunque invisible, impregna nuestro cuer-
po, y todo acto de la vista, el oido, el olfato, el habla, o el movimiento
de las manos y las piernas es simplemente la actividad de esta Mente.*

Shankara amplia esta subjetividad absoluta:

Ahora os hablaré de la naturaleza de este testigo absoluto. Si lo
reconocéis, os libraréis del yugo de la ignorancia y alcanzaréis la libe-
racién.

Hay una realidad autoexistente, que es la base de la conciencia de
nuestro ego. Esa realidad es el testigo de los estados de conciencia
egoica y de las coberturas corporales. Esa realidad es lo conocedor en
todos los estados de la conciencia: caminar, sofiar y dormir sin sue-
fios. Es consciente de la presencia o ausencia de la mente y de sus fun-
ciones. Es nuestro auténtico yo. Dicha realidad colma el universo,
pero nadie la penetra. Sélo ella resplandece. El universo brilla con la
luz que se refleja de ella. Debido a su presencia, el cuerpo, los senti-
dos, la mente y el intelecto desempefian sus funciones respectivas,
como si obedecieran sus érdenes.

Su naturaleza es la Mente eterna. Lo sabe todo, desde el ego has-
ta el cuerpo. Es la conocedora del placer y del dolor y de los objetos
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del sentido. Este es vuestro auténtico yo, el ser supremo, el anciano.
Nunca deja de experimentar una alegria infinita. Es siempre el mis-
mo. Es la propia Mente.’

Puesto que eso es lo que da testimonio de nuestro ego, o
nuestro «yo» individual, Ramana Maharashi lo ha denomina-
do «yo-yo» absoluto, que es lo que Plotino llama «aquetlo que
piensa la mente antes de pensarse a si misma». Este «yo-yo»
es simplememte la subjetividad absoluta, que antes hemos de-
nominado conciencia no dual o Mente. Por consiguiente, de-
bemos subrayar una vez mis que, a pesar de que por pura
conveniencia hablamos de la Mente, la subjetividad absolu-
ta, o el testigo, en realidad no es subjetiva ni objetiva; per-
manece como conciencia no dual, siendo testigo de todo sin
separarse de nada, de modo que «la subjetividad aparente del
yo existe s6lo en el plano de la relatividad y desaparece en lo
absoluto».

La subjetividad absoluta, por consiguiente, es la concien-
cia no dual, cuyo modo de ser es formar una unidad con sus
«objetos» de conocimiento. Sin embargo, tomamos errénea-
mente nuestro ego/yo por el sujeto real, separando asi dicho
«yo» de los objetos «externos», 1o que nos conduce al modo
dualista de conocimiento simb6lico y «objetivo». Este es el
prototipo psicoldgico de todos los dualistas y, como veremos
maés adelante, el punto de partida de todas las ilusiones.

Debe ser perfectamente evidente que la subjetividad ab-
soluta no es més que otro nombre para Dharmadhatu, Sunya-
ta, Tao, Brahma, o cabeza divina. Hemos visto, en relacion
con cada uno de ellos, que no hay forma definida de asimilar
intelectualmente la realidad y, evidentemente, lo mismo ocu-
rre con la subjetividad absoluta. No se puede pensar en ella,
porque ella es la que piensa; no se la puede conocer, porque
ella es 1a que conoce. Para citar de nuevo a Shankara:

Un conocimiento distinto y determinado es posible con respecto a
todo lo que es capaz de convertirse en objeto de conocimiento, pero
es imposible en el caso de algo que no pueda convertirse en dicho ob-
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jeto. He ahi el caso de Brahma, ya que es el conocedor y como tal
puede conocer otras cosas, pero no puede convertirse a si mismo en
objeto de su propio conocimiento, asi como el fuego puede quemar
otras cosas pero no a si mismo. Tampoco puede decirse que Brahma
sea capaz de convertirse en objeto de conocimiento para cualquiera a
excepcién de si mismo, ya que fuera de si mismo no hay nada capaz
de poseer conocimiento.®

Y Lao Tzu declara:

Porque el ojo le mira pero no alcanza a vislumbrarle,
se le llama elusivo.

Porque el oido escucha pero no logra oirle,

se le llama enrarecido.

Porque las manos palpan pero no le encuentran,
se le llama infinitésimo.

Los tres, al no poder seguir siendo escudrifiados,
se funden en uno solo.

Su nacimiento no aporta luz,

ni su puesta oscuridad.

Interminable la serie de cosas sin nombre

en el camino de regreso a donde no hay nada.”

En un sentido parecido, dado que la subjetividad absoluta
es pura conciencia no consciente de si misma como objeto,
Zen se refiere a 1a misma como el inconsciente (wu-shin) y el
Lankavatara Sutra afirma simplemente: «Asi como una espa-
da no puede cortarse a si misma, ni un dedo tocar su propia
punta, la Mente es incapaz de verse a si misma». Asi pues,
volvemos al punto en que si intentamos conocer la realidad
como objeto/concepto, entonces la realidad, en apariencia
pero no en rigor, se divide en conocedor y conocido. Recor-
demos las palabras de G. Spencer Brown:

Cabe admitir que el mundo es indudablemente si mismo (es decir,
indistinto de si mismo [nosotros lo hemos denominado no dual]), sin
embargo, en todo intento de verse a sf mismo como objeto, debe...
convertirse en distinto de si mismo y, por consiguiente, en falso consi-
go mismo.?

107

www.FreeLibros.me



Evolucion

Por tanto, como comenzamos a sugerir en relacién con el
Yogacara, la fuente aparente de nuestras ilusiones dualistas
es el proceso de objetivacion, de intentar conocer la realidad
como objeto a través de un sujeto; proyecto condenado al fra-
caso, ya que la subjetividad absoluta no puede convertirse
en un objeto sin dejar de ser si misma (es decir, «indistinta
de si misma»). Sin embargo, antes hemos argiiido que el pro-
ceso a través del cual se generan dualismos depende de nues-
tro uso equivoco del conocimiento simbolicocartogréfico, o
conceptualizacién. Pero a decir verdad, tanto si hablamos
de conceptualizacién como de objetivacién, nos referimos
esencialmente al mismo proceso, porque en el momento en
que formamos conceptos sobre el universo, lo convertimos
(aparentemente) en objetivo. Esta es exactamente la conclu-
sién a la que llegamos al hablar del Yogacara y del Madhya-
mika, es decir, que los conceptos y los objetos son, en cierto
sentido, sin6nimos. Por consiguiente, cuando dejamos de con-
fundir los conceptos con el universo, éste deja de parecer un
objeto y viceversa.

Es la identidad de la objetivacién y la conceptualizacién,
tal como la hemos explicado, lo que indujo a Berdyaev a de-
clarar: «En la objetivacién no hay realidades primarias, sino
s6lo simbolos... En el objeto no hay nunca realidad alguna,
sino sélo el simbolo de la realidad». Asimismo, Eddington
afirmé que la «pérdida de la intimidad», es decir, la pérdida
de la no dualidad, est4 relacionada con el crecimiento del sim-
bolismo. Huang Po, a su vez, declaré que «nuestra naturaleza
de buda original, en la mayor expresién de su verdad, no al-
berga ni un solo dtomo de objetividad», y a continuacién
anuncié que esto serfa perfectamente evidente «si uno pudie-
ra llegar a liberarse de la conceptualizacién».® De ahi que el
Despertar de la fe afirme que la ignorancia y la ilusién tienen
lugar cuando «emerge de pronto la conceptualizacién», pero
también define la ignorancia como «entorpecimiento proce-
dente de la concepcion de objetos».'® En este sentido, por
consiguiente, la conceptualizacién y la objetivacién son dos
nombres para un mismo acto primario de dualismo, en el que
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la subjetividad absoluta se convierte mitéticamente en falsa
consigo misma.

Esto no significa, por supuesto, que para «ver el mundo
correctamente» debamos abandonar permanentemente nues-
tras construcciones simbdlicas y dedicarnos a emitir grufiidos
y susurros incoherentes, donde antes predominaba un discur-
so académico. Lo tinico que significa es que cuando compren-
damos plenamente que el sujeto y el objeto no son dos, enton-
ces podremos volver a la conceptualizacion, porque ya no nos
dejaremos engafiar por su informacién. Y a no ser que seamos
capaces de hacerlo, a no ser que seamos conscientes del terri-
torio de dichos objetos/conceptos ilusoriamente representan,
seguiremos andando a tientas en las tinieblas. Y, como dice
un proverbio chino, «un perro ladra a la oscuridad y otros mil
perros lo toman por realidad».

Asi como el modo no dual de conocimiento es reconocido
universalmente, también lo es la metifora de la subjetividad
absoluta. Cuando le preguntaron dénde se encontraba el rei-
no de los cielos, Jesucristo respondi6: «En el interior». El «in-
terior» es precisamente la fuente, el testigo, lo que los hin-
duistas denominan Atman, el supremo conocedor en todos y
cada uno de nosotros que no es sino Brahma, la tnica reali-
dad basica del universo, de modo que al descubrir dicho «in-
terior», ese Atman, esa absoluta subjetividad, todos podemos
decir «yo y mi padre somos uno», o como dice el Chandogya
Upanishad, «eso que es la mds pura esencia, que el universo
entero tiene como su yo. Esa es la realidad. Eso es Atman.
Eso eres tii» 1!

En el budismo Mahayana, ese «interior que estd mds alld»
se denomina Tathagatagarbha, o matriz de la realidad. La pa-
labra «matriz» sugiere la naturaleza de la realidad como un
«campo» Yy es, por tanto, una reminiscencia del Dharmadhatu
o campo universal. En realidad, el Tathagatagarbha es idénti-
do al Dharmadhatu centrado en el individuo, al igual que en
el hinduismo Atman es idéntico a Brahma centrado en el indi-
viduo. Pero el Tathagatagarbha (como Atman) tiene unas
connotaciones mds psicoldgicas y «personales», como lo de-
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muestra el hecho de que signifique también iitero de la reali-
dad, el ttero en el que renacemos, como cuando Hermes
dice:

Veo que por la gracia de Dios ha llegado a existir en m{ una forma
que no esté elaborada con materia... Ahora no soy el hombre que fui;
he nacido de nuevo en la Mente, y la forma corporal que antes era
mia ha sido ahora alejada de mi. Ya no soy un objeto de colores y tan-
gible, una cosa de dimensiones espaciales, ahora soy ajeno a todo eso
y a todo lo que percibes cuando miras con mirada corporal. Para ojos
como los tuyos, hijo mio, soy ahora invisible.

«Ahora invisible» porque la subjetividad absoluta, la
Mente, es algo que nadie puede ver; no se brinda a convertir-
se en objeto, s6lo en ilusién.

En el budismo Ch’an, la «posicién» de subjetividad absolu-
ta, es decir, el «estado» en el que se conoce la realidad en un
sentido no dual, se denomina posicion del «anfitrién», en con-
traste con la posicién del «invitado», en la que se conoce la rea-
lidad a través de conceptos objetivos. El hombre centrado enla
posicién del anfitrién es al que el taoismo denomina «hombre
superior», y Rinzai lo llama «el verdadero hombre sin rango
(wu-i)». Pero esto no se refiere a un hombre como cualquiera,
sino a jen, el hijo de Dios, la segunda persona de la Trinidad,
al-insan al-Kamil, Pneuma, ruarch adonai, Nous, el conocedor
absoluto comiin en y a todos nosotros, Atman, Purusa, Adam-
Kadmon, el hombre divino, el hombre universal, el superhom-
bre de Nietzsche, sin rango, puesto que nada se le puede atri-
buir, como cuando Shelley canta en Prometheus Unbound:

El velo pintado, por quienes lo eran, lamado vida,

que imita, como con colores perezosamente esparcidos,

cuanto los hombres creen y esperan, es arrancado y desdeiiado;
el astroso antifaz ha caido, el hombre persiste

desprovisto de cetro, libre, incircunscrito...

Mencionemos ahora un hecho implicito permanentemen-
te en esta discusion sobre la subjetividad absoluta, que ahora
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cabe afirmar de modo explicito: el hombre como conocedor,
testigo, Atman, subjetividad absoluta, anfitrién, Tathagata-
garbha, «eso» que estd leyendo en esta pdgina, es la cabeza
divina, Brahma, Dharmadhatu, el hombre universal despro-
visto de rango, la Mente, la propia realidad; mientras que el
hombre como objeto de conocimiento, como fenémeno perci-
bido, como invitado, como quien viste «el velo pintado, el as-
troso antifaz», es el ego, la persona individual (del griego per-
sona: «antifaz»), el yo independiente y alienado.

Abhora bien, la subjetividad absoluta 0 Mente suele descri-
birse como infinita y eterna, pero una vez mas esto no son
mas que conceptos que representan la realidad tal como se
manifiesta a través del modo no dual de conocer. El proble-
ma, como siempre, radica en que cuando intentamos hablar
de la realidad, no tenemos mds remedio que recurrir a con-
ceptos y, dado que todos los conceptos son dualistas, mete-
mos la;pata en el momento de abrir la boca. Es como el caso
de los cuatro frailes que hicieron un voto de silencio y, des-
pués de bastante tiempo, uno de ellos dijo inadvertidamente:
«He decidido permanecer en silencio el resto de mi vida». Al
oirlo, el segundo fraile coment6: «jPero acabas de romper el
voto al hablar!». Entonces el tercer fraile le dijo al segundo:
«;Ta también acabas de hacerlo!». El cuarto fraile se eché a
reir, puesto que sus tres compaiieros habian roto el voto de si-
lencio, y exclamé6: «Bien, parece que yo seré el iinico en per-
manecer silencioso». A propésito del caso, Huang Po decla-
r6: «Comenzad a razonar sobre algo y caeréis inmediatamen-
te en un error». Y san Agustin llegé a la conclusién de que
«toda escritura es vana».

Esta dificultad es particularmente aguda al tratar de la in-
finidad y la eternidad. Por ejemplo, cuando pensamos en el
reino de lo infinito, solemos imaginarlo de algiin modo por
encima o aparte de lo finito, lo cual priva inmediatamente a lo
infinito de su naturaleza absoluta, ya que lo infinito, por el
hecho de «incluirlo todo», no tiene ningiin término opuesto ni
es independiente de nada, al carecer (metaféricamente) de
cualquier tipo de frontera. «Lo finito no es lo opuesto a lo infi-
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nito sino, por asi decirlo, un extracto del mismo.»1? Si vamos
a pensar en ello, los conceptos negativos tales como carencia
de tamaiio, espacio, extensién o dimensiones, son los que
mds se aproximan a la idea del mismo. Asi pues, la infinidad
«carente de espacio» estd presente en su totalidad en cada
punto del espacio y por consiguiente, respecto a la infinidad,
todos y cada uno de los puntos del espacio estdn absolutamen-
te AQUI. Una analogia muy basta, e incluso hasta cierto punto
engafiosa, es la del color «azul», ya que la «cualidad de azul»
carece de forma o de espacio, pero no excluye la forma, ya
que uno puede coger un ldpiz azul y dibujar formas y figuras,
«en» todas las cuales estard enteramente presente la misma
«calidad de azul». Lo infinito no es, por tanto, lo opuesto alo
finito, sino més bien su «base», y por consiguiente entre lo in-
finito y lo finito no hay frontera alguna.'’

Los tedlogos y metafisicos mds perspicaces siempre lo han
comprendido. En Hua-yen, por ejemplo, esta observacion se
expresa como shih li wu ai, «entre lo infinito y lo finito no hay
obstruccion». El maestro Tung-shan del Soto Zen lo expres6
como pien chung chih, que significa aproximadamente «el in-
finito comprendido a través de particulas finitas», que equiva-
le a la «visién» de Blake del «mundo en un grano de arena».
El gran maestro de Ch’an, Yun-men, se expresé de un modo
mds directo; un buen dia dibujé con su bastén una linea en el
suelo y declar6: «Todos los budas, innumerables como los gra-
nos de arena, estdn aqui reunidos en una disputa intermina-
ble»; lo que equivale aproximadamente en el budismo a la
pregunta cristiana (perfectamente razonable): «;Cudntos 4n-
geles caben en la cabeza de una aguja?».

Una analogia frecuentemente utilizada para expresar la
«no idea» de lo infinito es 1a de un espejo y los objetos refleja-
dos, ya que un espejo puede reflejar manzanas y caballos,
hombres y arboles, sillas y caballos, sin que el espejo sea nin-
guno de dichos reflejos, pero sin estar tampoco separado de
los mismos, que es lo que Clemente de Alejandria expreséd
como «el espiritu de Dios indivisible dividido en todo».
Huang Po lo explica como sigue:

112

www.FreeLibros.me



Tiempo/eternidad, espaciolinfinidad

La naturaleza esencial de buda es un todo perfecto, sin carencia ni
inutilidad... Impregna los reinos infinitos de la existencia y, sin em-
bargo, sigue siendo por doquier un todo completo Asf pues, cada
uno de los espejismos de los fenémenos del universo es lo absoluto. !4

Nagarjuna se mostraba igualmente inflexible en este pun-
to, como lo explica acertadamente Murti:

Lo absoluto no es una realidad que se oponga a otra. la empirica
(y finita). Lo absoluto visto a través de las formas del pensamiento es
un fenémeno. Lo iiltimo, libre de las formas superpuestas del pensa-
miento, es lo absoluto. La diferencia es epistémica y no ontoldgica.
Nagarjuna declara por consiguiente que no existe diferencia alguna
entre el mundo y lo absolutamente real. 1’

A pesar de la similitud aparente, esto no es el sistema filo-
séfico llamado panteismo, que afirma que todas las cosas son
Dios.!® En primer lugar, las cosas no existen. En segundo lu-
gar, esto no es una filosofia sino un nivel de la conciencia. En
tercer lugar, shih li wu ai, «entre lo infinito y lo finito no existe
obstruccién alguna», simplemente afirma que lo infinito y lo
finito no pueden oponerse ni enfrentarse, ya que esto arras-
traria lo infinito al nivel de lo finito, convirtiéndolo en un
mero ser junto a otros seres, ya que lo que se considere aparte
de los seres finitos debe ser a su vez finito. Paul Tillich dedicé
una buena parte de su vida a intentar demostrarlo y uno de
sus alumnos, Rollo May, lo resumié como sigue:

Dios no puede ser un ser ajeno a los demds seres. Insistir en que es
un ser que estd «por encima» o «por debajo» de todos los demds equi-
vale a considerarle un ser aparte de los otros seres, una especie de
«ser supremo» que colocamos en el universo, entre las estrellas. Si es
una cosa, algunas cosas del universo deben ser ajenas a su control, y
ha de estar sujeto a la estructura como conjunto. Un auténtico gali-
matias de absurdos problemas se abre entonces ante nosotros, como
la pregunta: «;Cémo pasaba Dios el tiempo antes de crear la tie-
rra?». Paulus (Tillich) nos dio en una ocasi6n la respuesta que le ha-
bian ofrecido sus alumnos en Alemania: «Pensando en cémo castiga-
ria a aquellos que formularan tales preguntas». 7
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Aclaremos a estas alturas que cuando hablamos de Ia infi-
nitud como carente de tamaiio, dimensién o espacio, el espa-
cio que esta ausente en la infinitud es primordialmente el es-
pacio entre sujeto y objeto o, si se prefiere, el espacio entre el
lector y esta pégina, entre el sujeto y los objetos de percep-
cién. Este es el espacio que parece convertirle a uno en un
«sujeto» independiente del resto del universo como «objetos
ajenos». Dicho espacio parece real porque uno esté convenci-
do de que su yo subjetivo también lo es y, ademds, de que estd
realmente separado de sus objetos de percepcion.

Sin embargo, ambos supuestos son demostrablemente fal-
sos. A decir verdad, el yo «independiente y subjetivo» no es
en absoluto un sujeto real, ni tampoco un perceptor u obser-
vador real, ya que puede ser ficilmente percibido y observa-
do y, repitiendo las palabras de Huang Po, «recordad que lo
percibido es incapaz de percibir». Este «sujeto» independien-
te, en otras palabras, no es mas que un complejo de objetos
perceptibles con los que, por alguna extrafia razén, me he
identificado. Resumiendo, no es en absoluto un verdadero
sujeto, sino un seudosujeto. Ahora bien, ;qué ocurre si va-
mos «mds alld» de dicho seudosujeto, dirigiéndonos aparente-
mente hacia el interior, en busca del verdadero perceptor, el
yo real, la subjetividad absoluta? ;Qué encontramos? Vea-
mos las palabras de David Hume, en su Treatise of Human
Nature:

Por mi parte, cuando penetro con mayor intimidad en lo que do-
mino yo mismo, siempre tropiezo con alguna percepcion determina-
da u otra, de frio o de calor, de luz u oscuridad, amor u odio, dolor o
placer. En ningiin momento me encuentro a mi mismo sin percepcion
alguna, ni logro observar otra cosa més que la percepcién.

En otras palabras, cuando busco mi verdadero yo, lo tnico
que encuentro son objetos de percepcién, lo que demuestra
palpablemente que el espacio entre sujeto y objeto estd au-
sente en la subjetividad absoluta. De ahi que Ramana Maha-
rashi pudiera proclamar que «la idea de que el observador se
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diferencia de lo observado reside en la mente (es decir, el
pensamiento). Para quienes residen permanentemente en (la
subjetividad absoluta) el observador es lo mismo que lo ob-
servado». Resumiendo, 1a subjetividad absoluta es una con su
universo de conocimiento, de modo que, en realidad, uno es
lo que observa.

Por tanto, la separacion, el espacio, entre el «sujeto inte-
rior» y el «objeto ajeno» es una sutil ilusién. El verdadero yo
no conoce el universo a lo lejos, lo conoce por serlo, sin el més
minimo espacio que le separe del mismo. Y lo que carece de
espacio es y debe ser infinito.

Ahora bien, la eternidad es al tiempo lo que la infinitud es
al espacio. Es decir, asf como la infinitud estd plenamente
presente en cada punto del espacio, la eternidad est4 plena-
mente presente en cada punto del tiempo. Por tanto, desde
el punto de vista de la eternidad, Ia totalidad del tiempo es
AHORA, asi como para el infinito la totalidad del espacio estd
AQUI. Dado que la totalidad del tiempo es AHORA, de ahi se
deduce que el pasado y el futuro son meras ilusiones y que «la
Gnica realidad es la realidad presente».

El momento actual en el que Dios creé al primer hombre y el mo-
mento actual en el que desaparecer4 el dltimo hombre, asi como el
momento actual en el que estoy hablando son todos uno en Dios,
para quien sélo existe un ahora. ;Mirad! La persona que vive ilumina-
da por Dios no es consciente del tiempo pasado ni del venidero, sino
s6lo de una eternidad.

Esta es la raz6n por la que en la Biblia se habla alternati-
vamente del dia del alma en el tiempo y del dia de Dios en la
eternidad, y es la que indujo a san Dionisio a declarar que «es
necesario, a mi parecer, comprender el sentido en el que las
escrituras hablan del tiempo y de la eternidad».'® El maestro
Eckhart aclara:

No hay un solo tipo de dfas. Est4 el dia del alma y el dia de Dios.
Un dia, después de seis o siete o después de m4s de seis mil afios, estd
tan cerca del presente como el ayer. ; Por qué? Porque todo el tiempo
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est4 contenido en ¢l momento actual presente... El dia del alma enca-
ja en dicho tiempo y consiste en la luz natural con que se ven las co-
sas. El dia de Dios, sin embargo, es el dia completo, que comprende
tanto el dia como la noche. Es el verdadero momento actual... El pa-
sado y el futuro estdn ambos lejos de Dios y son ajenos a su modo de
proceder. 19

Dado que la luz de la eternidad, pasada, presente y futu-
ra, estd contenida simultidneamente en el momento actual,
Jesucristo pudo afirmar que «antes que Abraham fuera, soy
yo», y Plotino declara simplemente: «hay un solo dia, la se-
rie no tiene lugar; no hay ayer ni mafiana». San Agustin ex-
plica: «Examinad los cambios de las cosas y por todas partes
encontraréis “ha sido” y “serd”. Pensad en Dios y encontra-
réis “es” donde “hasido™ y “serd” no puede ser».? Incluso el
propio santo Tomds comprendié perfectamente que la reali-
dad es eterna, como lo afirma con toda claridad en la Summa
Contra Gentiles (1.14,15):

Dios no se mueve en absoluto y, por consiguiente, no se le puede
medir en el tiempo; tampoco existe «antes o después» ni puede seguir
existiendo después de haber existido, ni puede hallarse en El sucesi6n
alguna... sino que la totalidad de su existencia tiene lugar simultinea-
mente; y ésta es la naturaleza de la eternidad.

Asimismo, Nicolds de Cusa afirma que «toda sucesion
temporal coincide en el mismo ahora eterno. Por consiguien-
te, no existe nada pasado ni futuro...».2!

La visién de que la realidad es eterna no se limita, ni mu-
cho menos, a la teologia cristiana. Dado que forma parte inse-
parable de ese «consenso filoséfico de extensién universal»,
aparece en todas partes desde el hinduismo hasta la fisica mo-
derna. Por ejemplo, el vedantista Ramana Maharashi dice:

Aparte de nosotros, ;donde estén el tiempo y el espacio? Si so-
mos cuerpos, estamos involucrados en el tiempo y en el espacio, pero
¢;lo estamos? Somos un ahora ftinico e idéntico, entonces, siempre,
aqui, alli y en todas partes. Por consiguiente, nosotros, seres atempo-
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rales e inespaciales, solo somos... Lo que afirmo es que el yo estd
aquiy ahora, y solo.2?

Y en cuanto al budismo, puede decirse en términos gene-
rales que el objeto primordial de todas las practicas budistas
es despertar («buda» significa «el que ha despertado») al pre-
sente eterno. De ahf que Huang Po declare: «El tiempo sin
principio y el momento actual son lo mismo... Lo tinico que
debéis entender es que el tiempo no tiene existencia real». > Y
Chao-chou afirma que «antes de que el mundo fuera, esta
realidad es». D. T. Suzuki, en su explicacién sobre el Gandav-
yuha Sutra, declara que «en este mundo espiritual no hay divi-
siones temporales como pasado, presente y futuro, ya que se
han contraido en un solo momento del presente, en el que la
vida palpita en su verdadero sentido»;** y en el propio sutra
Sudhana dice que la realidad es «la morada de aquellos que...
son capaces de percibir billones de afios (kalpas) de existencia
en un momento (ksana)..., percibiendo en un instante la tota-
lidad del pasado, presente y futuro». Y en Awakening of Faith
se afirma rotundamente que «el! descubrimiento de que la
Mente es eterna se llama iluminacion final» >

De ahi que los maestros del Ch’an (Zen) utilicen todos los
medios a su alcance (upaya) para despertar a sus estudiantes
al ahora eterno, que, como declara Chung-Yuan, «éste es el
quid de la ensefianza del Ch’an. La ultima realidad yace en el
mismo corazén de la existencia cotidiana, si uno sabe cémo
aprovechar el momento absoluto».? Incluso el propio Buda
declaré: «Procurad cruzar el pegajoso cenagal y no permitdis
que se os escape €l momento, ya que lo lamentaran aquellos a
quienes el momento se les escape».?’ A fin de capturar el mo-
mento, Ch’an recurre a la accion directa e inmediata, ya que
sélo esta actividad espontdnea desconoce tanto el pasado
como el futuro. Un buen dia, cuando el maestro del Ch’an,
Ma-tsu, paseaba con uno de sus discipulos llamado Po-chang,
una manada de gansos silvestres pasé volando por encima de
sus cabezas y Ma-tsu pregunto:

—(Qué eseso?
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—Gansos silvestres.

—¢Donde estan en este momento?

—Se han ido volando.

Entonces Ma-tsu agarré la nariz de Po-chang y le dio un
fuerte tir6n, hasta que éste grit6 de dolor.

— ({Cémo puedes decir que se han ido volando? —excla-
mo6 Ma-tsu—. Han estado aqui desde el primer momento.

Como representacién musulmana, Jalalu’d Rumi declara,
hablando de Dios, que «su existencia en tiempo pasado o fu-
turo sélo es en relacion a uno mismo; ambos son lo mismo
para El, pero uno lo piensa por separado». Por tanto, un au-
téntico sufi (musulmén esotérico) se denomina «hijo del mo-
mento; es... no del tiempo... el pasado y el futuro y el tiempo
sin principio y el tiempo sin fin no existen (por consiguiente),
no es el camino hablar de “mafiana”»,” lo que es semejante a
las palabras de Jesucristo: «No penséis en el mafiana».

Incluso los fisicos cudnticos modernos han destruido para
siempre el antiguo concepto newtoniano del tiempo serial,
para reemplazarlo por el absoluto aqui y ahora, para un de-
terminado individuo. Schroedinger, que comprendi6 perfec-
tamente que la realidad es s6lo mente, dijo lo que sigue:

Me aventuro a llamarla (la mente) indestructible, dada su peculia-
ridad cronométrica, es decir, la mente es siempre ahora. En realidad,
no hay un antes ni un después para la mente... El presente es lo tinico
que no tiene fin... Podemos afirmar, o por lo menos asi lo creo, que la
teoria fisica en su estado actual sugiere con fuerza la indestructibili-
dad de la mente por el tiempo.?’

La mente es indestructible por ¢l tiempo porque, como
dijo Parménides, «ni nunca ha sido, ni serd, ya que es ahora
plenamente». Y ese ahora, en palabras de Dante, es «el mo-
mento en que todos los tiempos estan presentes».

La misma importancia, sin embargo, tiene el hecho de que
la mecénica cuéntica y la teoria de la relatividad hayan apor-
tado otro descubrimiento; a saber, el de que el espacio, el
tiempo y los objetos forman en cierto sentido un continuo. De
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un modo simple y no matemadtico, puede explicarse como si-
gue: la propia consideracion del espacio tiene una cualidad de
funcién ambiental; es decir, el espacio no es una nada en blan-
co y sin caracteristicas, sino mas bien aquello que rodea o en-
cierra los objetos, razén por la cual los fisicos hablan de cier-
tas propiedades del mismo, como su curvatura. El espacio, di-
cho en otras palabras, no puede existir independientemente
de los objetos, dado que por definicién es aquello que los ro-
dea. Los objetos, por otra parte, deben estar rodeados de es-
pacio; es decir, deben tener unos limites, o de lo contrario
simplemente explotarian. El espacio y los objetos, en este
sentido, son, por consiguiente, una misma cosa. Ademis,
para que existan los objetos, deben ser duraderos; es decir,
la duracién o el tiempo es algo necesario para la existencia
de los objetos, ya que sin duracién no habria nada que dura-
ra. La existencia de la duracién depende a su vez de los obje-
tos, ya que sin objetos que duraran no podria haber duracién
y, en este sentido, el tiempo y los objetos son una sola cosa.
De ello se desprende que el espacio y el tiempo son también
una sola cosa. Asi pues, €l espacio, el tiempo y los objetos
son mutuamente dependientes e inseparables, y, por consi-
guiente, la irrealidad de cualquiera de ellos conlleva la irrea-
lidad de los otros dos. El caso es que, dado que el tiempo y el
espacio son ilusorios, simplemente acabamos de demostrar
—de un modo algo distinto— la «doctrina» Madhyamika del
vacio de las «cosas», asi como la doctrina Hua-yen shik li wu
ai de la «interpenetracion mutua de todas las cosas». En pa-
labras de Aristételes:

Si el antes y el después estdn en un mismo ahora, lo que ocurrié
hace diez mil afios debe ser simultdneo con lo que ocurre en la actua-
lidad, y nada puede ser anterior ni posterior a ninguna otra cosa... En
tal caso todo estarfa en cualquier cosa y el universo en un grano de
mijo, por el simple hecho de que el grano de mijo y el universo exis-
ten al mismo tiempo.

Comentando este pasaje, Coomaraswamy explica:
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Hay un sentido en que el universo esté «en el grano de mijo», ya
que si consideramos el grano y el universo, no por su extension. sino
por su esencia comin e inmutable que incide en el absoluto ahora,
cabe afirmar qlue el universo esté «en» el grano, asi como el grano en
eluniverso...>

Y todo debido simplemente a que la irrealidad del tiempo
denota la irrealidad de los objetos individuales.

Ahora bien, el hecho de comprender que el mundo real
«goza simultineamente de la totalidad de su existencia y ésa
es la naturaleza de la eternidad» conduce directamente a lo
que quizi sea el mayor reto a la capacidad de la razon para
comprender la realidad. En pocas palabras, el pensamiento es
lineal, pero el mundo real no lo es. Tengo entendido que el
primero en sefialar esta ineludible limitacién, intrinseca a la
estructura misma del pensamiento, fue Lancelot L. Whyte; y
mds adelante fue ampliada por intelectuales como McCluhan,
Bateson, Lilly, Watts y Weil. El pensamiento es secuencial,
sucesivo, unidimensional, mientras que el mundo real se pre-
senta como una pauta multidimensional, no sucesiva y simul-
tdnea de riqueza y variedad infinita; intentar que lo uno abar-
que lo otro equivale a querer admirar un hermoso paisaje a
través de una pequefia rendija en la verja o asimilar un cuadro
de Renoir con la tnica ayuda de un microscopio.

Recordemos que las «cosas» son simplemente producto
del pensamiento y no seres reales que componen el universo.
Es decir, una «cosa» no es mis que un pequefio fragmento de
atencion selectiva, la «figura», extraida de la gestalt sensorial
global, haciendo caso omiso de su inseparable «medio am-
biente». En palabras de William James, una «cosa» es el pro-
ducto de «atender a eso e ignorar aquello». Estos pequefios
fragmentos de atencién, como aclara James mds adelante,
son entonces identificados por palabras, nombres u otros sim-
bolos y, de ese modo, elevados al rango imaginario de «cosas»
reales, vivas e independientes. Y dado que todas las palabras,
a excepcién de los nombres propios, son dualistas, este proce-
so simplemente agrava la ilusién de que las «cosas» son enti-
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dades independientes y autoexistentes, desparramadas a la
espera de ser percibidas. En este punto confundimos plena-
mente dichos simbolos con la propia realidad; la ilusién que-
da corroborada.

Sin embargo, el hecho es que la figura y el terreno consti-
tuyen una relacién inseparable de unidad en la diversidad y
diversidad en la unidad, por la razén expresa de que lo uno ja-
mds podria manifestarse sin lo otro, del mismo modo que lo
convexo no existe sin lo concavo, la linea interior sin la exte-
rior, el comprador sin el vendedor, arriba sin abajo, o dentro
sin fuera. No obstante, afirmar que las «cosas» no existen
no significa que el mundo sea una mescolanza uniforme; como
sefial6 R. H. Bryth, el «vacio» significa carencia de «limites»,
no de «caracteristicas». En todo caso, s6lo limitando la atencién
a determinadas facetas del campo ilimitado del concienciamien-
to, llegamos a la convincente ilusién de que el mundo consiste
en numerosas «cosas» separadas e independientes, «ajenas»
a nosotros.

Abhora bien, la iinica forma en que el pensamiento es ca-
paz de asimilar estos pequerios fragmentos de atenci6n limi-
tada consiste en colocarlos en un orden lineal. Evidentemen-
te, después de dividir el mundo en innumerables trocitos, es
imposible asimilarlos todos simultdneamente; hay que absor-
berlos sucesivamente, paso a paso, al igual que para leer esta
pégina uno lo hace palabra por palabra. Como todo el mundo
sabe, somos incapaces de pensar en dos o tres «cosas» al mis-
mo tiempo sin caer en una enorme confusién; por consiguien-
te, para introducir cierta medida de orden y coherencia, el
proceso mental, con la ayuda de la memoria, vincula dichos
trocitos independientes de atencién a lo largo de una linea
que crea especialmente para este proposito, casi del mismo
modo en que se han ordenado estas palabras para formar «li-
neas impresas».

Esta «linea» de fragmentos sucesivos de atencién limita-
da, esta «linea» a lo largo de la cual el pensamiento ordena sus
conceptos objetivos, esta «linea» que el propio pensamiento
clabora, no €s mds que el tiempo. En otras palabras, el tiempo
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es, ni mis ni menos, la forma sucesiva del pensamiento de ver
el mundo. Sin embargo, acostumbrados a contemplar la natu-
raleza de ese modo lineal, sucesivo y temporal, pronto llega-
mos a la conclusién «evidente» de que la propia naturaleza
avanza linealmente, del pasado hacia el futuro, de causa a
efecto, de antes a después, de ayer a mafiana, ignorando por
completo el hecho de que esta supuesta linealidad de la natu-
raleza no es mas que consecuencia de nuestra forma de obser-
varla. Claro que, para el martillo, la totalidad del mundo tie-
ne aspecto de clavo.

Pero el avance de la naturaleza no es lineal, sino que tiene
lugar simultdneamente, al mismo tiempo por doquier. Las
pruebas de dicha simultaneidad estan al alcance de la mano.
Si nos limitamos a dejar de leer y levantamos la cabeza, des-
cubriremos infinidad de procesos que tienen lugar al mismo
tiempo: brilla el sol, el corazén late, los pdjaros cantan, los ni-
fios juegan, los pulmones respiran, los perros ladran, sopla el
viento, cantan los grillos, los ojos ven, los oidos oyen..., jes
preciso seguir? Dichos fen6menos no se preceden ni siguen
entre si en el tiempo, sino que ocurren por doquier al mismo
tiempo, ni antes ni después. En otras palabras, decir que la
naturaleza no avanza por una linea, equivale a decir que la na-
turaleza no avanza por el tiempo: toda su existencia tiene lu-
gar simultdneamente y ésta es la naturaleza de la eternidad.

En realidad, la idea de sucesién, 1a de que una «cosa» su-
ceda a otra en ¢l tiempo, depende directamente del proceso
de nuestra memoria, ya que es perfectamente evidente que
sin memoria no tendriamos idea alguna del tiempo, ni pasado
ni futuro. Lo que habria entonces que preguntarse es si la me-
moria nos informa de un fenémeno real que denominamos
«tiempo», 0 si la memoria crea una ilusion del «tiempo».

A primera vista, no cabe la menor duda de que la memo-
ria parece informarnos verazmente de un pasado real, ya que
tenemos la inequivoca sensacién no sélo de ser capaces de co-
nocer fragmentos de atencién actuales, sino fragmentos del
pasado archivados en la memoria. De dichos fragmentos de la
memoria deducimos, naturalmente, que debe haber existido
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un pasado real, con lo que generamos una intensa sensacion
de tiempo, e imaginamos que de algin modo nos desplaza-
mos a lo largo del mismo hacia el futuro. Por consiguiente, el
concepto de tiempo se basa directamente en la creencia de
que, a través de la memoria, podemos conocer el auténtico
pasado.

Sin embargo, una ilusi6n sutil se ha introducido en nuestra
imagen, una ilusién descubierta en primer lugar y claramente
anunciada por san ‘Agustin y confirrnada recientemente por
personajes como Schroedinger y Watts; ya que, hablando con
toda propiedad, nunca somos directamente conscientes de un
pasado real, sino mds bien de una imagen en la memoria de
dicho pasado y, ademds, la memoria en cuestién existe s6lo
en y como presente. En palabras de Watts:

Pero ;qué ocurre con los recuerdos? ;Qué duda cabe de que re-
cordando puedo saber también lo que es el pasado? Bien, recorde-
mos algo. Recordemos a un amigo que vimos caminando por la ca-
lle.;De qué somos conscientes? No estamos en realidad presencian-
do el acto de caminar de nuestro amigo por la calle. No podemos
acercarnos a él para estrecharle la mano. ni formularle la pregunta
que olvidamos en la ocasién que ahora recordamos. En otras pala-
bras, no estamos contemplando en absoluto el auténtico pasado. Lo
que contemplamos es una huella actual del pasado... De los recuer-
dos deducimos que han tenido lugar sucesos en el pasado. Pero no so-
mos conscientes de ninguno de ellos. S6lo conocemos el pasado en el
presente y como parte del mismo.32

Asf pues, al recordar cualquier «suceso del pasado», en
realidad no somos conscientes en absoluto del pasado. Si re-
cordamos, por ejemplo, lo que comimos anoche para cenar,
(nos permitira el recuerdo ver la comida? ; Tocarla? ; Probar-
la? Esta claro que uno nunca es verdaderamente consciente
del pasado, sino sélo de tenues imigenes del mismo, e incluso
éstas existen exclusivamente en la experiencia presente.

Lo mismo es aplicable también al «futuro», ya que cual-
quier pensamiento sobre el mismo no deja de ser un pensa-
miento del presente. Ineludiblemente, el pasado y el futuro
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«s6lo nos son conocidos en el presente y como parte del mis-
mo». Por tanto, el tnico tiempo del que somos conscientes es
el ahora. De ahi que Schroedinger afirmara que «la Mente
es siempre ahora. No hay en realidad un antes y un después
para la Mente. Hay s6lo un ahora que incluye recuerdos y ex-
pectativas».3> San Agustin era también de la misma opinién,
como lo demuestran las palabras de Bertrand Russell en las
que resume su punto de vista, «sélo cabe pensar en el pasado
y en el futuro como presente: el “pasado” hay que identificar-
lo con la memoria y el “futuro” con la expectacién, y tanto la
memoria como la expectacién pertenecen ambas al presente».
Por consiguiente, es s6lo al confundir el recuerdo presente con
el conocimiento del pasado cuando elaboramos, a partir de este
momento presente, la vasta ilusién denominada «tiempo».

He ahi el como de la génesis del tiempo; en su momento
veremos que el porqué es la evitacién de la muerte por parte
del hombre. Pero dejando esto a un lado de momento, a es-
tas alturas deberia ser evidente que cuando deja de imaginar-
se que la memoria es un conocimiento real del «pasado»,
para entenderse como una experiencia presente, se desmoro-
na inmediatamente la base de la ilusién del tiempo. El pasado
y el futuro se contraen en el ahora, el antes y el después en el
presente, la linealidad en la simultaneidad, y el tiempo se es-
fuma en la eternidad. De modo que todas las citas anteriores
sobre el tiempo y la eternidad (que puede que ahora deseen
volver a leer) apuntan al mismo descubrimiento: este momen-
to presente contiene la totalidad del tiempo y es por consi-
guiente en si atemporal, por lo que ese presente atemporal es
la propia eternidad, o momento sin fecha ni duracién, exten-
sién ni sucesién, pasado ni futuro, antes ni después, «gozan-
do simultdneamente de toda su existencia, que es la natura-
leza de la eternidad». Por tanto, podemos afirmar con René
Guénon que:

Quien sea incapaz de escapar de la plataforma de sucesi6n tempo-
ral para ver todas las cosas en su simultaneidad, lo serd también de la
més minima concepcién de orden metafisico.
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O, como Coomaraswamy, «su naturaleza atemporal (de
cabeza divina) es la del “ahora” sin duracién, que los que sélo
somos capaces de pensar en términos del pasado y del futuro
no hemos ni podemos haber experimentado».* Coincidimos
también con Wittgenstein: «Si aceptamos que la eternidad no
significa duracién temporal infinita sino atemporalidad, en-
tonces la vida eterna pertenece a aquellos que viven en el pre-
sente. Nuestra vida no tiene fin, exactamente del mismo modo
en que nuestro campo visual no tiene limites».%’

Vale la pena repetir la afirmacion de Wittgenstein de que
la eternidad no es duracién temporal infinita, sino atempora-
lidad. Asi como la infinidad no es grande ni pequeiia, sino ca-
rente de tamaiio e inespacial, la eternidad no es un tiempo de
duracién permanente ni una pequeiia fraccién de segundo; es
atemporal, un momento sin fecha ni duracién, que existe aho-
ra en su totalidad. Este momento presente, puesto que no co-
noce ¢l pasado ni el futuro, es en si atemporal y lo que es atem-
poral es eterno. Por consiguiente, «la vida eterna pertenece a
aquellos que viven en el presente».

La increible confusién del tiempo de duracién permanen-
te con la eternidad en el cristianismo popular, y por consi-
guiente en la imaginacién de la mayoria de los occidentales,
mereceria calificarse de gran catéstrofe filoséfica, que induce
a formular preguntas descabelladas como: «;Cémo conoce
Dios el futuro?». Por otra parte, si comprendemos la eterni-
dad, la respuesta es evidente. Como dice Boecio, el conoci-
miento de Dios del futuro, o «preconocimiento», debe enten-
derse como «conocimiento de un momento que nunca cesa,
mdés que como preconocimiento, como si se tratara del futuro.
Por consiguiente, no debe llamarse prevision o vision anticipada
sino sobrevisién porque, alejada de las cosas inferiores, las con-
templa, por asi decirlo, desde la cima més alta de las mismas».38
Lo que Boecio llama «sobrevisién» es lo que en la actualidad
denominariamos introspeccion, que es precisamente el modo
de conocer atemporal y no dual. Dios, que conoce todas las co-
sas por una instrospeccién no dual, conoce todos los tiempos,
pasado y futuro, como existentes en este momento eterno.
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El hecho de confundir el tiempo con la eternidad genera
también una de las cuestiones ante la que més perplejo ha es-
tado siempre el hombre, a saber: «;Cuédndo fue creado €l uni-
verso?». Muchos astrénomos modernos responden més o me-
nos que «hace X billones de afios tuvo lugar un “big bang”
que lanz6 materia hacia el exterior del espacio desde un es-
tanque muy condensado de plasma iénico. He ahi el principio
del universo». Sin embargo, si se les pregunta qué ocurrié an-
tes del «big bang», responden con la gran evasiva, ya sea di-
ciendo que no lo saben o que prefieren cambiar de tema. Na-
die ha encontrado todavia el principio del tiempo, de modo
que en la actualidad la mayoria de los cientificos y legos erudi-
tos responden con indiferencia que «nunca fue creado ni ten-
dré fin», sin Hegar a comprender el increible significado de su
afirmacién, ya que lo que no tiene principio ni fin en el tiem-
po es y debe ser atemporal, eterno. Es decir, €l universo y to-
das las cosas estdn siendo creadas ahora, en lo que Boehme
denominé un «comienzo permanente». Eckhart dice:

Hablar del mundo como algo que Dios creard mafiana (o) creé
ayer, es decir sandeces. Dios crea el mundo y todas las cosas en este
presente de ahora. >

Suzuki, hablando de la doctrina budista del vacio (sunya-
ta), dice:

Dios no es enumerable mateméticamente en €l tiempo. Su creati-
vidad no es histérica, ni accidental, ni en absoluto conmensurable.
Tiene lugar de un modo continuo e incesante, sin principio y sin fin.
No es un suceso del ayer, del hoy ni del maiiana, sino que emerge de
la atemporalidad, de la nada, del vacio absoluto. Dios realiza siempre
su labor en un presente absoluto...*0

Y Coomaraswamy aclara: «En otras palabras, Dios esta
siempre creando el mundo “ahora, en este instante” y sélo a
las criaturas del tiempo se les presenta la creacién como una
serie de sucesos 0 “evolucién”» .4

La creacién emerge por consiguiente «siempre ahora», di-
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rectamente del vacio de este momento atemporal, y no se tra-
ta de la creacién de cosas, de materia, o de sustancia, sino de
la creacion de dualismos. Asi se crea el universo y ésta es la
creacién de la que nos ocuparemos en breve.

Antes de concluir esta discusion sobre la eternidad y lo in-
finito, debemos hacer hincapié en un punto importante. Para
ver acertadamente el mundo, experimentar la subjetividad
absoluta y conocerlo como infinito y eterno, no basta simple-
mente con abolir el dualismo temporal del pasado y el futuro,
o el dualismo espacial sujeto/objeto. Estos, como todos los
dualismos, mds que falsos son ilusorios, e intentar abolirlos
no es erréneo sino absurdo. El tiempo y el espacio no pueden
ser abolidos, por el simple hecho de que no existen.

Asi, si en este momento buscamos meticulosamente el
mds minimo vestigio de tiempo, no lo hallaremos, ya que,
como dijo san Agustin, €l pasado no es literalmente mas que
un recuerdo y el futuro una mera expectacién, teniendo en
cuenta que tanto la memoria como la expectacién son un he-
cho presente. Pensad en el pasado: he ahi un acto presente;
anticipad ¢l futuro: otro acto del presente. Toda prueba del
pasado existe sélo en el presente y cualquier razén para creer
en el futuro existe también s6lo en el presente. Cuando el ver-
dadero pasado tuvo lugar, no era el pasado sino el presente y
cuando llegue el verdadero futuro, no seri el futuro sino el
presente. Por tanto, el dnico tiempo del que somos conscien-
tes es el momento presente, un presente que incluye el pasado
de recuerdos y el futuro de expectativas.

Este momento, puesto que contiene o abarca la totalidad
del tiempo, estd en si por encima del tiempo, es-atemporal, y
ésa es la naturaleza de la eternidad. Tanto si decimos que la
totalidad del tiempo es ahora, como que no hay otro tiempo
mdés que ahora, todo se reduce a lo mismo: el tiempo es una
gran ilusién y este momento atemporal es la propia eternidad.
Por tanto, la eternidad no es el tiempo permanente, sino €l
presente real, inmarchitable, indestructible y atemporal, ya
que, como dijo Schroedinger, el presente es lo tinico que no

tiene fin.
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Asimismo, el dualismo sujeto/objeto es tan ilusorio como
el de pasado/futuro y su naturaleza ilusoria puede demostrar-
se con la misma facilidad. ;Es alguien capaz, en este momen-
to, de hallar un yo separado, un «sujeto» independiente apar-
te de su «objeto»? Al oir un sonido, ;puede alguien oirse a si
mismo oyéndolo? Al degustar algo, ;se puede degustar al de-
gustador? ;Oler al oledor? ;Tocar al tocador? Al ver un ar-
bol, ;puede uno también ver a quien lo ve? Mientras uno
piensa en todo esto, ;puede hallar simultdneamente a un pen-
sador que lo esté pensando? ;No queda asi claramente de-
mostrado que no existe un sujeto independiente de los obje-
tos? Ineludiblemente, la sensacién denominada «uno mismo
aqui» y la sensacién llamada «objetos ajenos» son exactamen-
te la misma sensacién. Como hemos dicho en cuanto al Yoga-
cara, en este momento el lector es esta pagina leyéndose a si
misma.

Ahora bien, este estado de concienciamiento no dual per-
manentemente presente, en el que el observador es lo obser-
vado, es lo que hemos denominado Mente. Ella es siempre el
caso, ya que, tanto si somos conscientes de ello como si no lo
somos, en realidad el sujeto nunca se separa del objeto; «la
barrera no existe», por muy vehementemente que imagine-
mos lo contrario. En este capitulo también hemos denomina-
do este concienciamiento no dual «subjetividad absoluta». No
lo hemos hecho a modo descriptivo, sino preceptivo, utilizan-
do la «subjetividad absoluta» como una especie de cartel, cual
hilo de Ariadna que nos permita abandonar el laberinto de la
dualidad y regresar a la Mente sola. Y qué duda cabe de su
utilidad, como lo han corroborado los misticos de todos los
tiempos, ya que apunta hacia el hecho ineludible de que cuan-
do uno va «més alla» del sujeto relativo para encontrar este
testigo, este supremo conocedor, esta subjetividad absoluta,
este perceptor, lo tnico que uno encuentra son objetos de per-
cepcion, que es la indicacién més clara de que el conocedor es
uno con el universo que conoce. Como hemos sefialado, la
comprension no dual es la propia Mente. Y cuando esto ocu-
rre (estd ocurriendo ahora), entonces pasa a ser todavia m4s
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evidente que lo que uno creia que era una separacién entre
uno mismo como «sujeto aqui» y €l resto del universo como
«objeto ajeno» es en realidad una ilusién sutil, que el universo
nunca se divide realmente en observador y observado, sino
que el observador y lo observado estdn siempre unidos en ¢l
acto presente de la observacién. Por consiguiente, no hay ra-
z6n alguna para no denominar el mundo real s6lo Mente, sélo
conciencia, o subjetividad absoluta, ya que en realidad la con-
ciencia y el universo no son entidades independientes. Asi
pues, al igual que el «vacio», el «<Dharmadhatu», «s6lo Men-
te», o «Brahma», la «subjetividad absoluta» no es mis que
otro nombre para €l mundo real como indistinto y, por consi-
guiente, veraz consigo mismo.

Puesto que los dualismos pasado/futuro y sujeto/objeto no
sé6lo son falsos sino ilusorios, de ello se deduce que vivimos ya
en el mundo real y como tal infinito y eterno (no enorme y
permanente, sino inespacial y atemporal), por mucho que
pretendamos ocultarlo con simbolismos. Por consiguiente,
todas las discusiones sobre s6lo Mente, s6lo Brahma, el va-
cio, el infinito, lo eterno y la subjetividad absoluta, no son
una prescripcién analitica de cémo deberian ser las cosas,
sino una descripcién metafdrica del estado de la situacién ya
existente. Nuestro propio estado de conciencia, en su situa-
cién actual, en este mismo instante, es siempre idéntico al de-
finitivo, ya que, como hemos visto, en este momento somos
incapaces de hallar un sujeto independiente que se separe de
la realidad, o un tiempo cualquiera en el que dicha separacién
pueda tener lugar. Seamos o no conscientes de ello, eso no al-
tera el hecho de nuestra identidad suprema y, por consiguien-
te, el problema no radica en elaborar dicha realidad en algin
tiempo futuro, sino en comprenderla como hecho presente.

Resumiendo, existe «dentro» de nosotros mismos algo
que conoce, el testigo, la subjetividad absoluta, que no es sino
la Mente, la propia cabeza divina. Pero esta subjetividad ab-
soluta no es el sujeto independiente que habitualmente cono-
cemos y creemos ser, ya que dicha sensacién de sujeto inde-

pendiente es una mera ilusion, como lo demuestra el hecho de
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que cuando intentamos hallar dicho sujeto, lo \inico que encon-
tramos son objetos de percepcién. Asi pues, el verdadero co-
nocedor es uno con el universo del conocimiento; todo lo que
uno observa no es méis que uno mismo observandolo. Cuan-
do uno profundiza hasta la propia base de su conciencia, se
encuentra con el universo; no el falso universo de objetos ex-
teriores, sino el universo real que uno ya no imagina dividido
entre sujeto y objeto. En lo més hondo de uno mismo, uno
cae de sf mismo a la realidad. Como dijo Monoimus, «si inves-
tigas meticulosamente esas cosas, hallaras a Dios en ti mismo,
uno y muchos; encontrando asf en ti mismo una forma de salir
de ti mismo».

Al caer en el mundo real, donde el observador es lo obser-
vado, es evidente que uno y el universo no son, nunca han
sido ni jamas serdn entidades independientes. «Asi pues —re-
pitiendo las palabras de Schroedinger, con la seguridad de
que deben tomarse literalmente—, uno puede arrojarse al
suelo, extenderse sobre la madre tierra, con la conviccién cer-
tera de que es uno con ella y ella con uno.» En otras palabras,
el espacio entre uno como sujeto observador «aqui» y los ob-
jetos observados «alli» estd ausente en la subjetividad absolu-
ta, y lo que es inespacial es infinito. Asimismo, el riempo en-
tre el pasado y el futuro simplemente no se encuentra en la
subjetividad absoluta, ya que no existe otro tiempo més que
ahora, y lo que es atemporal es eterno. Resumiendo, la subje-
tividad absoluta conoce su universo simultdneamente y no en
una secuencia denominada «tiempo», ni a través de una dis-
tancia llamada «espacio». Y éste es el estado de las cosas en la
actualidad, seamos o no conscientes de ello. Esta es la razén
por la que los budistas afirman que la Mente es «inalcanza-
ble», ya que uno no puede alcanzar lo que ya posee, al igual
que no puede adquirir sus propios pies.

Sin embargo, la mayoria de nosotros no nos damos cuenta
de ello. Hemos olvidado la Mente, y hemos olvidado que la
hemos olvidado. Por consiguiente, debemos emprender un
profundo viaje, no de retroceso en el tiempo, sino penetrando
en el presente, para rememorar, recoger, reconocer y recor-
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dar qué y como somos en realidad. Seguiremos la generacién
del espectro de la conciencia desde su eterno campo en sdlo
Mente, donde ya somos uno con la infinitud, hasta legar al
punto en que nos creemos en realidad egos ajenos e indepen-
dientes, desvinculados de un cuerpo, pero atrapados en el
mismo. Entonces comenzaremos lo que, desde nuestra pers-
pectiva actual, debe parecernos un descenso largo y laborioso
de regreso a la Mente, curando los dualismos que oscurecen
nuestra suprema identidad, para acabar descubriendo que
nunca habian existido. Comprenderemos que el viaje ha sido
innecesario, pero quizés inevitable, y por tanto el dnico con-
sejo que podemos hacer nuestro es:

Un momento sin duracién, un punto sin extensién; he ahi los

medios dorados y el inconcebible camino recto que nos saca del tiem-
po y nos introduce en la eternidad, y nos lleva de 1a muerte a la in-

mortalidad.
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Con esta comprensién, estamos ahora en condiciones de
describir la generacion del espectro de la conciencia «a partir
de» la subjetividad absoluta, infinita y eterna, a partir de la
Mente vacia, a partir de Brahma, a partir de la cabeza divina.
A lo largo de esta obra hemos hablado, de un modo bastante
azaroso, de la creacién de ilusiones dualistas que parecen
ofuscar la realidad. Lo que nos proponemos ahora es descri-
bir paso a paso los principales dualismos desde una perspecti-
va histérica, como si se tratara de un proceso evolutivo que se
desarrollara en el tiempo, pero sin olvidar que, en realidad,
dicha evolucié6n tiene lugar en el momento presente y no en el
pasado. A fin de que el relato sea coherente, hemos elegido
cierto «indicativo» dualista, a saber, el nivel de identificacién.
Una breve visién superficial de la evolucién del espectro de la
conciencia aclararé este concepto.

En realidad, existe s6lo Mente, «todo inclusive», no dual,
el terreno atemporal de todo fenémeno temporal, «fusién sin
confusién», una realidad «sin dualismo pero no sin relacio-
nes». En esta «etapa» nos identificamos con dicho todo, so-
mos uno con la energia bésica del universo. Esto es lo que en
otra parte del libro hemos denominado primer nivel de la con-
ciencia, el nivel de 1a Mente. Pero a través del proceso de
maya, del pensamiento dualista, introducimos dualidades o
divisiones ilusorias, «creando dos mundos a partir de uno
solo». Dichas divisiones no son reales, sino sélo aparentes,
pero el hombre actiia en todos los sentidos como si fueran
reales y, victima de dicho engafio, se aferra a su dualismo ori-
ginal y primigenio, el del sujeto frente al objeto, el yo frente
al no yo, o simplemente el organismo frente al medio ambien-
te. Este es el punto en el que el hombre abandona su identi-
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dad césmica con el todo, para adoptar una identidad personal
con su organismo y generar asi el segundo nivel principal de la
conciencia, el nivel existencial: el hombre identificado con su
organismo.

La fragmentacién a través de la dualidad prosigue como
una espiral ascendente, de modo que la mayoria de los indivi-
duos no se sienten siquiera identificados con la totalidad de su
organismo; no decimos «soy un cuerpo» sino «fengo un cuer-
po», y al sujeto que «tiene» dicho cuerpo lo denominamos
nuestro yo, nuestro ego. En este punto, la identificacién del
hombre se desplaza del conjunto de su organismo a su ego,
generando asi el tercer nivel principal de la conciencia: nivel
egoico. Prosiguiendo con dicha espiral dualista, el hombre
puede incluso intentar desentenderse de facetas indeseables
de su propio ego, negdndose a admitir en su conciencia los as-
pectos desagradables de si mismo. La identidad del individuo
se desplaza una vez mds, en esta ocasion a ciertas facetas de su
ego, generando el préximo nivel del espectro, que denomina-
mos la sombra.

He ahi la evolucién del espectro de la conciencia. Metaf6-
ricamente, cada nivel del espectro representa la aparente
identificacién de la subjetividad absoluta con un conjunto de
objetos desvinculados de todos los demds y, en cada nuevo ni-
vel del espectro, dicha identificacion se hace mds estrecha y ex-
clusiva. Evidentemente, el propio espectro contiene una
enorme cantidad de bandas y niveles, pero hemos sefialado
los seis principales por ser facilmente reconocibles, como
aclararemos a continuacién. Ofreceremos ahora una explica-
cién més detallada de la generacién de dichos niveles de la
conciencia, asi como una descripcién meticulosa aunque pre-
liminar de cada uno de ellos.

Esto sera, en otras palabras, un estudio de lo que los hin-
dies y los budistas denominan maya, un estudio de las distin-
ciones «superpuestas» a la realidad, que aparentemente gene-
ran fenémenos. Para ello nos ser4 itil recordar la naturaleza
general del propio maya, es decir, la «magia» o «arte» por me-
dio del cual «creamos dos mundos de uno solo», ese proceso
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dualista auténticamente creativo aunque ilusorio, no real sino
«imaginario», una manifestacién ficticia de lo absoluto con la
apariencia de la totalidad de los fen6menos. Maya es el poder
creativo de la cabeza divina, que se vierte o refleja en todas
las cosas y de ese modo las crea, el poder de la subjetividad
absoluta para adoptar una apariencia objetiva. En realidad, la
cabeza divina permanece vacia, pero se presenta o manifiesta
s6lo como objetos. Este poder de apariencia/creacién fenomé-
nica es lo que se denomina maya.

En este sentido, la propia palabra maya, que suele traducir-
se por «ilusién», deriva de la raiz sdnscrita ma, de la que a su
vez proceden palabras tales como madre, materia y medida,
por lo que el «<mundo de maya» es simplemente el «mundo
mensurable», es decir, el de los mapas mentales y puramente
simbélicos que dividen y miden convencionalmente el univer-
$0. Asimismo, el <mundo de maya» es a su vez el «mundo de la
materia», ya que, como hemos visto, las cosas materiales no
son més que un producto de nuestro proceso mental de mediry
dividir. Dado que toda medicién no es més que una abstrac-
cién y, como tal, una omisién de parte de la verdad, el mundo
de materia y medicion, si se confunde con las realidades defini-
tivas, es en efecto un mundo ilusorio. La clave, por consiguien-
te, consiste en no confundir el mundo como es con el mundo
que medimos en términos de espacio, tiempo, objetos, clases,
delineaciones, fronteras, limites, particularidades, caracteristi-
cas universales, individuales, generales, o cualquier género de
categorias, por la simple raz6n de que toda medida es producto
del pensamiento y no de la realidad; asf como, por ejemplo, la
madera no estd realmente compuesta de centimetros, sino
que convencional y mentalmente nos limitamos a medirla o
dividirla en unidades arbitrarias que denominamos «centime-
tros». Asimismo, el mundo no est4 realmente compuesto de
cosas independientes distribuidas por el espacio y que se suce-
den en el tiempo, a no ser que se observen a través de la ilu-
sién mégica de maya o medicién. No comprender este truco
equivale a condenarse a uno mismo a la frustracién perpetua
de intentar coleccionar «centimetros» y guardarlos en una caja.
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Por consiguiente, en todos estos sentidos define Cooma-
raswamy maya como «la medicién materna y medio esencial
de manifestacién de un mundo de apariencias cuantitativo, y
en este sentido “material”, cuyo efecto es el de iluminar o en-
gafiar segin el nivel de nuestra propia madurez».! Asi pues, la
medicién es la base de la materia, o maya: el nacimiento del
mundo aparente de cosas independientes que se extienden
por el espacio y por el tiempo, con el hombre como «medida
de todas las cosas».

El caso es que no podemos ofrecer razén alguna para la
emergencia de maya, ya que la propia razén estd incluida en
maya y por consiguiente no puede justificarlo. En otras pala-
bras, los «actos» de la cabeza divina carecen de meta u obje-
tivo, esfuerzo o voluntad, causa o efecto, ya que todo ello
supone un objetivo futuro y Dios no conoce el futuro ni el
pasado, sino s6lo un ahora eterno. Lo tnico que podemos ha-
cer, de un modo un tanto poético, es describir el mundo de
maya, de modo que al descubrir nuestro propio engafio poda-
mos despertar de nuestro embeleso. A este fin examinaremos
ahora ampliamente distintas versiones del «comienzo» de
maya —no las razones, sino las descripciones de dicho «co-
mienzo»—, lo que equivale, evidentemente, al comienzo del
espectro de la conciencia. Empezaremos con una versién ma-
tematica y concluiremos con una versién psicoanalitica, en-
tendiendo, sin embargo, que a nuestro parecer todas hacen
referencia esencialmente al mismo proceso.

En el parrafo inicial de Las leyes de la forma, el brillante
matemaético G. Spencer Brown declara:

El argumento de este libro es que el universo comienza a existir
cuando el espacio se fractura o desmenuza. La piel de un organismo
vivo separa un fuera de un dentro. Lo mismo ocurre con la circunfe-
rencia de un circulo en un plano. Examinando la forma en que repre-
sentamos dicha particion, podemos empezar a reconstruir, con una
precisién y amplitud que parece inaudita, las formas bésicas subyacen-
tes en las ciencias lingiifstica, matemitica, fisica y biolégica, y podemos
empezar a comprender cémo las leyes familiares de nuestra propia ex-
periencia emanan inexorablemente del acto inicial de particién.?
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Es precisamente dicho acto inicial de particién que crea el
universo fenoménico lo que ahora nos concierne, ese primer
paso por medio del cual «dividimos el espacio», creando dos
mundos de uno solo, y que nos conduce de lleno a un mundo
de apariencias. Este acto inicial de particion es lo que denomina-
remos dualismo primario. Desde un punto de vista epistemol6-
gico, consiste en separar al conocedor de lo conocido, para la
ontologia significa separar lo infinito de lo finito, en teologia
es el pecado original y, en términos generales, nos referimos a
ello como separacién ilusoria entre sujeto y objeto. En rela-
cién con dicho dualismo primario, G. Spencer Brown afirma:

El acto en sf ya se recuerda, aunque inconscientemente, como
nuestro primer intento de distinguir cosas en un mundo donde inicial-
mente los limites pueden colocarse en el lugar que a uno se le antoje.
A este nivel somos incapaces de diferenciar el universo de nuestra
forma de actuar en el mismo y el mundo puede parecer arenas move-
dizas bajo nuestros pies.>

Este es el territorio no dual que precede a la introduccién
convencional de limites conocidos como mapas y simbolos.
Sin embargo, la mayoria nos perdemos hasta tal punto en los
mapas que el territorio permanece oculto para nosotros. De
ahf que Brown comente:

El hecho de que las matemdticas, asi como otras formas del arte,
puedan llevarnos mds all4 de la existencia ordinaria y nos muestren
ciertos aspectos de la estructura en la que toda la creacién permanece
unida, no es nada nuevo. Pero los textos matematicos suelen tomar el
hilo de la historia a medio camino, dejando que el lector se las apafie
como pueda. En este caso empezamos por el principio.*

A continuacién Brown demuestra que el principio de las
matematicas, asi como el de la fisica y la filosofia, la lingiiisti-
ca y la biologia, y en realidad el del propio universo, puede
deducirse claramente del acto original, que define como:

Hagase la distinci6n.
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En sus propias palabras, «hemos alcanzado un nivel tan
primitivo que el activo y el pasivo, asi como muchos otros
opuestos periféricos se han condensado sobradamente entre
si».> Nos encontramos aqui en el nivel de la Mente, de la pura
no dualidad, de la coincidencia de términos opuestos, de la
realidad atemporal e inespacial. Sin ninguna razén aparen-
te, puesto que aqui no existe la razén propiamente dicha, tie-
ne lugar un dualismo — «hégase la distincién»— y a partir de
dicho dualismo primario emergen, segiin Brown, diversos
«alejamientos del vacio», entre los que destaca los cuatro
siguientes: vacio a forma, forma a indicacién, indicacién a
verdad, y verdad a existencia. Hablando de este proceso ge-
neral, declara que «a partir del estado central de la forma,
avanzamos hacia afuera e imaginariamente en direccién a la
condici6n periférica de la existencia...».® Ahora bien, lo que
Brown llama «avanzar hacia fuera e imaginariamente» es lo
que nosotros hemos denominado objetivacion a través de la
conceptualizacién. En otras palabras, Brown describe mate-
méticamente la generacién del espectro de la conciencia y
cada uno de sus «alejamientos del vacio» puede ser interpre-
tado como una franja distinta del espectro, desde el nivel de
la Mente hasta el nivel existencial, teniendo evidentemente
en cuenta que su generacién depende del dualismo primario.
Sin embargo, lo tinico que nos importa en este momento es
el hecho de que «el universo comienza a existir cuando un
espacio se parte o desmenuza» y este acto original de parti-
cién —«hdgase la distincién» — es lo que denominamos dua-
lismo primario.

Pasemos ahora a comparar la version matemdtica de
Brown del dualismo primario con la que nos ofrece el budis-
mo Mahayana, especialmente en dos de sus textos mas doc-
tos, el Lankavatara Sutra y el Despertar de la fe. En un famo-
so fragmento del Despertar de la fe, Asvaghosha afirma:

La mente, aunque pura desde el principio en su propia naturale-
za, va acompafiada de la ignorancia. Al estar contaminada por la ig-
norancia, emerge (un estado o nivel de) mente contaminada. Pero,
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aunque esté contaminada, la mente en sf es eterna ¢ inmutable. Sélo
los iluminados son capaces de comprenderlo.

Lo que denominamos naturaleza esencial de la mente estd siem-
pre mds alld del pensamiento. Por consiguiente, se define como «in-
mutable». Cuando todavia no se ha asimilado el mundo de la reali-
dad, la mente parece mutable y no en perfecta unidad. De pronto,
emerge un pensamiento esto se denomina ignorancia.’

Ignorancia (avidya), en el sentido budista e hinduista, sig-
nifica «desconocimiento» de la realidad; no tiene nada que
ver con ser culto o analfabeto, estipido o inteligente. En pa-
labras que Ramana Mabharashi, «e] analfabetismo es ignoran-
cia y la educacién es ignorancia aprendida. Ambos ignoran €l
verdadero objetivo». El «verdadero objetivo» es el modo no
dual de conocer, mientras que el ser o no analfabeto estd rela-
cionado con el modo dualista y simbélico de conocimiento.
La ignorancia, en otras palabras, es el desconocimiento del
modo no dual y no conceptual de conocer, que revelaria in-
mediatamente que el universo es sélo Mente. Es, por consi-
guiente, la ignorancia de sélo Mente lo que crea literalmente
el universo convencional de cosas independientes, distribui-
das por el espacio y que se suceden en el tiempo; y dado que
el instrumento principal de la ignorancia es el pensamiento,
éste es a fin de cuentas responsable de la aparente existencia
del universo convencional.

La palabra «pensamiento», en la forma en que la usa As-
vaghosha, no se refiere al proceso de pleno desarrollo de la
inteleccién l6gica que utilizamos, por ejemplo, para resolver
un problema matemdtico, sino més bien a la raiz del proceso
donde se crean distinciones y dualismos. En este sentido, los
poderes superiores de inteleccién abstracta se elaboran a par-
tir del centro de dicho proceso creador de distinciones, de ese
acto primigenio de particién, y a esa tendencia dualista cen-
tral es a lo que se denomina «pensamiento». Asf pues, cuando
Asvaghosha dice que «de pronto aparece un pensamiento»,
se refiere al dualismo primario que Brown describe como «hé-
gase la distinci6én». Pensamiento, conceptualizacién, racionali-
zacion, distinciones, dualismos, medidas, o conocimiento del
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mapa simbé6lico, no son mds que distintas formas de denomi-
nar ese maya mediante el cual dividimos aparentemente la
unidad en muchas partes, generando el espectro de la con-
ciencia.

Puede que esto quede més claro si examinamos las ense-
fianzas del Lankavatara Sutra. A lo largo de dicho texto fun-
damental, encontramos pérrafos como el siguiente:

Es como una imagen reflejada en un espejo, se ve pero no es real;
la Mente tnica la ve como dualidad el ignorante cuando se refleja en
el espejo construido por su memoria... La existencia del conjunto del
universo s¢ debe a la memoria acumulada desde el pasado remoto,
pero erréneamente interpretada.?

Segiin el Lankavatara, la «existencia del conjunto del uni-
verso emerge cuando la Mente tinica es reflejada por la me-
moria erréneamente interpretada. Dicho «reflejo» crea «dos
mundos de uno solo» y nos impulsa asi al mundo conceptual
del espacio, el tiempo y los objetos.

Para comprender este proceso del «reflejo de la memoria
errébneamente interpretada» sélo es preciso recordar que la
génesis del tiempo comprende el hecho de confundir la me-
moria presente con el conocimiento real del «pasado». S6lo a
través de esta «memoria erréneamente interpretada» crea-
mos la convincente ilusién de que conocemos el pasado y, a
continuacién, proyectando a la expectativa dicho «conoci-
miento», creamos el tiempo futuro, cuando en realidad toda
memoria y expectativa, y por consiguiente la totalidad del
tiempo, no existe mas que en este momento presente.? Asi es
como, a partir de este momento, elaboramos artificiosamente
la ilusién fantdstica denominada «tiempo». Y dado que el
«tiempo» no es més que otra forma de denominar el espacio y
los objetos (ya que espacio/tiempo/objetos constituye un con-
tinuo tinico), el Lankavatara afirma que la totalidad del uni-
verso de objetos independientes distribuidos por el espacio y
que se suceden en el tiempo es en realidad un producto del

pensamiento/memoria'” erréneamente interpretado, que «te-
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fleja» la Mente tnica y al hacerlo la «divide» aparentemente,
al igual que el espejo crea dos mundos aparentes a partir de
uno solo.

En este sentido, es interesante tener en cuenta que, se-
gin el Lankavatara, nuestra «interpretacién errénea de la
memoria» se debe primordialmente al hecho de separar el su-
jeto del objeto. El agente psicolégico que introduce el dualis-
mo sujeto/objeto recibe en el budismo el nombre de manas, y
se dice que:

La funcién del Manas es esencialmente la de reflejar (en la Men-
te) creando y discriminando sujeto y objeto a partir de la unicidad
pura (de la Mente). La memoria acumulada se divide ahora en toda
clase y en miiltiples formas de dualismos."

Asi pues, el Lankavatara afirma que el universo conven-
cional de cosas distribuidas por el tiempo y el espacio es a fin
de cuentas consecuencia de la distincién primordial entre su-
jeto y objeto: la divisién del mundo real en un estado que ve y
otro que es visto.

En este sentido, el Vedanta estd perfectamente de acuer-
do. En pocas palabras, para el Vedanta, maya es «toda expe-
riencia constituida por la distincién entre sujeto y objeto, y
que emana de la misma».?? Asf pues, para dicha doctrina, asi
como para el budismo Mahayana en general, el dualismo pri-
mario es la separacién ilusoria del sujeto y del objeto.

Para proseguir con este estudio, podemos examinar cier-
tas descripciones mitoldgicas del dualismo primario, como
las de la autologia hindi y la teologia cristiana. Para la ver-
sién hindii, acudimos de nuevo al fabuloso Ananda Cooma-
raswamy:

En este eterno principio est4 s6lo la identidad suprema de «ese
uno» (tad ekam) [es decir, la Mente], sin diferenciacién entre sery no
ser, luz y oscuridad, o cielo y tierra. El todo est4 por el presente ence-
rrado en el primer principio, que cabe denominar persona, progeni-
tor, montafia, drbol, dragén o serpiente sin fin.'
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Entonces, que es ahora, en este eterno principio tiene lu-
gar la pasién:

La pasi6n es a la vez agotamiento y desmembracién. La serpiente
sin fin, que mientras fue una la abundancia permaneci6 invencible,
estd desarticulada y desmembrada como un érbol cortado en troncos
para el fuego... De este gran ser, como el humo de una hoguera hi-
meda, emanan las escrituras, el sacrificio, estos mundos y todos los
seres... El progenitor, cuyas criaturas son como piedras dormidas e
inanimadas, clama «dejadme entrar en las mismas para despertar-
las»; pero no puede hacerlo mientras siga siendo uno y, por consi-
guiente, se divide...!*

Acerca de esta pasion, esta desmembracion, este agota-
miento («vaciarse»), esta division de Brahma, Coomaraswa-
my declara:

Tanto si lo llamamos persona, como sacerdocio, como magna ma-
ter, como si le otorgamos cualquier otro nombre gramaticalmente
masculino, femenino o neutro, «eso» de lo cual nuestros poderes son
medida es una sicigia (sycygy) de principios asociados, sin composi-
cién ni dualidad. Dichos principios asociados... s6lo se convierten en
términos opuestos al descender del nivel silencioso de la no dualidad,
para hablar en términos de sujeto y objeto, y reconocer las miltiples
existencias independientes e individuales que el todo o universo pre-
senta a nuestros 6rganos fisicos de percepcién. Y dado que dicha to-
talidad finita sélo puede separarse l16gicamente, pero no en realidad,
de su fuente infinita, «ese uno» puede también recibir el nombre de
«multiplicidad integral»y «luz omniforme». '

Este «descenso de la no dualidad al... sujeto y objeto» es a
lo que en mitologia se hace referencia como desmembracién,
ya que sugiere la amputacién o desmembracién figurativa de
Brahma en mundos opuestos y es en dicha desmembracién
—que no es més que la descripcién hindi del dualismo prima-
rio— en la que un universo de «cosas independientes» ad-
quiere su existencia temporal y espacial.

Existe por consiguiente una multiplicacién incesante del inagota-
ble uno y una unificacién de la multiplicidad indefinida. Asi son los
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principios y los fines de los mundos y de los seres individuales: am-
pliados desde un punto sin posicion ni dimensiones y un ahora sin fe-
cha ni duracién.'s

En la teologia cristiana encontramos un sistema igualmente
sofisticado de imdgenes mitopoéticas, disefiado para ofrecerle
a nuestro intelecto finito alguna indicacién del inefable infini-
to. Muchos cristianos se inquietan palpablemente cuando se
trata de la virginidad de la Inmaculada, de la resurreccién y del
pecado original como hechos mitolégicos. Pero no tienen por
qué inquietarse, ya que la mitologia no es un conjunto de rela-
tos completamente desvinculados de la realidad, sino més bien
—como hemos seiialado— una de las tres formas de hablar
acerca de esa realidad sobre la que en efecto nada puede decir-
se. El mito es una modalidad del enfoque analégico de lo abso-
luto y representa el revestimiento del infinito en términos posi-
tivos, metaféricos y finitos. Puesto que nada puede afirmarse
acerca de la realidad, la mitologia supone una poderosa ana-
logia, a decir verdad tan poderosa que un famoso filésofo co-
ment6 que «los mitos encierran el enfoque mas préximo a la
verdad absoluta de que las palabras son capaces».!” En la me-
dida en que lleguemos a formar cualquier concepto mental
positivo de Dios, dicho concepto debe ser un mito, ya que, en
palabras del propio san Agustin, «si alguien al ver a Dios con-
cibe algo en su mente, esto no es Dios, sino uno de sus efec-
tos». No podemos pensar en Dios porque él es quien piensa, y
si lo intentamos s6lo veremos conceptos y objetos, pero nun-
ca al propio Dios. Sin embargo, si debemos insistir en el in-
tento de formar iméigenes de lo inimaginable, los mitos se
convierten en un instrumento importante, siempre y cuando
no confundamos el mito con la realidad. Por consiguiente,
podemos examinar la mitologia cristiana intentando adivinar
el significado de los simbolos mitopoéticos y olvidar por el mo-
mento si los sucesos miticos en cuestion corresponden a una
realidad histérica. Este ha sido el enfoque adoptado por los
mds ilustres padres de la iglesia, desde san Clemente hasta san-
to Tom4s, pasando por san Agustin, y es también el nuestro.
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En el principio Dios creé el cielo y la tierra. Y la tierra no tenia
forma y estaba desierta; y reinaba la oscuridad en la superficie de las
profundidades. Y el espiritu de Dios se movia por la superficie de
las aguas. (Génesis 1:1-2.)

Ahora bien, esto no es la descripcién de un hecho histori-
co, ya que «en el principio» no significa en el tiempo, sino
eterno y mds alld de la dimensién temporal. Por consiguiente,
tendremos que profundizar un poco mds en busca de su sig-
nificado; para hacerlo, nos bastara con recurrir al lenguaje
universal de la mitologia. Recordemos que en la mitologia
hindd, «antes» de la desmembracién, Dios es una «sicigia de
principios asociados». Prosigamos ahora con la historia:

Los principios asociados, por ejemplo, el cielo y la tierra, el sol y
la luna, o el hombre y la mujer, eran originalmente uno. Ontol6gica-
mente, la conjugaci6n es una operacién vital, generadora de un terce-
ro a imagen del primero y con la naturaleza del segundo.'®

Esto es igualmente cierto en la mitologia cristiana, ya que
en las narraciones teolégicas toda creacién procede de la con-
jugacion del espiritu masculino y el agua femenina,' como
vemos a continuacion:

En el principio concibi6 el espiritu, las aguas dieron a luz, y el
mundo que nacié de su conjugacién fue la primera imagen material
del mundo, de Dios hijo, del Verbo que constituia la pauta ideal que
moldearia la creacién.”

Ahora bien, el Verbo es simplemente palabra y pensa-
miento,?! esa fuerza primordial del dualismo, el separador su-
premo que «separd la luz de la oscuridad» (Génesis 1:4) y «se-
pard las aguas de las aguas» (Génesis 1:6) y «separ6 el dia de
la noche» (Génesis 1:14); asimismo, en Proverbios (8:27) ve-
mos que «cuando preparé los cielos, yo estaba alli; cuando
decret6 un circulo sobre la faz de la profundidad acuosa». El
circulo indica la medicién y divisién, la desmembracién por
medio de la cual la cabeza divina «se divide invisiblemente»
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en toda la creacién. Y esta medicion es precisamente maya
—desde un punto de vista etimolégico semejante a las pala-
bras medicién, metro, matriz, materia y madre—, que ex-
plica la creacién del mundo a partir de la materia prima y la
materia virgen, asi como el nacimiento cristiano de la madre
virgen; materia, madre, maya: la creacién por medicién y
distinciones llevada a cabo por el supremo separador hijo
de Dios.

En el microcosmos del primer hombre se repite la histo-
ria, ya que cuando Adéin queda sumido en un profundo sue-
fio, se divide en varén y hembra, cuando hasta entonces habia
sido hermafrodita. El significado es estrictamente mitolégico:

En mitologia, var6én y hembra... significan dualidad mé4s que se-
xualidad, y el pecado original supone la subordinacién de la mente
humana a la condicién dualista en pensamiento y sentimiento; irreso-
luble conflicto entre el bien y el mal, el placer y el dolor, la vida y la
muerte.?

La divisién de Adédn en varn y hembra hizo posible el pe-
cado original, que tuvo lugar precisamente en el momento en
que la humanidad, comprendida en la primera pareja, comié
la fruta del drbol del conocimiento, conocimiento del bien y
del mal; y de lo que no cabe duda alguna es de que dicho co-
nocimiento es dualista. El hombre cae en el dualismo y, asf,
«de pronto emerge un pensamiento; esto se llama ignorancia»;
de ahi que se diga que «de pronto emerge el conocimiento dua-
lista; esto es lo que denominamos el pecado original».

Los estudiantes modernos del pecado original son, en ge-
neral, los psicélogos y los psiquiatras y, a pesar de que utilizan
un lenguaje mucho més sofisticado, lo que cuentan esencial-
mente no es mas que otra variacién de la generacién de dua-
lismos:

En el pecho de la madre, en lenguaje freudiano, el nifio experi-
menta esa condicién primaria, en lo sucesivo permanentemente idea-

lizada, «en la cual el objeto/libido no se puede distinguir del ego/libi-
do»; en lenguaje filoséfico, el dualismo sujeto/objeto no corrompe la
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bienaventurada experiencia del nifio en el pecho de su madre... La
experiencia primaria de la infancia, segtin Freud, se idealiza porque
estd libre de todo dualismo... El psicoanélisis propone la sugerencia
escatol6gica de que la humanidad no abandonaré su enfermedad y su
descontento hasta que logre eliminar todos los dualismos.?

Recurriremos abundantemente a las introspecciones psi-
coanaliticas cuando hablemos de los dualismos que emergen
dentro del yo (sujeto) después de haberse separado del otro
(objeto), pero de momento nos limitaremos a tener en cuenta
que, para el psicoanalisis, el dualismo primario aparece cuan-
do emerge la distincién del yo frente al otro, de modo que, en
palabras de Freud, «la sensacién del ego de la que ahora so-
mos conscientes no es mas que un reducido vestigio de una
sensacién mucho més amplia, sensacién que abarcaba el uni-
verso y expresaba un vinculo inseparable del ego con el mun-
do exterior».

A lo largo de este estudio nos hemos concentrado en el
movimiento «inicial» de la Mente hacia el mundo de los fené6-
menos y, puesto que hemos hablado de maya desde diversos
dngulos, puede que merezca la pena resumir los aspectos
esenciales de dicho proceso. Un universo de elementos parti-
culares temporales y espaciales se crea a partir del acto original
de particién, que hemos denominado dualismo primario. Di-
cha particién no es, sin embargo, un hecho histérico; no se
trata en este caso de una primera causa, sino de un «comienzo
permanente», un suceso que ocurre ahora y siempre, sin cau-
sa, motivacién ni propésito (el «de pronto» de Asvaghosha
significa «espontdneamente»*); una particién que crea el es-
pacio y el tiempo, y que estd por consiguiente por encima de
ambos. Esta particién recibe alternativamente los nombres de
autorreflejo, desmembracion, creacién de la palabra y pensa-
miento del Verbo, manifestacién, proyeccién, reflejo de la
Mente por la memoria erréneamente interpretada, arte, jue-
go, magia, ilusién, entre muchos otros. Todos ellos hacen re-
ferencia al proceso creativo, aunque ilusorio, a través del cual
medimos «dos mundos de uno solo», convirtiendo aparente-
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mente la realidad en «distinta de si misma y por consiguiente
falsa para si misma». Y este proceso de desmembracién estd
intimamente vinculado a nuestra forma de conocer simbélica
y dualista, de modo que el acto primario, la particion original,
el dualismo primario se repite en este mismo instante al utili-
zar esta forma de conocimiento dualista; «y éste es el pecado
original de los dioses, en el que todos los hombres participan
por el mero hecho de su existencia independiente y su forma
de conocer en términos de sujeto y objeto, el bien y el mal,
debido a lo cual el hombre exterior queda excluido de partici-
par directamente en “lo que los brahmanes entienden como
soma”. La forma de nuestro “conocimiento”, o mejor dicho
“ignorancia”, le desmembra a diario...».”

Muchos son los nombres que se les pueden otorgar a las
«dos mitades» de dicho dualismo primario: sujeto y objeto,
varén y hembra, dentro y fuera, cielo y tierra, algo y nada, sol
y luna, yin y yang, fuego y agua, yo y otro, ego/libido y objeto/
libido, organismo y medio ambiente. Los términos més utiles,
desde el punto de vista de la identificacién, son sujeto y obje-
to, yo y otro, o simplemente organismo y medio ambiente, ya
que a raiz del dualismo primario el hombre se halla exclusiva-
mente identificado con su organismo, en contra del medio am-
biente, olvidando por completo que ha sido él mismo quien ha
impuesto esa limitacién ilusoria y es a partir de dicha limita-
cién, como veremos, como aspira a su liberacion:

En verdad no hay razén para que te sientas misero ¢ infeliz. Td
mismo impones limitaciones en tu auténtica naturaleza de ser infinito
y entonces lloras porque eres una criatura finita. Por consiguiente, te
digo que sepas que eres en realidad el ser puro ¢ infinito, el yo absolu-
to. Tt eres siempre dicho yo y nada més que dicho yo. Por tanto,
nunca puedes ignorar realmente al yo; tu ignorancia es sélo una igno-
rancia de forma.?

No obstante, imaginemos que el dualismo primario es real
y da comienzo a la generaci6n del espectro de la conciencia.
Para comprender mejor este dualismo primario y su poder
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creativo de maya, puede sernos titil una simple ilustracién.
Permitamos que el espacio en blanco que hay a continuacién
represente la Mente o el vacio no dual:

Este espacio en blanco no significa que la Mente sea una
nada sin caracteristicas; es una simple representacién del he-
cho de que la realidad es no conceptual, no dual, no objetiva,
etcétera. Permitasenos ahora superponer la conceptualiza-
¢ién a dicho vacio, colocando una cuadricula «sobre» el mis-
mo, cComo sigue:

147

www.FreeLibros.me



Evolucion

Sobre la «blancura» del vacio hemos trazado numerosas
distinciones, representadas por las intersecciones de la cuadri-
cula. Asf pues, esta cuadricula representa al Verbo, palabra 'y
pensamiento, elaboracién simbélica, superposicién, desmem-
bracién, maya, dualismo, medicién, conceptualizacién, ma-
pas: todo lo implicito en la palabra «pensamiento», ya que
mediante el pensamiento, el modo dualista de conocer, ela-
boramos dichas distinciones y «lo desmembramos a diario».

Pero fijémonos en lo ocurrido. La «unidad» (propiamen-
te, la «no dualidad») sobre la que se ha impuesto la cuadricula
ya no es directamente visible, ha quedado parcialmente ocul-
ta; las distinciones de la cuadricula han «dividido» la unidad
subyacente y dicha unidad se convierte asf en circunspecta,
implicita, inexpresa y, por consiguiente, reprimida. Esta uni-
dad subyacente aparece o se manifiesta o se proyecta ahora
como un mundo de objetos «separados» a lo largo del espacio
y del tiempo. En la figura, dichos «objetos» estin representa-
dos por los cuadros de la cuadricula, cada uno de los cuales
est4 dotado de unas fronteras o distinciones que lo separan de
todas las demds «cosas cuadradas». La unidad subyacente, en
otras palabras, estd ahora proyectada como una multiplicidad
de «cosas» independientes. Asi el dualismo, en cuanto olvida-
mos su «territorio subyacente» de no dualidad, reprime dicha
no dualidad y la proyecta como multiplicidad. Dualismo/re-
presién/proyeccion: he ahi el triple proceso de maya. Y éste es
el proceso del que nos ocuparemos.

Ahora bien, la cuadricula que hemos dibujado representa
numerosas distinciones y, por consiguiente, a fin de aclarar el
sutil proceso de dualismo/represion/proyeccion (maya), aisla-
remos una sola distincién y demostraremos detalladamente
cémo opera dicho proceso. Para empezar, dibujaremos una
«cosa», un «disco», aislado del resto de la pagina por una dis-
tincion, a saber, su propia circunferencia. (Véase p. 149.)

Dualidad significa «dividir en dos» y esto parece ser exac-
tamente lo que la distincién o frontera anterior ha logrado; di-
vidir el papel en «dos» partes: la figura del disco en contraste
con el resto de la pagina. De ese modo, probablemente, imagi-

148

www.FreeLibros.me



Evolucion del espectro

no que puedo ver con toda claridad esa «cosa» denominada
«disco». Esto, sin embargo, es una mera ilusién, puro mala-
barismo mental, ya que en ninglin momento soy realmente
consciente de ese «disco/cosa» como algo independiente; lo
que realmente veo, a decir verdad, es la totalidad o gestalt del
campo visual de la figura mis el fondo, el disco y la pagina (y
sin duda parte del 4rea circundante). jMi ojo no se limita a ver
un «disco», sino un disco y una pégina!

En otras palabras, las dos «cosas», €l disco y la pagina, no
estan tan separadas después de todo. Son «diferentes», pero
no estén separadas. Es decir, son correlativas entre si ¢ inter-
dependientes; no son dos, no duales. Ciertamente existe la
frontera del disco, pero en realidad no divide al mismo dé la
pagina. En palabras de G. S. Brown, ambas cosas estdn real-
mente unidas por su frontera comin. Includiblemente, la per-
cepcion del «disco independiente» no es un descubrimiento
sino una creacion. Repitiendo las palabras de William James,
«de lo que es en si un continuo ensamblado e indistinguible,
desprovisto de énfasis o distincién, nuestros sentidos elabo-
ran para nosotros, ocupdndose de este concepto e ignordndo-
lo, un mundo lleno de contrastes, 0 acentos pronunciados, de
bruscos cambios, de pintorescos contrastes luminosos».

Asi, a través del poder de la atenci6n selectiva y concen-
trada, que no es més que el proceso del pensamiento (primer
modo de conocer), nos concentramos en el «disco» y lo aisla-

mos, separandolo mentalmente de su fondo, ignorando por
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completo 1a unidad de la gestalt, y a continuacién imaginamos
que ésa habia sido en todo momento la situacién. Al hacerlo,
introducimos un dualismo que reprime 1a no dualidad del
campo o gestalt y lo proyecta en forma del disco independien-
te de la pagina. Sin embargo, la visién separada, dual, es pu-
ramente ilusoria, como es evidente si intentamos ver el disco
por si mismo, sin ningiin tipo de fondo. Asimismo, intente-
mos imaginar un fondo sin ninguna figura con la que contras-
te. Ineludiblemente, lo uno no puede existir sin lo otro; am-
bos estdn naturalmente unidos y separados sé6lo en el pensa-
miento.

Como podemos comprobar, todo dualismo va acompaiia-
do de una represién y de una proyeccion; el dualismo «divide»
un proceso, reprime su caricter no dual o «unitario» y lo pro-
yecta como dos términos opuestos aparentemente antagéni-
cos, tales como la figura del disco en contraste con el fondo de
la pagina. Por consiguiente, el dualismo primario es en reali-
dad el dualismo/represién/proyeccién primario. «Hégase la
distincion» y el concienciamiento no dual (subjetividad abso-
luta) se reprime, proyectdandose a sf mismo como términos
opuestos, sujeto frente a objeto, u organismo frente a medio
ambiente. Este proceso general de dualismo/represién/pro-
yeccién es importante, puesto que se repite varias veces en to-
dos los niveles subsiguientes de la conciencia, generando en
cada ocasién una nueva franja del espectro e incrementando
la ignorancia del hombre de su suprema identidad.

Con el dualismo/represién/proyeccion primario «ascende-
mos», por asi decirlo, desde el nivel mental al existencial, en
el que el organismo se cree y siente claramente como separa-
do por completo del medio ambiente. Cabe destacar que la
gama que media entre el nivel mental y el existencial es la de-
nominada transpersonal. Ahi se encuentra el inconsciente co-
lectivo de Jung, la percepci6n extrasensorial, el testigo trans-
personal, la proyeccién astral, las experiencias de descorpo-
reizacién, la levitacidn, la psicofonia y otros fenémenos por el
estilo. Es decir, tienen lugar en las gamas del espectro donde
la frontera entre el yo y el otro no ha cristalizado por comple-
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to. La existencia o no de dichos fenémenos no es de nuestra
incumbencia, pero en el caso de que ocurran, lo hacen en la
gama transpersonal. M4s adelante hablaremos m4s detallada-
mente de dicha gama y de la enorme dificultad que supone su
exploracion, pero ahora proseguiremos con el nivel existen-
cial, ya que se trata del primer nivel que podemos reconocer
sin dificultad alguna.

El nivel existencial se genera con el dualismo/represién/
proyeccién primario: la Mente se divide, su no dualidad se re-
prime, y a continuacién se proyecta como organismo frente a
medio ambiente, con la identidad del hombre centrada en su
organismo como existente en el tiempo y en el espacio. Véase
la figura 1. La identidad del hombre se desplaza del todo a su
organismo. El pecado original del hombre comprende por
consiguiente, no s6lo el descenso de la no dualidad a la duali-
dad, sino de la eternidad al tiempo, de la infinitud al espacio,
de la subjetividad absoluta a un mundo de sujetos y objetos, y
de una identidad c6smica a otra personal. El actor, el actor
tinico, comiin en y para todos nosotros, €l hombre eterno de
Blake, queda absorto en su papel, en su psicodrama, hasta el
punto de olvidar deliberadamente el consejo de la filosofia,
«has olvidado quién eres». Y asi, con ejemplar ironia, se in-
terpreta el drama humano en el furibundo escenario del espa-
cio y del tiempo.

No olvidemos que, de un modo inmediato, esta separa-
cién del sujeto y del objeto sefiala la creacion del espacio: el
propio dualismo primario crea el espacio. La subjetividad ab-
soluta carece de tamafio o de espacio y es, por consiguiente,
infinita, pero con la emergencia del dualismo primario, el su-
jeto se separa ilusoriamente del objeto y esa separacion, esa
«brecha» entre observador y observado, no es sino el propio
espacio. El hombre, al identificarse con su organismo como
algo independiente de su medio ambiente, crea necesaria-
mente la gigantesca ilusién del espacio, la brecha entre el
hombre y su mundo.

Ademis, necesariamente vinculada a la creacién del espa-

Cio, estd evidentemente la creacion del tiempo, ya que el es-
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pacio y el tiempo forman un continuo interrelacionado. Des-
pués de examinar el cémo de la génesis del tiempo, hemos po-
dido comprobar que ha sido creado como efecto secundario
del modo memoristico lineal y serial del hombre de ver el
mundo. Concentrémonos ahora en el porqué de la génesis del
tiempo y comprobaremos que no es més que una forma de
eludir la muerte por parte del hombre.

Es la emergencia del nivel existencial lo que da pie al infa-
me debate sobre «ser o no ser». Puesto que en ese momento
el hombre desvincula su organismo de su medio ambiente,

de pronto es consciente de que su principio no es el principio del uni-
verso, de que hay cosas que existen independientemente de €l y se da
cuenta de ello al sufrir el contacto con el mundo de los obsticulos. En
ese momento aparece el miedo consciente de la muerte, del peligro que
el no yo representa para el yo.?

Dado que el hombre ha separado su organismo de su me-
dio ambiente, identificAindose a continuacién exclusivamente
con el primero, el problema de la existencia o inexistencia del
organismo adquiere ahora una importancia fundamental.
Asi, debido exclusivamente a que el organismo ha sido separa-
do del medio ambiente por el dualismo primario, se genera la
angustia existencial: la ansiedad del ser frente a la nulidad, de
la existencia frente a la inexistencia, de la vida frente a la
muerte. E] hombre no es capaz de aceptar, ni siquiera conce-
bir la posibilidad de la aniquilacién inmimente, de la extin-
cién total que la muerte supone para €l y por tanto, sin com-
prender que en realidad la vida y la muerte son una misma
cosa, las separa para huir desesperadamente de una muerte
imaginaria:

La propia férmula de Freud —«La meta de la vida es la muer-
te» — sugiere que a nivel bioldgico no existe conflicto alguno entre la
vida y 1a muerte, sino que de algiin modo son lo mismo. Es decir, son
algtin tipo de unidad dialéctica, como dijo Her4clito: «es lo mismo en
nosotros lo que est4 vivo y lo que estd muerto, lo despierto y lo dor-
mido, lo joven y lo viejo; al invertirlo, lo primero se convierte en lo
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iltimo y lo iiltimo en lo primero». Asi llegamos a la idea de que la
vida y la muerte forman algtin tipo de unidad a nivel orgénico, aun-
que a nivel humano estdn separadas en términos opuestos y conflicti-
vos... Es prerrogativa humana el haber llegado a separar la unidad in-
diferenciada o dialéctica de los instintos (de vida y muerte) a nivel
animal. El hombre separa los términos opuestos, los enfrenta entre si
y, en palabras de Nietzsche, corta la vida con 1a propia vida.”

A la mayoria de los individuos les resulta sumamente difi-
cil comprender que la vida y la muerte «no son dos», y la difi-
cultad no radica en su complejidad, sino més bien en la senci-
llez; no es que sea demasiado complejo, sino més bien excesi-
vamente simple para comprenderlo, por lo que se nos escapa
en ¢l mismo momento en que empezamos a pensar en ello. La
vida se interpreta normalmente como algo que empieza con el
nacimiento y acaba con la muerte, por lo que la vida y el naci-
miento se enfrentan irreconciliablemente a la muerte. Pero,
en realidad, la vida y la muerte, o hablando con mayor pro-
piedad el nacimiento y la muerte, no son més que dos formas
distintas de observar la realidad del momento actual. Como
hemos visto, en el presente absoluto no existe el pasado y lo
que no tiene pasado es algo que acaba de nacer. El nacimiento
es la condicién de no tener pasado. Asimismo, en el presente
absoluto tampoco hay futuro y lo que no tiene futuro es algo
que acaba de morir. La muerte es la condicion de no tener fu-
turo. Asi pues, el momento presente, puesto que no tiene pa-
sado, es recién nacido y, puesto que no tiene futuro, est4 si-
multineamente muerto. Por consiguiente, el nacimiento y la
muerte son simplemente dos formas de hablar del mismo
momento atemporal, ilusoriamente separados sélo por aque-
llos «que son incapaces de escapar de la nocién de sucesién
temporal, a fin de ver todas las cosas en su simultaneidad».
En resumen, el nacimiento y la muerte son uno en este mo-
mento atemporal.

Pero el hombre, al identificarse exclusivamente con su or-
ganismo e iniciar de ese modo el ilusorio debate entre el ser y
la nulidad (ya que dicho debate es imposible cuando el orga-
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nismo es uno con el medio ambiente), le resulta insoportable
la perspectiva de que su meta pueda ser la aniquilacién; es in-
capaz de aceptar lo que para él parece ser la muerte. Asi,
como consecuencia del dualismo primario, aparece el segun-
do dualismo/represion/proyeccién importante: el hombre di-
vide la unidad de la vida y la muerte, reprime dicha unidad, y
la proyecta como la guerra de la vida contra la muerte.

Sin embargo, al dividir y negar la unidad de la vida y la
muerte, el hombre divide y niega simultineamente la unidad
del momento presente, ya que la vida, la muerte y el momen-
to actual son todos uno. Y asf se crea el tiempo, ya que al ne-
gar la muerte el hombre se niega a no tener futuro y por consi-
guiente niega la realidad del momento sin futuro, el momento
atemporal; es incapaz de seguir existiendo en el ahora y debe
hacerlo en el tiempo; deja de gozar de la vida de hoy, ya que
tiene que vivir también mafiana. En palabras de Emerson (en
Autodependencia):

Estas rosas que hay bajo mi ventana no guardan relaci6én con ro-
sas anteriores ni con rosas mejores; son lo que son; existen con Dios
hoy. Para ellas no existe el tiempo. Existe simplemente la rosa, per-
fecta en cada momento de su existencia... Pero el hombre posterga o
recuerda; no vive en el presente, sino que con mirada retrospectiva
lamenta el pasado o bien, olvidando la riqueza que le rodea, se pone
de puntillas para vislumbrar el futuro. No podrd ser feliz y fuerte has-
ta que viva también con la naturaleza en el presente, por encima del
tiempo.

Pero éste es precisamente el problema, ya que vivir en el
presente por encima del tiempo equivale a no tener futuro y
no tener futuro es aceptar la muerte, que es algo de lo que el
hombre no es capaz. No puede aceptar la muerte y por consi-
guiente tampoco puede vivir en el ahora; y al no vivir en el
ahora, no vive en absoluto.

Esta incapacidad de morir, priva a la humanidad, paradéjica pero
inevitablemente, de la realidad de la vida, que para todos los animales
normales se da al mismo tiempo que 1a muerte; su consecuencia es la
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negacion de Ia vida (represién). La incapacidad de aceptar la muerte
otorga al instinto mérbido su forma caracteristicamente humana y ca-
racterfsticamente morbosa. La distraccién de la vida humana en la
guerra contra la muerte, debido a la misma paradoja ineludible, con-
duce al dominio de la muerte sobre la vida. La guerra contra la muer-
te adquiere la forma de una preocupacion por el pasado y por el futu-
1o, y el tiempo presente, ¢l tiempo de 1a vida, se pierde; ese presente
del que Whitehead dice que «encierra en si la suma total de la existen-
cia, hacia adelante y hacia atr4s, esa amplitud completa del tiempo,
que es la eternidad».?

De ese modo, al huir de la muerte, el hombre es expulsa-
do del ahora y arrojado al tiempo, en una carrera hacia el fu-
turo con la que intenta eludir la muerte del momento atempo-
ral. El segundo dualismo/represién/proyeccion, puesto que
divide la unidad de la vida y la muerte, divide simultdneamen-
te la unidad del momento eterno; ya que la vida, la muerte y
la eternidad son uno en este ahora atemporal. En otras pala-
bras, la separacién de la vida y la muerte es a fin de cuentas e
intimamente lo mismo que separar el pasado del futuro, y eso
es tiempo. De ahi que el dualismo secundario sea el progenitor
del tiempo. Y esto significa que la vida en el tiempo es la vida
en la represién, particularmente la represién secundaria. En
palabras de Brown:

La consecuencia de la alteracién de la unidad de la vida y la muer-
te en el hombre es la de convertirle en animal histérico... El hombre,
el animal descontento, a la bisqueda inconsciente de la vida propia
de su especie, es el hombre histérico; la represién y la compulsion re-
petitiva genera el tiempo histérico. La represion (secundaria) trans-
forma la compulsién instintiva atemporal en un proceso repetitivo
hacia el futuro de bisqueda del tiempo perdido... Por el contrario, la
vida no reprimida... no se desenvuelve en el tiempo histérico..., sélo
la vida reprimida tiene lugar en el tiempo y la vida no reprimida seria
atemporal o eterna.®®

En el nivel existencial, la huida del hombre de la muerte
genera también el anhelo ciego de la vida, que es en realidad
el pénico ciego de no tener futuro, el panico que es la muerte.
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Pero. la huida del hombre de la muerte tiene muchas otras
consecuencias, ya que estd destinada a caracterizar en lo suce-
sivo cada uno de sus actos, entre los que destaca la creacién
de una imagen idealizada, denominada «ego». La angustia
generada por esta huida de la muerte — «la angustia es la inca-
pacidad del ego de aceptar la muerte»— es la causa de otro
dualismo/represién/proyeccion. Bajo el peso de la angustia de
la huida de la muerte, se divide la propia vida del organismo,
se reprime su unidad y a continuacion se proyecta como psique
frente a soma, alma frente a cuerpo, ego frente a carne.

Lo cierto es, segiin la teoria posterior de Freud, que la estructura
peculiar del ego humano es consecuencia de su incapacidad para acep-
tar la realidad, especificamente la suprema realidad de la muerte...!

La teoria es compleja, pero podemos sintetizarla con faci-
lidad: en el debate del ser contra la nulidad, la existencia con-
tra la no existencia, la vida contra la muerte (es decir, el dua-
lismo secundario), el hombre incapaz de aceptar la muerte
abandona su organismo perecedero y se refugia en algo mas
«sélido» e impenetrable que la «mera» carne, es decir, las
ideas. El hombre, al huir de la muerte, huye de su mutable
cuerpo y se identifica con la idea aparentemente imperecedera
de si mismo. Esta idea, corrupta pero halagadora, es lo que
denomina su «ego», su «yo». En palabras de Hubert Benoit:

Al ser sus dos partes (psique y soma) incapaces de unirse natural-
mente... ¢l hombre opta por adorar esa imagen carente de realidad,
el ego. En ausencia del debido amor de su parte abstracta por su par-
te animal, al hombre sélo le queda un sustituto, el amor propio, el
amor de su parte abstracta por una imagen ideal de si mismo.*

Esa «imagen ideal de si mismo», ese «ego», parece prome-
terle al hombre algo que su carne mutable no puede prome-
terle: la inmortalidad, la cristalizacién permanente de innu-
merables mafianas encerradas en puras ideas, ideas que no
perecerdn, ni serdn jamds susceptibles de corrosién ni des-
composicion. La huida del hombre de la muerte €s una huida
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de su cuerpo y asi se crea el tercer (o «terciario») dualismo/re-
presién/proyeccién importante: el organismo se divide, su
unidad se reprime y a continuacion se proyecta como psique
contra soma. Véase la figura 2.

Asf pues, en el nivel egoico, el hombre imagina que tiene
un cuerpo, que lo posee como si fuera un coche o una casa. En
realidad, atribuye derechos de propiedad a ciertos aspectos
de su organismo, disminuyendo asf su valor intrinseco a su
propio parecer. En el nivel egoico, el hombre es sélo vaga-
mente consciente de lo que ahora denomina «conciencia-
miento corporal» y ese concienciamiento empobrecido de su
cuerpo es lo tGnico que queda del nivel existencial, que a su
vez eslo tlinico que queda de 1a Mente.

Ahora, por caminos que intentaré aclarar, la identifica-
cién exclusiva con el ego y la enajenacién simultdnea del cuer-
po obliga literalmente al hombre al uso exclusivo del primer
modo de conocimiento, dualista, simbélico, lineal y tempo-
ral. Existen, evidentemente, muchas otras consecuencias de
este dualismo terciario —todas igualmente significativas—,
pero, después de haber hablado con tanta frecuencia de este
primer modo de conocimiento, debemos por lo menos exami-
nar su maduracién en el contexto del espectro de la concien-
cia, ya que el primer modo de conocimiento no es en realidad
mds que una negacion de otras formas de concienciamiento
mucho més amplias y de mayor alcance.

Podremos seguir la totalidad de este proceso si logramos
comprender lo que me gustaria denominar concienciamiento
organismico. Concienciamiento organismico es a lo que, en el
nivel egoico, nos referimos comiin y torpemente con ver, to-
car, gustar, oler y oir. Pero en su forma més pura, este «con-
cienciamiento sensual» es una conciencia momenténea no
simbdlica ni conceptual. El concienciamiento organismico es
un concienciamiento exclusivamente del presente; no pode-
mos saborear, oler, ver, tocar, ni ofr el pasado. Tampoco po-
demos saborear, oler, ver, tocar, ni ofr el futuro. En otras pa-
labras, la conciencia organismica es propiamente atemporal
Yy, por consiguiente, necesariamente inespacial. Asi como el
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concienciamiento organismico no conoce el pasado ni el futu-
ro, tampoco distingue dentro de fuera, ni yo de otro. Asi la
pura conciencia organismica participa plenamente del concien-
ciamiento no dual denominado subjetividad absoluta .’

Por consiguiente, la conciencia organismica y la conciencia
cosmica son exactamente lo mismo. No debemos cometer el
error de suponer que la conciencia organismica esté presa o en-
capsulada dentro de la piel del organismo. Por el contrario,
uno no recibe absolutamente nada por experiencia directa que
indique limitacién alguna de nuestro concienciamiento. Nues-
tro verdadero campo de concienciamiento, de conciencia orga-
nismica, carece de fronteras por la simple razén de que, para
nosotros, no hay nada fuera de nuestro concienciamiento; y
por consiguiente, por extrafio que parezca a primera vista, no
hay nada dentro de nuestro concienciamiento. Existe sélo el
concienciamiento, sin dentro ni fuera, ni frontera alguna.

Como ejemplo casi bobo, pero no obstante revelador,
{puede uno llegar realmente a oler la supuesta diferencia en-
tre dentro y fuera? ;Existe dicha diferencia realmente en
nuestro concienciamiento? ;Somos capaces de saborear la ba-
rrera entre yo y el otro? ;O existe sélo el proceso de saborear,
desprovisto de dentro y fuera? Si uno se relaja, cierra los ojos
y escucha atentamente los sonidos a su «alrededor», ;puede
llegar a oir la diferencia entre el interior y el exterior, o por el
contrario todos los sonidos parecen proceder tanto del «inte-
rior» como del «exterior» de la cabeza? Y si parece haber una
verdadera diferencia entre el «interior» y el «exterior», ;pue-
de uno llegar a oiria? {En absoluto! Por el contrario ese dua-
lismo primario del dentro contra el fuera es simplemente una
idea que nos ha sido enseiiada, una idea que utilizamos para
interpretar y asi distorsionar nuestro concienciamiento bési-
co. jLa supuesta brecha o frontera no existe en realidad!
Como comenté Schroedinger, «el mundo se me da una sola
vez, no una existiendo y otra percibiendo. Nada se refleja. El
original y la imagen del espejo son idénticos». El hecho es que
el concienciamiento organifsmico es un concienciamiento no
dual. Es Mente propiamente dicha.
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La represién del concienciamiento organfsmico comienza
inmediatamente con los dualismos primario y secundario, ya
que al separar ilusoriamente el dentro del fuera y el pasado
del futuro, la suprema identidad del hombre queda al parecer
atada y limitada: de universal y no dual se transforma en per-
sonal y encerrada «aqui». Esto significa que la identidad del
hombre se traslada al interior de las barreras convencionales
del organismo en contraste con todo lo demés, a pesar de que
dicha identidad no se manifiesta en modo alguno en su verda-
dero concienciamiento organismico.

Por tanto, aunque afirmemos que en el nivel existencial el
hombre se identifica con la totalidad de su organismo en con-
traste con el medio ambiente, esto no significa en absoluto
que esté en contacto directo con lo que denominamos «con-
cienciamiento organismico», ya que la verdadera conciencia
organismica, como hemos visto, es inespacial y atemporal, al
igual que el nivel de la Mente, y no estd en modo alguno limi-
tada por la frontera que supone la piel del organismo. Sélo
con la emergencia de los dualismos primario y secundario el
hombre imagina que su concienciamiento esta recluso y en-
capsulado en la piel, con lo que su identidad se reduce al inte-
rior de su propio organismo, en contraste con lo que también
es su medio ambiente. Y ése es el nivel del concienciamiento
que denominamos «nivel existencial», en el que el hombre se
identifica exclusivamente con su organismo como existente en
el espacio (dualismo primario) y en el tiempo (dualismo se-
cundario).

Con toda propiedad, podemos denominar el conciencia-
miento, en esta etapa, «concienciamiento existencial», un
concienciamiento que parece estar limitado por la piel de la
totalidad del organismo y centrado en la existencia indepen-
diente del hombre en el espacio y el tiempo. Asi, en un len-
guaje lamentablemente técnico, cabe afirmar que los dualis-
mos primario y secundario transforman el concienciamiento
organismico ilimitado (subjetividad absoluta) en conciencia-
miento existencial. Resumiendo, transforman la conciencia
cosmica en una rudimentaria conciencia individual.
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Ahora, como hemos visto, en el nivel existencial el hom-
bre huye de la muerte. Es decir, se niega a vivir sin futuro en
el ahora atemporal; quiere un momento futuro como promesa
de que no le afectard la muerte en ¢l presente. No se contenta
con este presente atemporal, sino que quiere la promesa de
todavia otro presente venidero. Y asi se las arregla para que
este presente pase para convertirse en todavia otro presente,
con la esperanza secreta de que todos sus momentos se con-
viertan para siempre en momentos futuros. Debido precisa-
mente a ello, ninguno de sus momentos presentes parece
atemporal, eterno ni completo en si mismo. M4s bien parecen
transcurrir, volar, para convertirse en otros momentos. El
momento eterno, que siempre es, se presenta, por tanto, como
una serie de momentos fugaces, una serie cuya duracién es de
dos a tres segundos escasos. Asi pues, con la emergencia del
dualismo secundario, el nunc stans o presente eterno adquie-
re la apariencia del nunc fluens o presente que transcurre. Al
huir de la muerte exigimos un futuro y asi transcurren nues-
tros momentos.

Asi pues, el concienciamiento existencial es verdadera-
mente un concienciamiento relacionado con el tiempo y el es-
pacio, pero s6lo en el sentido mas manifiestamente concreto.
Esta relacionado con el presente que transcurre y por tanto no
se pierde facilmente en reflexiones sobre el ayer y el mafiana.
De modo que en este nivel el individuo capta su existencia
desnuda en el presente fugaz, desprovista de todo mapa sim-
bélico, a excepcion de los més sutiles y profundamente arrai-
gados. El modo de conocimiento en el nivel existencial es, por
tanto, primordialmente una especie de prensién global, o se-
rie de captaciones directas de la propia existencia del indivi-
duo en el tiempo y el espacio. Capta su ser (dualismo prima-
rio) y su duracion inmediata (dualismo secundario), sin nin-
guna abstraccién adicional ni interpretacién simbélica. Estas
prensiones son captaciones tridimensionales del presente que
transcurre, con todas sus posibilidades. S6lo los dualismos
més bésicos corrompen dichas prensiones y por ello decimos
que el nivel existencial no es més que un paso, aunque a me-
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nudo gigantesco, que nos aleja de 1a Mente y de la atempora-
lidad del concienciamiento organismico.

Ademds, en este nivel existencial, la generacién del tiem-
po. principalmente en forma del presente que transcurre, estd
mntimamente relacionado con la generacién de la voluntad, ya
que, como hemos visto, el hombre quiere tener un futuro que
le preserve de 1a muerte. La voluntad le impulsa a trasladarse
globalmente a un futuro inmediato. La voluntad le impulsa a
eludir la eternidad. Y esa voluntad constituye el prototipo de
toda tendencia sucesiva, todo deseo, toda inclinacién, toda
intencién y todo anhelo, en cuanto a que en todos ellos existe
un componente temporal, por lo que afirmamos que el nivel
existencial es también la morada de la voluntad del individuo
y en particular su voluntad de vivir contra la muerte. Pero no
hay que confundir esta voluntad con la fuerza de voluntad,
que emerge en el nivel egoico. La fuerza de voluntad es un es-
fuerzo lineal y concentrado por parte del ego o persona, enca-
minado a someter ciertos aspectos del organismo o del medio
ambiente, en pos de otros. Pero la voluntad es mucho més bé-
sica y fundamental; se trata de un acto tridimensional de! or-
ganismo en su conjunto, encaminado a trasladarse global-
mente por el tiempo hacia alguna meta futura. La fuerza de
voluntad es simplemente lo que queda de la voluntad después
de que tenga lugar el dualismo terciario, mientras que la vo-
luntad es un acto global de la persona. La voluntad es una
prension movil. Es una intencionalidad, como lo ha demos-
trado Rollo May en Amor y voluntad.

Pero dejando a un lado estas monsergas tedricas, lo tini-
co que deseo poner ahora de relieve es que todos estos as-
pectos del nivel existencial constituyen la apariencia de la
mente, después de que tengan lugar los dualismos primario y
secundario. Karuna se transforma aparentemente en trishna,
el nunc stans en el nunc fluens, el concienciamiento no dual
en prensién, y el lila espontdneo en voluntad e intencionali-
dad. Y con la emergencia del nivel egoico, cada uno de éstos
se transformar4 a su vez en distintas dimensiones de la con-
ciencia.

163

www.FreeLibros.me



Evolucion

Lo tinico que nos conviene recordar a estas alturas es que
el concienciamiento existencial es el concienciamiento orga-
nismico contaminado por las divisiones basicas de dentro con-
tra fuera y el pasado contra el futuro (dualismos primario y
secundario). Sin embargo, el elemento redentor de este nivel
existencial es el hecho de que el hombre sigue por lo menos
en contacto con la totalidad de su organismo, con su unidad
psicosomdtica, aunque lo suponga de forma errénea indepen-
diente del medio ambiente. Por consiguiente, en esta etapa,
en este nivel existencial, el hombre no se siente todavia como
un alma inteligente, separada de su estipido cuerpo animal,
como si fuera un mero chéfer atrapado en una carroceria co-
rruptible o un cochero separado de su desobediente caballo.
Por el contrario, se siente como una unidad de ménte y cuer-
PO, como un ser psicosomdtico auténticamente unificado. A
fin de recordar este hecho, otorgaremos también al concien-
ciamiento existencial el calificativo de «concienciamiento cen-
turico»: no el concienciamiento de un jinete que controla su
caballo, sino més bien el de un centauro, un organismo total-
mente auténomo. Como tal, el hombre en el nivel existencial
constituye todavia una unidad con sus sentidos y con su cuer-
po, aunque los interprete erréneamente debido a los dualis-
mos primario y secundario. El concienciamiento existencial o
centdurico estd, por asi decirlo, a un solo paso de la concien-
cia cosmica, del concienciamiento organismico y de la propia
Mente; aunque para algunos este paso parezca un salto gigan-
tesco a través de un abismo insondable.

Pero con la generacién del dualismo terciario, el propio
centauro queda literalmente roto: la mente se separa del cuer-
po y éste se encuentra rapidamente abandonado. El hombre,
en su huida de 1a muerte, rinde su carne perecedera y escapa
aterrorizado a un mundo de simbolos estaticos. En lugar de
existir como su organismo psicosomadtico global, el hombre lo
sustituye por una representacion puramente mental o psiqui-
ca de su ser psicosomdtico global y se identifica con la misma.
En pocas palabras, se identifica con su ego.>* Se hinca una
honda cuiia en el centauro y el hombre emerge como jinete y

164

www.FreeLibros.me



Evolucién del espectro

amo desvinculado de su cuerpo ecuestre, como psique sin ma-
teria y, por consiguiente, sin vida, precariamente montado
sobre lo que ahora parece un soma desobediente y tremenda-
mente apasionado. Y esa cuiia, la brecha que separa la psique
del soma, es precisamente el dualismo terciario, con cuya
emergencia el hombre se encuentra plenamente en el nivel
del ego.

El concienciamiento centdurico, como hemos dicho, se
encuentra a un paso de la Mente, de la conciencia organismi-
ca no dual. Pero el hombre divide y reprime al centauro, rom-
piendo todos los vinculos restantes con la conciencia organis-
mica y toda posibilidad de concienciamiento no dual. Al des-
vincularse del centauro y abandonar su cuerpo, ahoga incluso
la dltima posibilidad de concienciamiento no dual. Hablando
con cierto desenfado, podemos decir que en el nivel existen-
cial el hombre sigue en contacto con el concienciamiento or-
ganismico, aunque lo interprete erréneamente, mientras que
en el nivel egoico ni siquiera conserva contacto alguno con el
mismo. Por el contrario, ahora estd completamente desvincu-
lado de la atemporalidad del concienciamiento organismico.
En realidad, esta incluso desvinculado en el tiempo y se retira
con entusiasmo al modo de conocer temporal, lineal, instru-
mental y puramente dualista, que alcanza al extraer de su me-
moria conceptos y simbolos que ahora introduce entre si mis-
mo Y la realidad. En lugar de la conciencia organismica no
dual y en lugar incluso de las prensiones, el hombre tiene que
contentarse con un triste sustituto: inteleccién, fantasia, ima-
ginacién, conocimiento simbolicocartogréafico... y asf cristali-
za de un modo pleno y definitivo el primer modo de conoci-
miento.

El mecanismo mas especifico y concreto mediante el cual el ego
corporal se convierte en alma es la fantasfa... La fantasfa, cual aluci-
nacién de Io que no existe negando dialécticamente lo que existe,
confiere a la realidad un nivel oculto de significado y otorga cierta
cualidad simbdlica a toda experiencia. El animal symbolicum (defini-
¢ién de Sassirer del hombre) es un animal sublimans, condenado a
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sustituir la verdadera gratificacion por una gratificacién simbélica de
los instintos... Asimismo, el animal symbolicum es el animal que ha
perdido su mundo y su vida, y que conserva en su sistema de simbolos
un mapa de la realidad perdida... %

Hubert Benoit aclara:

Vemos claramente el doble papel que interpreta la imaginacién...
Juega el papel de protector en relacién con las ilusiones egotistas y
reivindicativas de la porcién abstracta (el ego) y el de destructor res-
pecto a la maquina animal (concienciamiento organismico), abando-
néndola al miedo de la muerte. Protege el ego, que es ilusorio, y
aplasta la méquina, que es real.3

Al «aplastar la miquina, que es real», el hombre aplasta
también definitivamente su concienciamiento no dual, su se-
gundo modo de conocimiento, ya que, como acabamos de de-
cir, la conciencia organismica y el modo no dual de conocer
son exactamente lo mismo. A nivel egoico, lo dnico que que-
da del concienciamiento organismico se manifiesta como con-
cienciamiento corporal enormemente empobrecido. En este
nivel, el hombre no sabe, no puede saber, que este concien-
ciamiento corporal no es més que la punta rugosa de una va-
liosisima joya sumergida de conocimiento iluminador. La hui-
da del hombre de la muerte y de su propio cuerpo, por consi-
guiente, no es méis que una fuga del {inico modo de conocer
capaz de revelar la realidad. El primer modo de conocimiento
del hombre, el simbdlico, que estaba latente en el dualismo
primario como «pensamiento» (en el sentido de Asvaghosha),
ahora madura y funciona plenamente. Asi se completa el equi-
po del proyecto vital del ego: elude el momento actual, con
un mapa simbélico del pasado trasladado al presente. La iden-
tidad del hombre se traslada desde su organismo psicosomati-
co total a su imagen mental de si mismo, su ego, que, parad6-
jicamente, estd plenamente basado en el pasado y por consi-
guiente completamente muerto. Y asi es como el hombre se
mata paulatinamente a si mismo, a fin de eludir una muerte
ilusoria.
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La conclusién del dualismo/represién/proyeccién terciario
de la psique contra el soma marca la generacién de nivel egoi-
co. Y aqui abandonaremos temporalmente la historia de la
evolucién del espectro, para volver més adelante a la misma y
al nivel del ego. Lo que ahora nos interesa es el nivel existen-
cial, en el que el hombre estd todavia mas 0 menos en contac-
to con su organismo total, su unidad psicosomaitica, con el
propio centauro. Recordemos, sin embargo, que no est4 ple-
namente en contacto con la pura conciencia organismica, ya
que es victima de la contaminacién de los raciocinios rudi-
mentarios de los dualismos primario y secundario. Asf pues,
yo contra el otro (organismo contra medio ambiente) y la vida
contra la muerte son los principales dualismos presentes en
este nivel.

Uno puede «localizar» €l nivel existencial por si mismo re-
tirdndose a un lugar tranquilo, libre de distracciones externas,
y rechazando todas las ideas y conceptos que uno se haya for-
mado sobre si mismo. Por el momento uno debe olvidar si es
varén o mujer, inteligente o estipido, feliz o desgraciado, y a
continuacién percibir la sensacién —no el pensamiento, sino
la «sensaci6n»— que persiste «bajo» 0 «detrds de» dichas
ideas, es decir, la sensacién fundamental de que de algin
modo existe y de que est4 vivo en este momento. Ese es el ni-
vel existencial y esa simple sensacién de existencia no es men-
tal ni fisica, ya que el dualismo terciario de psique contra
soma no actia a dicho nivel; se trata de una sensacién simple,
limpia, de existencia neutra.

No obstante, si cuando uno descansa en este nivel existen-
cial mira cuidadosamente a su alrededor en busca de dualis-
mos, el que percibird de un modo maés destacado seré el del yo
contra otro. Es decir, nuestra sensacién radical de identidad y
existencia (nuestro «yo») parece estar separado del universo
que nos rodea (el «otro»). Este es el dualismo caracteristico
del nivel existencial.”” Si de pronto uno se diera cuenta de que
su existencia es en realidad idéntica a la del universo, el dua-
lismo del yo contra otro desapareceria y uno «descenderia»
temporalmente al nivel de la Mente. Pero el hecho de que
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uno sienta que su existencia estd fundamentalmente separada
del resto de la existencia indica con toda certeza que el dualis-
mo primario ha tenido lugar y que uno se encuentra, por con-
siguiente, en el nivel existencial.

Este dualismo del yo contra otro es sumamente interesan-
te, debido a la intervencién de numerosos factores —algunos
biolégicos, pero en su mayoria sociolégicos— que contribu-
yen a darle forma, color, dimensién y estilo. Es aqui, en lo
que podriamos denominar «limites superiores» del nivel exis-
tencial, donde el organismo absorbe las premisas culturales
que en lo sucesivo darén color a toda transaccién entre el or-
ganismo y el medio ambiente. Ese «estanque» de factores so-
ciolégicos, de ideologias culturales, ese barniz social, como
Talcott Parsons lo denomina, determina en gran parte no s6lo
la forma en que el organismo percibe el medio ambiente, sino
su forma de actuar en el mismo; es decir, esboza las lineas ge-
nerales de la conducta global del organismo.

Todo individuo, en este nivel, es portador de una amplia
red de relaciones que representan la sociedad «interiorizada».
Su naturaleza es extraordinariamente compleja, poco com-
prendida, y comprende una matriz de lenguaje y sintaxis, la
estructura introyectada de la familia del individuo, creencias
culturales y mitos, reglas y metarreglas. En un sentido muy
amplio, se puede interpretar como la suma total de todala in-
formacién sociolégica que el organismo ha acumulado. En
palabrasde R. D. Laing:

El cuerpo del individuo tiene un significado dnico debido a que
constituye e/ receptdculo de los mapas «introyectivos» de todos los
dominios, y estos conjuntos introyectivos constituyen a su vez una
«reserva» para proyecciones a cualquier dominio...3®

Esta «reserva de conjuntos introyectivos», esta «sociedad
interiorizada», debido a que ha sido cartografiada o transferi-
da desde la sociedad al organismo biol6gico, es 1o que deno-
minamos franja biosocial. Representa los limites superiores
del nivel existencial, cuando el hombre comienza a ascender
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para alejarse del concienciamiento centédurico, operando en la
misma como si pretendiera traducirla a términos significativos
y aceptables.

La mayor parte de la franja biosocial es, en un sentido u
otro, inconsciente. La tenemos demasiado cerca para verla
con claridad, por lo que s6lo cuando estudiamos otras cultu-
ras comprendemos que lo que aceptamos inconscientemente
como realidad no es en el fondo m4s que una convencién so-
cial; o, en palabras de Castaneda, la realidad es un conve-
nio. Esto es mas ficil de discernir en el fenémeno del lengua-
je, que es quizds el més bdésico de los diversos conjuntos de
relaciones que constituyen la franja biosocial. En este sentido,
nadie ha sido tan consciente de la forma en que el lenguaje y
la gramética moldean inconscientemente nuestra experiencia
como Benjamin Lee Whorf:

Todos tenemos una ilusién en cuanto al habla, la ilusién de que
hablar es algo inobstaculizado, espontdneo y que se limita a «expre-
sar» lo que deseamos que se exprese. Esta apariencia ilusoria se debe
a que los fenémenos inevitables que forman parte del flujo aparente-
mente libre del habla son tan absolutamente autocriticos que el que
habla y el que escucha estan inconscientemente unidos, como por una
ley natural. Los fenémenos del lenguaje son fenémenos de fondo, de
los que el que habla no es consciente o, en el mejor de los casos, es
s6lo vagamente consciente... Las formas de los pensamientos de un
individuo estdn controladas por leyes generales inexorables, de las
que €] no es consciente. Sus pautas son intrincadas sistematizaciones
no percibidas de su propio lenguaje.

El lenguaje es para nosotros como el agua para el pez, un
fenémeno de fondo tan permanente en nuestra experiencia
que no somos conscientes del mismo. Es cierto que solemos
ser conscientes de algunas funciones del lenguaje; podemos,
por ejemplo, ser conscientes de la manipulacién y eleccién de
simbolos para transmitir un significado a los demds y la mayo-
ria de nosotros somos por lo menos vagamente conscientes de
las reglas gramaticales que rigen las oraciones que formula-
mos. Pero el lenguaje desempefia una funcion constante, de
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la que somos casi totalmente inconscientes: crea distinciones.
Es decir, que el lenguaje, y su descendiente la inteleccion abs-
tracta constituyen la fuente principal de los dualismos huma-
nos. De nuevo en palabras de Whorf:

La segmentacion de la naturaleza es un aspecto gramatical... Nues-
tra forma de fragmentar y organizar la distribucién y el flujo de los
acontecimientos se debe en gran parte a que, a través de nuestro idio-
ma materno, formamos parte de un convenio para hacerlo, ynoa que
la naturaleza esté fragmentada exactamente de ese modo a la vista de
todos... Descuartizamos la naturaleza segin las normas establecidas
por nuestro idioma materno. No hallamos los tipos y categorias que
aislamos del mundo fenoménico, porque todo observador los tiene
ante sus propias narices; por el contrario, el mundo se presenta como
un flujo caleidoscépico de impresiones que hay que organizar en
nuestra propia mente, lo que significa en gran parte a través de los sis-
temas lingiiisticos de la misma. Fragmentamos la naturaleza, la orga-
nizamos en conceptos y atribuimos significados, en gran parte debido
a que formamos parte de un convenio para organizaria de dicho
modo, convenio compartido por los miembros de nuestra comunidad
lingiiistica y codificado segiin las pautas de nuestro idioma.*

Asi, a través de nuestro proceso lingiiistico fragmentamos
la realidad, introduciendo inconscientemente dualismos que
a continuacién imaginamos, con toda ingenuidad, que siem-
pre habian existido.

En inglés dividimos la mayoria de las palabras en dos categorias...
La primera categoria es la de [o que [lamamos nombres, por ejemplo,
«casa, hombre»; la segunda es la de los verbos, por ejemplo, «golpear,
correr». Muchas palabras de una categoria pueden actuar ademas
como si pertenecieran a la otra, por ejemplo, «un golpear, un co-
rrer», pero a nivel primario la divisién de categorias es absoluta.
Nuestro idioma nos brinda de este modo una divisién bipolar (dualis-
ta) de la naturaleza. La naturaleza propiamente dicha no estd polari-
zada de ese modo.*!

Debido a que el instrumento que utilizamos para repre-
sentar la naturaleza es en si dualista, pronto nos convencemos
de que asf es la propia naturaleza. Pero si el iinico instrumen-
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to del que dispusiéramos fuera un martillo, tenderiamos a
verlo todo como un clavo. El verdadero problema radica en
que la forma del universo no corresponde necesariamente a la
de nuestro lenguaje y nuestra légica, y puesto que obligamos
a lo primero a ajustarse a lo segundo, perpetramos incons-
cientemente una sutil, aunque perniciosa, violencia contra la
naturaleza.

Constantemente leemos en la naturaleza la actuacién de entida-
des ficticias, simplemente por el hecho de que nuestros verbos deben
ir precedidos de sustantivos. Nos vemos obligados a decir «ha brilla-
do» o «ha brillado una luz», inventando un actor (sujeto eliptico «€l»
en el primer caso y «una luz» en el segundo) que realiza lo que noso-
tros denominamos una accién, la de «brillar». ;Sin embargo, el brillo
y la luz son exactamente lo mismo!... Con estos términos mis o menos
distintivos atribuimos un aislamiento semificticio a partes de nuestra
experiencia. Términos como «cielo, colina, pantano» nos inducen a
considerar alglin aspecto ilusorio de la infinita variedad de la natu-
raleza como ALGO distinto... Asi pues, el inglés y otros idiomas pa-
recidos nos inducen a pensar en el universo como en una coleccién
de objetos y sucesos independientes que corresponden a nuestras
palabras.*?

Esta increible realidad indujo a L. L. Whyte a comentar
que «este procedimiento es tan paradéjico que sélo una pro-
longada familiarizacion con el mismo oculta lo absurdo que
es». Pero ya hemos explicado antes como el lenguaje y el pen-
samiento llenan el mundo de entidades, cosas y objetos ficti-
cios, y no es necesario que nos extendamos ahora en el tema.
El caso es que la franja bisocial, como depésito de institucio-
nes sociol6gicas como el lenguaje y la I6gica, es bésica y fun-
damentalmente, y por encima de todo, una matriz de distin-
ciones, de formas y de pautas que delimitan, descuartizan
y dividen convencionalmente el «manto sin costuras del uni-
VETSO».

De ese modo, la franja biosocial, aunque no sea directa-
mente responsable de todos los dualismos, en definitiva los
refuerza, perpetuando asi ilusiones que de otro modo no nos
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confundirian. El ejemplo primordial lo constituye la brecha
sujeto/objeto de nuestro idioma, que refuerza el dualismo pri-
mario del organismo frente al medio ambiente, ya que no hay
ninguna forma aceptable de describir una transaccién unitaria
del campo organismo/medio ambiente, sin atribuirle la accién
al organismo o al medio ambiente, presentado asf la convin-
cente ilusién de que ambos son en realidad independientes.
El lenguaje —el elemento constitutivo m4s bésico de la franja
biosocial — es el reforzador prototipico de los dualismos, ya
que opera dividiendo y clasificando el «flujo caleidoscépico»
de la naturaleza, reprimiendo su naturaleza no dual o sin cos-
turas, y proyectdndolo como objetos aparentemente discretos
e independientes. La franja biosocial, como matriz de distin-
ciones, es, por consiguiente, como una gran pantalla que colo-
camos sobre la realidad. Evidentemente, no se pone en duda
su utilidad, pero si confundimos dicha pantalla con la propia
realidad, se convierte en una persiana que nos sume €en la os-
curidad de nuestras propias sombras.

Aprovecharemos la oportunidad para mencionar otras
tres funciones de la franja biosocial. En primer lugar, forma
parte de esa sensacién profundamente arraigada de que so-
mos seres distintos e independientes, ya que confiere al orga-
nismo una orientacién bdsica aunque inconsciente hacia el
medio ambiente, y por tanto moldea y refuerza el dualismo
del yo contra otro. En segundo lugar, actiia como depésito
para la inteleccién abstracta, suministrando los simbolos, la
sintaxis y la I6gica del pensamiento superior. Es al reflexionar
sobre esta matriz de las distinciones cuando obtenemos «dis-
tincion sobre distincién», es decir, ideas. En realidad, Grego-
ry Bateson ha definido una idea como «una diferencia que
hace una diferencia». En tercer lugar, asi como la franja bio-
social le ofrece «materia prima al pensamiento», también le
ofrece «materia prima al ego». En otras palabras, actiia como
almacén en el que se elaboran muchas de las caracteristicas
del ego. George Herbert Mead ha demostrado que el hombre
s6lo adquiere su autoconciencia al convertirse en objeto so-
ciolégico con respecto a si mismo, cuando se contempla a tra-
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vés de las actitudes de los demids (lo denominado «otro gene-
ralizado»). La franja biosocial, como sociedad interiorizada,
actiia como depésito para la formacion del ego, sus papeles,
valores, categoria, contenido, etcétera.

Ahora estamos en condiciones de proseguir con la historia
de la generacion del espectro de la conciencia al nivel egoico.
Ha tenido lugar el dualismo primario, reprimiendo la Mente
y proyectdndola como organismo contra el medio ambiente, y
generando el nivel existencial, con la identificacién del hom-
bre con su organismo y en contra del medio ambiente. Esto
desencadena el dualismo secundario de la vida contra la
muerte, que a su vez genera el dualismo terciario de la psique
contra el soma, que marca la emergencia del nivel egoico (fi-
gura2).

Asi pues, y aunque lo ampliaremos mucho mas detallada-
mente en capitulos posteriores, hemos definido el nivel exis-
tencial como una sensacién mas o menos global de identifica-
cién con el conjunto del organismo psicosomadtico, tal como
existe en el tiempo y en el espacio. Definimos ¢l ego como
una representacion mental y simbdlica mas o menos precisa de
la totalidad (aunque biosocializada) del organismo psicoso-
mdtico. Podrfamos decir, en términos generales, que el ego es
lo que «queda» del centauro después de ser biosocializado y
de imponerle el dualismo terciario. En pocas palabras, €l ego
es una autoimagen bastante precisa (desde un punto de vista
convencional), bastante aceptable y, por consiguiente, bas-
tante «sana».

Una de las caracteristicas mads significativas del ego, del yo
en este nivel, es la de ser esencialmente, més que cualquier
otro nivel, un mero saco de recuerdos editados.

El «yo» 0 «persona» convencional se compone principalmente de
una historia que consiste en recuerdos seleccionados, a partir del mo-
mento del parto. Segtin la convencién, yo no soy sélo lo que hago
ahora. Soy también lo que he hecho y mi versién convencionalmente
editada de mi pasado presenta un «yo» casi més real que lo que soy en

este momento. Lo que soy parece fugaz e intangible, mientras que lo
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que fui es fijo y definitivo. Constituye una base firme para pronosti-
car lo que seré en el futuro, y por consiguiente resulta que soy més in-
timamente identificado con lo que ya no existe que con lo que es en
realidad.®

Es facil comprobar la veracidad de lo dicho; uno no tiene
més que preguntarse «;quién soy?» y se dard cuenta de que la
respuesta consiste de forma predominante en cosas que uno
ha hecho en el pasado. Sélo ocasionalmente alguien responde-
r4: «lo que soy ahora es un proceso de lectura de esta frase».
jUna cosa es recordar el pasado y otra muy distinta identificarse
realmente con él! Es como si un pdjaro en pleno vuelo, descri-
biendo un rumbo imaginario por el firmamento, llegara a tal
punto de confusion que se identificara con su rumbo. Ningin
péjaro es tan estipido. En este sentido, el siguiente relato del
Zen, narrado por un psicoterapeuta norteamericano, es reve-
lador:

Me levanté y di unos pasos, haciendo girar los pies para aliviar el
dolor de mis tobillos. Cuando me senti mejor, volvi a sentarme.

El Roshi (maestro) observé el lugar por donde habia andado.

— ¢ Es capaz de ver las huellas de sus pasos? —pregunté el maestro.

—No.

Asinti6 con la cabeza.

—No estaban antes y tampoco estdn ahora. No habfa nada antes
en su vida ni nada en el futuro, s6lo —dijo, exclamando una vez
mds—: jAh!#

Sin embargo, nosotros nos hemos identificado con nuestras
huellas, nuestro camino, nuestro pasado ilusorio. Nuestro in-
tento de vivir de ese modo, siempre mirando por encima del
hombro al espejismo del ayer, en palabras de Marshal Mc-
Cluhan, es como conducir un coche mirando sélo el retrovi-
sor. La angustia aterradora que genera puede inducirnos a ex-
clamar con Stephen (en Ulises, de James Joyce) que «la histo-
ria es una pesadilla de la que intento despertar».

Tlusiones como las del pasado no ofrecen satisfaccién y, en
un intento de aliviar la frustracién, el ego mira hacia el futuro
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donde imagina que le espera una felicidad definitiva, una
enorme bonanza al final del arco iris del tiempo. Sin embar-
go, la solucién es espuria, ya que toda la felicidad acaba ba-
sindose exclusivamente en el futuro. Es decir, que el ego sélo
es capaz de ser feliz hoy si se le promete un feliz mafiana y la
mejor noticia que puede recibir es la de un «brillante futuro»,
méds que la de un brillante presente. Asi, el ego es capaz de so-
portar una increible miseria en el presente, siempre que esté
convencido de que le espera un gozoso futuro, pero nunca lle-
garé a gozar de dicho futuro, ya que no existe ahora y, por
definicién, cuando llegue el ego sélo se contentar4 con la pro-
mesa de otro futuro feliz. Es el caso proverbial de la zanaho-
ria colgada de un palo delante de un asno, que induce al pobre
animal a avanzar incesantemente, sin jamds llegar a alcanzar
su recompensa.

Ademds, yo —como ego— paso tanto tiempo avanzando
hacia una felicidad futura, que no tardo en identificar la felici-
dad con el propio proceso de correr hacia el futuro. Confundo
la felicidad con la persecucion de la felicidad. Hasta llegar al
punto en que lo tinico que soy capaz de hacer es perseguir y
correr, sin poder ya detenerme y, por consiguiente, si aquella
bonanza futura llega en realidad a presentarse no puedo evi-
tar pasar corriendo junto a ella. Nunca vivo completamente
en el presente y, por tanto, nunca puedo gozar plenamente. Y
si no soy capaz de gozar del presente, tampoco lo seré de go-
zar del futuro cuando se convierta en presente. Estoy perma-
nentemente frustrado y mi dnica alternativa aparente es la de
correr més de prisa, hasta caer en un circulo vicioso en el que
sélo trabajo para mi frustracién crénica. Claro que uno no
puede detener el progreso, pero cabe preguntarse si no se tra-
ta més bien de un cdncer. John Maynard Keynes increpa:

Actuar con resolucién significa que estamos més preocupados por
los resultados de nuestras acciones en un futuro remoto que por su
propia calidad o por sus efectos inmediatos en nuestro medio ambien-
te. El hombre «resuelto» jamés deja de procurar que sus actos le ase-
guren una inmortalidad espuria e ilusoria, proyectando siempre el in-
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terés de los mismos hacia el futuro. No es su gato lo que ama, sino los
gatitos de su gato; y a decir verdad, ni siquiera los gatitos de su gato,
sino los gatitos de los gatitos de su gato y asi siempre hasta el infinito.
Para él la compota no es compota, a no ser que sea para el dia de ma-
fiana y nunca para hoy. De ese modo, conservando siempre la com-
pota para el futuro, lucha mientras la prepara para la inmortalidad.*

El problema radica en que el ego nunca puede saborear
plenamente el goce, que es s6lo del presente, ya que el goce
del presente no conoce futuro y lo que no conoce futuro esta
muerto. En este sentido, el goce es el «deleite eterno» de Bla-
ke, el deleite atemporal, el deleite que no conoce futuro y,
por consiguiente, el deleite que debe comprender la acepta-
cién de la muerte. El ego, sin embargo, no puede aceptar la
muerte y, por consiguiente, es incapaz de hallar la felicidad.
En palabras de Goethe:

Mientras no sepas

c6mo morir y volver a vivir,

no serds més que un lamentable viajero
en esta oscura tierra.

De modo que ¢l hombre, en el nivel egoico, intenta eludir
la muerte del momento atemporal viviendo en el inexistente
pasado y aspirando a un futuro que nunca legara. El instru-
mento primordial de dicho intento es, por supuesto, el cono-
cimiento simbolicocartografico del hombre. Recordemos que
este modo de conocimiento sdlo es «negativo» e «ilusorio» si
confundimos su informacién con el territorio propiamente di-
cho. Es perfectamente aceptable y positivamente ttil si lo uti-
lizamos como mapa de carreteras al viajar por el pafs, siempre
que nos demos cuenta de lo que hacemos. El problema es que
muchos nos salimos hace tiempo de la carretera, caimos en la
cuneta, pero no hemos levantado la mirada del mapa el tiem-
po suficiente para darnos cuenta de ello. Asimismo, la mayo-
ria estamos en la misma cuneta con nuestro conocimiento
simbolicocartogrifico; hemos perseguido ideas acerca de la
realidad con tanta persistencia que no disponemos del més li-
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gero conocimiento directo de la propia realidad. No obstan-
te, hemos dado grandes pasos en el pensamiento representa-
tivo, como se demuestra especialmente en la ciencia y en la
medicina, aunque ya no conozcamos la realidad representa-
da. El conocimiento simbolicocartografico, con algunas nota-
bles excepciones, ha contribuido provechosamente a la agri-
cultura, la farmacologia, la medicina y las ciencias puras. Las
excepciones mds evidentes, como la de la crisis ecolégica, han
tenido lugar principalmente debido a que no vefamos con mu-
cha claridad el territorio propiamente dicho y llegamos casi a
destruirlo, antes de darnos cuenta de lo que estibamos ha-
ciendo. En todo caso, lo importante es seiialar que es aqui, en
el nivel egoico, donde domina el modo de conocimiento sim-
bélico, lineal, dualista, objetivo y conceptual; el hecho de que
se use 0 no correctamente es otro tema.

El conocimiento simbolicocartografico es también uno de
los principales ingredientes del proceso de transferencia de
informacién, conocido generalmente como «comunicacién»,
y es a este proceso al que debemos dirigirnos en busca de una
explicacién de la génesis del tltimo dualismo importante, asf
como de] postrero de los principales niveles del espectro de la
conciencia. La comunicacién puede ser un fenémeno muy
complejo, especiaimente como la plantea la teorfa de la infor-
macion, la cibernética, etcétera, pero no es preciso que entre-
mos en esas sutilezas. Sin embargo, es conveniente sefialar un
punto importante pero comiinmente olvidado: la comunica-
cion puede operar en varios planos distintos. Por ejemplo, John
le dice a Mary: «Eres una rastrera», y a continuacién agrega:
«es s6lo una broma». John le habra transmitido dos mensajes
a Mary y ambos estédn en distintos planos, ya que el segundo
hace referencia al primero; el segundo mensaje informa a Mary
de que el primero no iba en serio. Mensajes como el segundo,
que hacen referencia a otro mensaje, se denominan «metamen-
sajes»; operan en un plano distinto, un «metaplano». La ma-
yoria de nosotros estamos perfectamente familiarizados con
este fenémeno, aunque no hayamos pensado en ello en estos

términos. El lenguaje corporal, por ejemplo, es otro tema del
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que ahora se habla habitualmente y gran parte del lenguaje
corporal actia realmente como «metalenguaje corporal», es
decir, como mensaje relacionado con nuestros mensajes ver-
bales. Asi pues, volviendo al ejemplo anterior, si John le dice
a Mary: «Eres una rastrera», pero estd relajado y sonriente,
su tono de voz y sus gestos sirven de metamensaje que infor-
ma a Mary de que estd bromeando. Por el contrario, si estd
tenso e irritado cuando exclama «jeres una rastreral», a Mary
no le cabré duda alguna de que se ha metido en un buen lio.
En ambos casos el mensaje verbal era el mismo (es decir, «eres
una rastrera»), pero el metamensaje modifica profundamente
el significado. Esto sugiere que, en muchos casos, para com-
prender un determinado mensaje debemos identificar con pre-
cision su contexto, asigndndole un metamensaje apropiado.

Por regla general, el individuo lo logra en la practica sin
dificultad alguna, de un modo inconsciente, espontdneo. pre-
ciso y sin esforzarse. Sin embargo, de vez en cuando algiin in-
dividuo desarrolla cierta «confusién» en su proceso de comu-
nicacién metalingiiistica y le resulta dificil asimilar los meta-
mensajes que habitualmente le ayudarian a comprender otros
mensajes. Puede que entonces sea incapaz de dilucidar si el
mundo esté a favor o en contra de él; tal vez no pueda asignar
titulos (0 metamensajes) a sus propios mensajes sobre lo que
realmente siente; o también puede que sea incapaz de asignar
el contexto adecuado a los actos de otros con respecto a él.
Cabe incluso que tenga dificultades para identificar la fuente
de algunos mensajes; ;proceden de su interior o del mundo
exterior? En otras palabras, tiene problemas con sus costum-
bres metacomunicativas, y aqui empezamos a ver la génesis
del dualismo/represién/proyeccién cuaternario.

Esta confusién en la comunicacién suele presentarse en
situaciones conocidas técnicamente como de «dobles vincu-
los».% Hemos visto que para percibir correctamente una si-
tuacién necesitamos mensajes y metamensajes; sin embargo,
en una situacién de doble vinculo, los mensajes y los meta-
mensajes se contradicen entre sf. Ademds, si el individuo no se
da cuenta de lo que esté ocurriendo, se ver4 obligado a distor-
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sionar e invalidar el mensaje o el metamensaje, y ocasional-
mente ambos. Entonces su proceso de comunicacién se hace
desesperadamente confuso. Aclarémoslo con un ejemplo.

Un nifio acaba de hacer algo terrible, como, por ejemplo,
verter miel sobre la alfombra de la sala. Su madre estd com-
prensiblemente furiosa, agarra al pequeiio rufian y le propina
unos azotes. Sin embargo, al mismo tiempo le dice: «Te quie-
ro mucho, carifio. Hago esto por tu bien y quiero que sepas
que incluso ahora te quiero.» Este es el mensaje verbal que le
transmite al nifio y que se supone que es de puro amor. Pero
le tiembla la voz, de furor se le han subido los colores a las
mejillas y ademds estd azotando al nifio. Todo esto actida evi-
dentemente como metamensaje, pero un metamensaje defini-
tiva e inconfundiblemente de furor y odio temporal. La ma-
dre le ha transmitido al nifio mensajes en dos planos distintos:
uno de caricter verbal, que expresa un enorme afecto, y otro
metamensaje no verbal de furor. que niega y contradice el pri-
mer mensaje.

{Como puede reaccionar el nifio? Si discierne correcta-
mente que en este momento su madre en realidad le odia y se
lo dice, ella movilizara la fuerza de su autoridad y de su «sin-
ceridad» para convencer al nifio de que se equivoca, de que
en este momento le ama de verdad y de que las madres siem-
pre aman a sus hijos. Se convence al nifio de que su justa eva-
luacién de la situacion es, en realidad, incorrecta. Por consi-
guiente, si discierne correctamente el mensaje de su madre,
se le demuestra que se equivoca. Pero ;qué ocurrird si actiia
en consecuencia y, convencido de que su madre le quiere real-
mente en ese momento, intenta demostrarle su afecto? Evi-
dentemente, la madre, que no estd de humor para caricias, se
lo impedira y probablemente le dird: «Vete a tu habitacién»,
o «ciéllate», o simplemente «no me molestes». Esta claro que
la madre no se siente muy afectuosa y, por tanto, aunque el
nifio interprete erréneamente el mensaje de «furor» y lo con-
sidere de «amor», se le demostrard que se ha equivocado.
Pierde de un modo y pierde del otro. Est4 en una encrucijada
y simplemente «no puede ganar». Una forma de salir del ato-
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lladero consistiria en decir «aqui hay algo que huele a podni-
do», pero su madre lo consideraria una insolencia por parte
del nifio. No tiene salida (a no ser que huya) y por tanto se en-
cuentra en una situacién de doble vinculo.

Encontrarse repetidamente en situaciones de doble vincu-
lo como ésta puede acarrear dos posibles consecuencias. Una
consiste en que el individuo aprenda a titular erréneamente
los mensajes, los suyos y los de los demds, como cuando la
madre le ensefia al nifio a interpretar la ira como «amor». En
este caso, el proceso metacomunicativo del individuo se hace
confuso y por consiguiente en lo sucesivo ya no es capaz de
determinar con precision el significado de ciertos mensajes.
En el segundo caso, cuando los dobles vinculos son realmente
importantes y se repiten con frecuencia, puede que el indivi-
duo abandone por completo todo intento de metacomunica-
cién; dado que, haga lo que haga, «no puede ganar», ;para
qué seguir intentdndolo? Esto es relativamente inusual, pero,
seglin Bateson entre otros, es frecuente en lo denominado
«esquizofrenia» .’

Por el momento limitaremos nuestra atencién a la primera
de dichas consecuencias, la de confusién y distorsién de los
procesos metacomunicativos, ya que éstos son instrumentales
en la creacién del dualismo cuaternario. Hay que tener en
cuenta que muchos metamensajes relacionados con informa-
cién acerca del ego son en realidad mensajes que puntiian el
flujo de experiencia del ego; no basta con saber que la ira estd
presente (mensaje), también hay que saber a quién pertenece
dicha ira (metamensaje). No es suficiente que el flujo de la ex-
periencia anuncie una emocién (mensaje), el flujo también
debe ser puntuado con precisién (metamensaje) para encua-
drar la emoci6n en los limites del ego. Por ejemplo, mucha
gente experimenta emociones negativas como la «maldad»
(mensaje), pero debido a una confusién metacomunicativa no
se dan cuenta de que dicha emocion les pertenece; perciben
correctamente la emocién (mensaje), pero puntian (meta-
mensaje) el flujo de modo que parece que la emocién no resi-
de en ¢l ego sino en otros. Ahora los demés empiezan a pare-
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cer «malvados» y he ahi la base de las sobradamente conoci-
das cazas de brujas. Otro ejemplo podria ser el de un nifio que
se sienta con sus padres a la mesa; el flujo de su experiencia
contiene el siguiente mensaje: «deseo de comer». Pero si los
padres comienzan a repetirle: «mejor que comas porque no-
sotros te lo mandamos», puede que el nifio empiece a percibir
el mensaje «deseo de comer» como algo procedente del exte-
rior; cree que sélo sus padres quieren que coma. Su proceso
metacomunicativo estd corrompido y puntiia (metamensaje)
el flujo de la experiencia de modo que el «deseo de comer»
(mensaje) se sitia fuera del ego. Comprensiblemente, no pro-
bard bocado. Habra percibido correctamente el impulso,
pero situado incorrectamente su fuente, debido a la confusiéon
metacomunicativa, una confusién en los mensajes que nor-
malmente le permitirfan localizar la fuente de otros mensajes.

Ahora bien, no pretendo dar la impresién de que la comu-
nicacién y la metacomunicacién se limitan exclusivamente al
nivel egoico, ya que esto, evidentemente, no es cierto. Lo que
sf es verdad es que predominan en el nivel egoico. Tampoco
es cierto que los dobles vinculos o encrucijadas se limiten ex-
clusivamente a dicho nivel. Como veremos més adelante,
todo dualismo presenta un doble vinculo o encrucijada en la
conciencia, de modo que cada nivel del espectro (a excepcion
de la Mente) tiene sus propios dobles vinculos, correspon-
dientes a sus dualismos particulares.

En todo caso, lo iinico que debemos tener en cuenta ahora
es que los procesos metacomunicativos son instrumentales en
la definicion de los limites practicos del ego, puntuando co-
rrectamente el flujo de la experiencia. Al encontrarse repeti-
damente con vinculos, dobles vinculos (conocidos en la tera-
pia Gestalt como «encrucijadas») o situaciones similares, el
individuo puede desarrollar confusiones en su proceso meta-
comunicativo. El flujo de la experiencia se puntia de forma
que ciertos aspectos del ego parecen existir en el medio am-
biente. En realidad, el individuo fragmenta facetas de su pro-
pia psique, facetas que ahora percibe como externas a si mis-

mo, atribuidas habitualmente a otras personas. El individuo
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percibe correctamente dichas facetas, ideas, emociones, im-
pulsos, cualidades y otros mensajes, pero sus procesos meta-
comunicativos identifican incorrectamente la fuente de los
mensajes, de modo que el individuo se desentiende o enajena
de ciertos aspectos de si mismo y entonces los proyecta o cree
percibirlos en el medio ambiente.

Sin embargo —y esto es algo fundamental —, este tipo de
confusiones e interpretaciones erréneas dejan al individuo
con una imagen distorsionada de si mismo, una autoimagen
empobrecida que no representa con exactitud la totalidad del
organismo psicofisico, una autoimagen fraudulenta compues-
ta s6lo de fragmentos del verdadero ego. En un intento de
convertir su autoimagen en aceptable, el individuo la torna
imprecisa. Esta imagen imprecisa y empobrecida de si mismo
es lo que denominaremos persona; y las facetas rechazadas,
enajenadas y proyectadas fuera del ego, que ahora parecen
exteriores, serdn lo que denominaremos sombra.

Asf pues, en el acto de divisién y fragmentacion definiti-
vo, el hombre impone un dualismo o brecha en su propio ego,
reprime la unidad subyacente de todas sus tendencias egoicas
y las proyecta como persona contra sombra. He ahi la genera-
cién del dualismo/represién/proyeccién cuaternario (véase la
figura 3).

La naturaleza de todo dualismo/represién/proyeccién es
la de presentar una realidad aparente o ilusoria, que muestra
las cosas como parecen ser y no como son en realidad. Lo mis-
mo es cierto del dualismo cuaternario, por lo que, a pesar de
que el individuo reprime y proyecta ciertas facetas de si mis-
mo, dichas facetas siguen siendo no obstante suyas y sélo pa-
recen existir en el medio ambiente, asi como el reflejo de un
4rbol en un estanque tranquilo parece un objeto real, pero no
deja de ser una ilusién. Por consiguiente, cuando el hombre
intenta desentenderse de ciertas facetas de sf mismo, puesto
que siguen siendo suyas, no hacen més que volver de rebote y
atormentarle en forma de sintomas «neur6ticos». Pero estas
facetas proyectadas aparentan estar fuera del ego, de modo
que el hombre ha trasladado y reducido una vez més su identi-
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dad, desvinculindose de ciertos aspectos de si mismo. Esta
divisién cuaternaria marca la creacién del ultimo nivel impor-
tante del espectro de la conciencia, que es el que Jung denomi-
n6 la sombra: todos los aspectos desagradables e indeseables
de nosotros mismos de los que intentamos desprendernos pero
que, no obstante, nos siguen como nuestra propia sombra.

Asf evoluciona la totalidad del espectro de la conciencia.
Para seguirla con mayor facilidad, conviene fijarse en la iden-
tidad del hombre en cada nivel, ya que como consecuencia de
cada uno de los dualismos principales se limita y restringe
el sentido de identidad, desde el universo al organismo, al
ego y a partes del ego. Entre paréntesis, cabe mencionar lo
obvio: estos niveles no estdn separados entre si, sino que se
superponen hasta el infinito; hemos seleccionado estos seis
niveles bésicos porque son facilmente reconocibles, ya que
forman «n6dulos» en el espectro. Ademds, el hombre se en-
cuentra raramente recluido en un solo nivel; en el plazo de
veinticuatro horas puede recorrer la totalidad del espectro.
Sin embargo, por regla general, un determinado individuo
pasa a lo largo de su vida la mayor parte del tiempo que est4
despierto en una gama muy limitada del espectro.

Después de describir de un modo muy esquemitico la evo-
lucién del espectro de la conciencia, desde el nivel de la Mente
hasta el de 1a sombra, quedan varios puntos que debemos men-
cionar brevemente antes de concluir esta exposicién. El prime-
ro es ¢l del «inconsciente», el segundo el del proceso de evo-
lucién de los propios niveles individuales, y el tercero el de
los aspectos cronolégicos de 1a evolucién del espectro. El es-
pacio impide una elaboracién amplia de dichos aspectos, por
lo que nos ocuparemos de los mismos de un modo sumamen-
te esquematico.

El concepto de un «inconsciente» humano es bastante an-
tiguo y el propio Freud reconocié que los poetas se le habian
anticipado en el descubrimiento del inconsciente psicoanaliti-
co. El término «inconsciente» se aplica a una cantidad casi as-
tronémica de procesos, pero, en general, se refiere a ciertos
aspectos de la conciencia que, por unarazén u otra, no se per-
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ciben totalmente como objeto del concienciamiento. Asi pues,
no sélo se habla de ciertos recuerdos, experiencias, deseos e
ideas como inconscientes, sino que el término también se
aplica a ciertos procesos organicos como la digestion, el creci-
miento corporal, las habilidades motrices autométicas, etcé-
tera; éstos son inconscientes ya que no solemos controlarlos
de una forma consciente. En el psicoandlisis, el inconsciente
contiene deseos (e ideas, si estdn relacionadas con algiin de-
seo) expulsados de la conciencia por los mecanismos de re-
presién, de modo que siempre que tiene lugar algin tipo de
represién se da necesariamente algin tipo de inconsciente.
Pero nuestro andlisis del espectro de la conciencia sugiere que
la represién psicoanalitica no es mas que uno de los distintos
géneros de represion que tienen lugar en el espectro, de modo
que cuando nos encontramos con otro tipo de represién, po-
demos esperar encontrarnos con otro tipo de inconsciente.
Cada nivel del espectro, puesto que estd generado por un
dualismo/represién/proyeccién particular, va siempre acom-
pafiado de unos aspectos inconscientes determinados y espe-
cificos. En otras palabras, cada nivel tiene su propio incons-
ciente, generado por la superposicién de uno de los cuatro
dualismos/represiones/proyecciones importantes. Como he-
mos visto, cada dualismo/represién/proyeccién importante
actita imponiendo una divisién en la «unidad» o no dualidad
subyacente, reprimiendo dicha unidad, y proyectindola o
mostrédndola como dos términos opuestos. Esta no dualidad
o «unidad» reprimida se convierte por tanto en inconsciente.
O, para decir lo mismo desde otro dngulo ligeramente distin-
to, cada inconsciente determinado representa algiin aspecto
del universo del que nos hemos desidentificado.

Todo esto, asi como lo que diremos a continuacién, en
realidad puede resumirse de forma muy simple: desde un
punto de vista psicolégico, dualismo significa inconscien-
te. «Laluz es siempre luz en la oscuridad; he ahi en qué con-
siste el inconsciente.»* Este es, en realidad, el quid de la
cuestién. Todos los términos opuestos son mutuamente inter-

dependientes e inseparables, no duales, coincidentia opposi-
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torum, y quien imagine lo contrario lo hard a costa de sumer-
gir larealidad.

En la mayoria de los casos, como, por ejemplo, en la figura
del disco sobre el fondo de la pagina que aparece al principio de
este capitulo, solemos imaginar que percibimos la figura por si
sola y esto nos lleva a la conclusién de que las figuras y las cosas
deben existir por separado, ya que ésta es la forma aparente en
que las percibimos. Pero, como sabemos, esto €s una ilusién;
en realidad percibimos la totalidad del campo visual de la figu-
ra més el fondo, en toda su infinita riqueza de detalles entre-
mezclados. La figura sélo esta separada del fondo en la fanta-
sia simbdlica, nunca en la realidad. Sin embargo, de una forma
muy semejante, imaginamos que la figura del bien puede se-
pararse fundamentalmente de su fondo de maldad, que lo co-
rrecto esté irreconciliablemente desvinculado de lo erréneo, y
que la falsedad acabar4 sucumbiendo a la verdad. Puede que
estemos dispuestos a ver la inseparabilidad de la figura del
disco con respecto al fondo de la pigina, ya que parece una
introspeccién relativamente inconsecuente, pero nos asusta la
idea de una conjuncién oculta, la coniunctio oppositorum, en-
tre Dios y Satén, dolor y placer, vicio y virtud. Sin embargo,
debemos comprender, y en lo mis hondo de nuestro corazdn
sabemos, que la percepcion de lo uno no sélo carece de signi-
ficado sin lo otro, sino que es imposible, tanto fisica, l6gica
como sensualmente. Seria como hablar de cajas con interior
pero sin exterior. Al imaginar que la figura ha vencido real-
mente al fondo, lo Gnico que hacemos es dividir y reprimir
ciertos aspectos del campo no dual del concienciamiento, y co-
locarlo mutilado en una bandeja dualista. Y asi, inevitablemen-
te, la realidad del campo no dual permanece inconsciente.

Por tanto, parece que entre lo que ven nuestros organis-
mos y lo que nuestros procesos simbdlicos y dualistas creen
ver hay una enorme laguna, y esa laguna son los cimientos de
la estructura del inconsciente. Resumiendo, el precio que pa-
gamos por la dualidad es el sueiio inconsciente, como lo hicie-
ron nuestros padres y los padres de nuestros padres; «cuando
Adén cay6, cay6é dormido».
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A fin de ampliar esto un poco, sigamos ahora brevemente
el desarrollo del espectro de la conciencia, sefialando los prin-
cipales procesos inconscientes relacionados con los cuatro
dualismos de mayor importancia. Al mismo tiempo, tendre-
mos oportunidad de comentar algunos de los procesos incons-
cientes mas destacados derivados de dichos dualismos, tales
como el «inconsciente filos6fico» y el «inconsciente bioso-
cial». Evidentemente, consideraremos mas extensamente es-
tos temas en el lugar apropiado y, por consiguiente, lo que si-
gue puede considerarse como una breve introduccién.

Empezando con el dualismo/represién/proyeccién prima-
tio, que genera el nivel existencial, recordemos que divide la
«unidad» en sujeto y objeto, yo y otro, organismo y medio
ambiente, de modo que dicha unidad —es decir, la propia
Mente— pasa a ser subyacente, implicita, inadvertida, in-
consciente. En otras palabras, la mayoria de nosotros simple-
mente no nos damos cuenta de que lo que somos es Mente.
No obstante, la experiencia de s6lo Mente estd siempre pre-
sente —en realidad es la iinica experiencia que estd siempre
presente— pero, debido al dualismo primario, 1a reprimimos,
la ignoramos, la olvidamos y a continuacién olvidamos que la
hemos olvidado. Resumiendo, convertimos la Mente en in-
consciente.

Sin embargo, conviene subrayar que al decir que la Mente
es el inconsciente fundamental no se pretende afirmar que la
iluminacién absoluta, la abolicién definitiva de todas las re-
presiones, consista en rescatar la Mente de las profundidades
para observarla con todo realismo y objetividad. Esto, a decir
verdad, no sélo es innecesario sino imposible. Para abolir las
represiones primarias lo que es necesario no es observar obje-
tivamente la Mente, que en todo caso es imposible, sino vivir
conscientemente como Mente, lo que de todos modos ya ha-
cemos en cierto sentido. Puesto que la Mente no puede ser
nunca un objeto de la conciencia, se la denomina a menudo
«el inconsciente», aunque con unas connotaciones ligeramen-
te diferentes de las del «inconsciente» de la Mente al que nos
referimos ahora. En nuestro sentido actual, como ya hemos
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aclarado, significa que en estos momentos ignoramos y SOmos
inconscientes del hecho de que vivimos siempre como Mente
y que esta situacién se «invierte» con el levantamiento de la
represién primaria. En el caso anterior, en el que la Mente es
el inconsciente, la situacién no puede ni debe invertirse. La
Mente es el inconsciente (wu hsi, wu nien) porque, como sub-
jetividad absoluta, como concienciamiento no dual, como co-
nocedor supremo, no puede ser conocida como objeto de la
conciencia. No obstante, es altamente consciente —en reali-
dad es conciencia pura— sin ser nunca consciente de si mis-
ma, al igual que un ojo no se ve a si mismo. En palabras de
Wei Wu Wei:

{Qué es, pues, lo inconcebible; qué en realidad es y debe ser in-
concebible? Sélo lo que estd concibiendo es en si inconcebible, ya
que s6lo lo que concibe, cuando estd concibiendo, es incapaz de con-
cebirse a si mismo.¥

En nuestra terminologia, el nivel mental, por el hecho de
ser pura conciencia, nunca es consciente de si mismo y por
consiguiente es inconsciente. El conceptuador es inconcep-
tuable, el pensador impensable, la conciencia inconsciente.
Asi pues, el nivel mental es «inconsciente» en dos sentidos se-
mejantes y no obstante ligeramente distintos: inconsciente
porque ignoramos su «existencia», € inconsciente porque no
podemos conocerlo dualisticamente; conocemos la Mente
por el hecho de serlo y no en ningiin otro sentido.

En pocas palabras, el dualismo primario hace inconscien-
te lo inconsciente. Lo cual supone —y eso pretendemos—
que la «capa» mds bdsica del inconsciente es el propio univer-
so. El sol, la luna y las estrellas, las montaiias, las nubes y ¢l
agua, e incluso los coches, los aviones y los trenes, constitu-
yen en realidad parte del «contenido» de nuestro inconscien-
te bésico.

En este punto hay que destacar, por lo menos, que dicho
inconsciente bésico es «producto», no sélo del dualismo pri-
mario, sino del dualismo secundario, ya que, como acabare-
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mos por descubrir, el dualismo secundario no es mas que el
reverso del dualismo primario; el anterior constituye el tiem-
po y el posterior el espacio, de modo que la distancia entre su-
jeto y objeto que oscurece la infinidad es la misma que la dis-
tancia entre el pasado y el futuro que oculta la eternidad. Sin
embargo, lo tinico que precisamos recordar en estos momen-
tos es que el dualismo secundario, que tiene lugar en el nivel
existencial, rompe la unidad de la vida y Ia muerte, del pasado
y el futuro, del ser y la nulidad, y por consiguiente impulsa
al hombre a una vida temporal, ofuscando y sumiendo en el
inconsciente el nunc stans, la eternidad del momento presen-
te, el amplio y magico mundo de lo no histérico. Y, con ello,
el ahora consciente descrito por Goethe de pronto se nos
escapa:

En cada momento (la naturaleza) emprende un larguisimo cami-
no y en cada momento llega a su destino... Todo est4 eternamente
presente en la misma, ya que no conoce el pasado ni el futuro. Para
ella el presente es la eternidad.

(Fragmentos sobre la naturaleza)

Asi pues, el inconsciente fundamental es el universo eter-
no e infinito, convertido en inconsciente por los dualismos
primario y secundario. El inconsciente basico —todos los
mundos: pasado, presente y futuro— mora en el corazén
que el hombre no siente. «El inconsciente es mis bien ese
mar inmortal que nos ha traido hasta aqui, cuyas insinuacio-
nes se manifiestan en momentos de “sentimiento ocednico”,
un mar de energia o instinto, que abarca a la totalidad de la
humanidad sin distincién de raza, idioma ni cultura, asi como
todas las generaciones de Adén, pasadas, presentes y futu-
ras, en un... cuerpo... mistico.» Ya que «el inconsciente es la
verdadera realidad psiquica, y el inconsciente es el Espiritu
Santo».>

Abhora bien, afirmar que los dualismos primario y secun-
dario convierten la Mente en inconsciente, no es mis que otra
forma de decir que dichos dualismos indican la represion de
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la conciencia organismica, ya que, segiin hemos sefialado, la
conciencia organismica participa plenamente en la subjetivi-
dad absoluta, debido a que sus operaciones son inespaciales y
atemporales. Recordemos que no hay absolutamente nada en
nuestro concienciamiento sensorial que corresponda siquiera
vagamente al espacio o al tiempo. Uno no puede, por ejem-
plo, oir el pasado o el futuro, ni oler la diferencia entre el inte-
rior y el exterior. jAunque esto parezca estipido, es la pura
verdad! En todo caso, los dualismos primario y secundario re-
primen y ofuscan esta pura conciencia organismica ~la pro-
pia Mente—, convenciéndole a uno de que las barreras entre
el interior y el exterior, y entre el pasado y el futuro, son per-
fectamente reales, cuando a decir verdad todas las barreras
no son mas que meras convenciones simbdlicas.

De ese modo el concienciamiento organismico se transfor-
ma en concienciamiento centdurico. Pero, por término me-
dio, incluso este concienciamiento centdurico, esta presién
total de la existencia en el presente que transcurre, acaba por
sucumbir a la represién con la emergencia del dualismo ter-
ciario, que destroza la coherencia del propio centauro. Sin
embargo, como hemos visto, no es s6lo el dualismo terciario
lo que ofusca el concienciamiento centdurico, ya que entre el
nivel existencial y el nivel egoico mora una extensa matriz de
distinciones sociales introyectadas, que contribuyen enorme-
mente a la ofuscacion de la conciencia centidurica. Hablamos,
evidentemente, de las franjas biosociales.

La gama biosocial se deriva sin lugar a dudas de los dualis-
mos primario y secundario, en el sentido de que la cultura
moldea y es moldeada segiin el principio de yo contra otro
(dualismo primario), y en el sentido de que la cultura es lo
que el hombre hace con la muerte (dualismo secundario).
Pero fundamentalmente, esta gama del espectro es una ma-
triz completa de distinciones, un amplio campo de dualida-
des, y dado que en todos los casos el dualismo significa in-
consciencia, la banda biosocial contribuye inexorablemente a
la represién del concienciamiento existencial, lo que significa
ni més ni menos que la gama biosocial actiia como importante
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filtro de la realidad. Los aspectos de la experiencia incapaces
de penetrar este filtro social (del lenguaje, la ley, la ética, los
tabiies, la 16gica, las reglas y las metarreglas, etcétera) perma-
necen simplemente inconscientes. Asi, cuando comenzamos
a avanzar hacia los limites superiores del nivel existencial
operando en la conciencia centédurica para traducirla a térmi-
nos socialmente significativos, la propia socializacién del con-
cienciamiento existencial desecha gran parte de la realidad,
sumiéndola en el inconsciente. Ademas, cabe agregar que el
principal ingrediente de esta realidad desechada, este «in-
consciente biosocial», es un depdsito que contiene gran parte
de nuestro concienciamiento centédurico y las pautas de la reali-
dad que de otro modo revelaria. En palabras de Erich Fromm:

Pero el efecto de la sociedad no es s6lo canalizar ficciones hacia
nuestra conciencia, sino también el de impedir el concienciamiento
de la realidad... Cada sociedad, segiin su propio modo de vivir y de
relacionarse, de sentir y de percibir, desarrolla un sistema de catego-
rias que determina las formas del concienciamiento. Dicho sistema
funciona, por asi decirlo, como un filtro socialmente condicionado; la
experiencia no puede llegar al concienciamiento, si no es capaz de pe-
netrar dicho filtro... Yo soy consciente de todas las sensaciones y pen-
samientos que han logrado parar el triple filtro (socialmente condi-
cionado) del lenguaje, la l6gica y los tabiies (caracter social). Las ex-
periencias incapaces de filtrarse permanecen ajenas al conciencia-
miento; es decir, permanecen inconscientes. !

Los residuos de la conciencia centdurica que logran sobre-
vivir al filtrado de la franja biosocial se convierten por fin y
casi por completo en inconscientes con la generacién del nivel
egoico, ya que incluso en la gama biosocial, donde el concien-
ciamiento existencial esta enormemente ofuscado, el hombre
sigue actuando y fundamentalmente sintiéndose como un
centauro, una mente corporal: su ego es mis 0 menos un ego
corporal y su pensamiento es mas 0 menos un pensamiento cor-
poral. Pero con la aparicién del dualismo terciario el hombre
entrega su cuerpo y sacrifica todo contacto consciente con la

conciencia centéurica. El dualismo terciario divide y reprime

191

www.FreeLibros.me



Evolucion

¢l centauro, proyectdndolo como psique contra soma, de modo
que el hombre deja de ser consciente de si mismo como cen-
tauro unificado, para serlo s6lo como jinete irfdependiente de
su caballo, azotdndolo o premiando su cuerpo «animal», ese
asno que tiene por hermano, a fin de estimular la accion de-
seada. Sin embargo, no por ello muere el centauro; estd sim-
plemente enterrado en vida.

Tal es, pues, la emergencia del ego que, conviene subra-
yar, no es mds que la floracién del sentido de autoindepen-
dencia, nacido con el dualismo primario. También cabe ahora
mencionar que, intimamente vinculado con el ego, esté lo que
podriamos denominar el «inconsciente filoséfico» del indivi-
duo, que consiste en todos los supuestos metafisicos inexplo-
rados del individuo, sus paradigmas filoséficos personales
pero no expuestos, asi como las raices de sus premisas intelec-
tuales y mapas, que suele dar hasta tal punto por sentados que
ya no los considera susceptibles de ser analizados criticamen-
te. Esta franja del nivel egoico constituye, por asi decirlo,
una especie de analogia personal con el filtro social de la gama
biosocial. A esto es a lo que Fromm se refiere cuando afirma
que, «ademds de los tabues sociales, hay elaboraciones indi-
viduales de dichos tabies que difieren de familia en familia;
un nifio que tenga miedo de ser “abandonado” por sus pa-
dres, porque es consciente de ciertas experiencias que para
ellos individualmente son tabiies, adem4s de la represién so-
cial normal (de la franja biosocial), reprimir4 también los sen-
timimentos que el aspecto individual del filtro impide que ac-
cedan al concienciamiento».>

En su sentido mis amplio, la gama filoséfica no es mds
que una matriz personal de distinciones, por encima y mas alla
de la matriz de distinciones sociales que constituyen la gama
biosocial. Evidentemente, en muchos casos las franjas filos6-
ficas son instrumentales en la generacion del dualismo/repre-
sién/proyeccién cuaternario, y en todos los casos son instru-
mentales en su mantenimiento. Tengamos en cuenta que, en
términos generales, la gama filoséfica actiia como filtro per-
sonal, que impide ¢l paso de aquellas experiencias que no son
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consecuentes con su trama. Si la experiencia asi filtrada es un
«suceso-externo», la percepcién egoica convencional del mis-
mo estard distorsionada; pero si la experiencia en cuestion es
de origen personal, pasa entonces a formar parte inmediata-
mente de la sombra. Y poco importa que este filtro personal
contenga estructuras filoséficas consideradas verdaderas o
falsas segin los canones convencionales, ya que en todos los
casos <hay més cosas en el cielo y en la tierra que las sofiadas
en nuestra filosofia» y si alguna de dichas «cosas» es de origen
personal, acaba en la sombra. Asf nace el dualismo cuater-
nario.

Por consiguiente, en el nivel egoico, el dualismo/repre-
sién/proyeccion cuaternario divide la psique, reprime su uni-
dad esencial y, de ese modo, crea la sombra inconsciente,
constituida por todas las tendencias y deseos reprimidos que
el ego ha intentado derrotar, expulsdndolos de la conciencia.
En particular, es la unidad o armonia (concordia discors) de
las tendencias de la psique lo que ahora se ha convertido en
inconsciente y estos aspectos rechazados de la psique son los
que reciben generalmente el nombre, no muy satisfactorio,
de «contenido» de dicho inconsciente. Es evidente que en
ciertos sentidos somos conscientes de dicha sombra, pero s6lo
de un modo indirecto y por consiguiente distorsionado, ya
que la proyectamos en personas u objetos «externos» y nos
desentendemos de ella de forma ilusoria.

Vemos, por consiguiente, que a cada nivel del espectro le
corresponde un inconsciente o, mejor dicho, ciertos aspectos
o procesos inconscientes. Cada nivel del espectro tiene distin-
tas caracteristicas intrinsecas: distintas necesidades, diferentes
simbolos, distintos modos de concienciamiento, diferentes
motivaciones, distintas compensaciones, etcétera. Cuando un
nivel determinado se convierte en inconsciente, también lo ha-
cen las facetas principales de las caracteristicas de dicho nivel.
Asi, el inconsciente se estratifica, exactamente del mismo
modo que est4 estratificado el espectro.

Pero fundamentalmente, sea cual fuere el nivel del espec-

tro en el que existamos, el «total» del inconsciente consiste en
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la suma de todas aquellas caracteristicas y aspectos del uni-
verso con los que, en el nivel en cuestién, hayamos dejado de
identificarnos, asi como los mapas dualistas que tanto contri-
buyen al filtrado de nuestra identificacién con dichos aspec-
tos. Asimismo, bajo las condiciones generales de cualquier ni-
vel de represion, esos aspectos con los que hemos dejado de
identificarnos sélo podran entrar en el campo del conciencia-
miento de un modo indirecto y distorsionado, presentdndose
como objetos «externos», ajenos y potencialmente amenaza-
dores. En el nivel de la sombra, por ejemplo, ya hemos perdi-
do el contacto directo con el medio ambiente, con el cuerpo, e
incluso con partes del ego, por lo que s6lo somos conscientes
de esos aspectos ahora «inconscientes» de un modo ilusorio;
parecen objetos ajenos, externos, potencialmente amenaza-
dores; no son més que vagos reflejos de un paraiso perdido y
una unién olvidada. Como Philosophia le dijo a Boecio en su
dolor: «Has olvidado quién eres.»

Es imprescindible agregar que, por diferentes que sean di-
chos niveles del inconsciente, a fin de cuentas emergen todos
del dualismo primario. A partir del momento en que el obser-
vador se desvincula de lo observado, dicho observador se
convierte en un punto ciego del universo, por la simple razén
de que el observador no puede verse a si mismo observando.
Ningiin sistema de observacion puede observar la totalidad de
si mismo y por consiguiente, e€n estas circunstancias, siempre
queda algo necesariamente excluido (que antes hemos visto
como principios de incertidumbre e inconclusion y que ahora
vemos en su operacion psicoldgica). El universo gira sobre si
mismo y se pierde, ya que al hacerlo parece generar el «otro»
y convertirse asi en extrafo consigo mismo. Es precisamente
ese punto de ceguera primordial, por asi decirlo, lo que actia
como una especie de cristal de germinaci6n, alrededor del
cual crece, con cada nivel sucesivo del espectro, una nueva
capa de «algo rechazado», de inconsciencia, de modo que
cada capa no es méis que una «ampliacién» debida a un nuevo
dualismo del punto inicial de la ceguera. Esto, en resumen, es
la evolucién del espectro de la conciencia.
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El segundo aspecto que debemos mencionar es ¢l de la
evolucién de los propios niveles individuales, ya que debe ser
evidente que el espectro no sélo evoluciona con una especie
de movimiento vertical «ascendente y expansivo» que se aleja
progresivamente del nivel mental, sino que también los pro-
pios niveles individuales evolucionan y se «extienden» en una
especie de movimiento horizontal. El crecimiento y evolucién
de nuestro intelecto, procesos lingiifsticos, imagen personal,
concienciamiento corporal y otros fenémenos relacionados
con los niveles individuales, son objeto de intensa investi-
gacién, tanto en los individuos como en el conjunto de las es-
pecies, por parte de cientificos y pedagogos, antropdlogos y
socidlogos. Asimismo, la forma en que dichos cambios afectan
a nuestra «inmersion en la conciencia césmica» ha sido amplia-
mente estudiada por investigadores tan prestigiosos como
Teilhard de Chardin, Bucke, Sri Aurobindo, Jean Gebser,
William I. Thompson, Rozak, Von Weizacher, entre otros. El
caso es que, si bien el propio nivel mental — por ser atemporal
e inespacial — no evoluciona, por su forma de manifestarse en
los demds niveles del espectro parece realmente evolucionar.

El tercer punto hace referencia a los aspectos cronolégicos
de la evolucién del espectro, lo cual resulta dificil de com-
prender debido a lo que Schroedinger denominé el ‘«peculiar
calendario de 1a Mente», es decir, el hecho de que no conoce
el pasado ni el futuro, el antes ni el después.* Por consiguien-
te, como hemos intentado sefialar, la evolucién del espectro
no es una evolucién real de la Mente en el espacio y en el
tiempo, sino una evolucién fingida que se manifiesta en di-
chas dimensiones. Asf pues, la descripcién de la evolucién de
las siete gamas del espectro y de los cuatro dualismos princi-
pales, como si tuviera lugar en el tiempo, no es mis que una
concesion a nuestras pautas arraigadas de pensamiento y len-
guaje, que traducen necesariamente la simultaneidad de los
sucesos que tienen lugar en el momento atemporal a una re-
presentacion lineal y temporal. La evolucién temporal del
espectro de la conciencia no es més que una descripcién, una

organizacion en términos lineales, de la simultaneidad eterna.
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Al estudiante de la ciencia hindi del yo (adhyatmavidya),
esta idea no le supondr4 dificultad alguna, ya que es andloga a
la doctrina Adhyatmavidya de la involucidn (Nivritti Marga)
y la evolucién (Pravritti Marga) del yo, el Atman-Brahma.

La vida o vidas del hombre pueden considerarse como constitu-
yendo una curva, un arco de experiencia temporal subtendido por la
duraci6n de la voluntad individual de vida. El movimiento exterior de
dicha curva —evolucién, camino de la lucha por el porvenir, Pravritti
Marga— se caracteriza por la autoasercién. El movimiento interior
—involucién, camino de regreso, Nivritti Marga— . se caracteriza por
el incremento de la autorrealizacién. La religion de los hombres en el
camino exterior es la religion del tiempo; la religién de aquellios que
regresan es la religion de la eternidad. >

El proceso de involucién y evolucién del yo se interpreta
como un drama universal del juego eterno (lila, krida, dolce
gioco)> del escondite, de la creacién y la redencién, de la ma-
nifestacién y la disolucién, del anabolismo y el catabolismo,
pero el inico actor en este drama es sdlo y exclusivamente el
yo, interpretando infinidad de papeles (como ti y yo), sin de-
jar nunca en absoluto de ser completamente si mismc, inespa-
cial y atemporal, entero y sin divisién. En nuestro estado limi-
tado y temporal, dividimos este drama en dos etapas —la de
la involucién y la de la evolucién—, cuando en realidad am-
bas fases son un solo aspecto. En verdad, no hay involucién ni
evolucion a lo largo del tiempo ya que, tanto si nos damos
cuenta de ello como si no, el yo permanece por encima del
tiempo en el momento eterno. Lo mismo ocurre con lo apa-
rente evolucién del espectro de la conciencia. Ya que nos he-
mos limitado a explicar el pravritti marga en términos moder-
nos, hemos evitado cuidadosamente atribuir cronologia algu-
na a los cuatro dualismos principales. Desde el punto de vista
del tiempo, nos hemos limitado a sugerir que los cuatro dua-
lismos principales tienen lugar en el orden que hemos indica-
do, empezando por ¢l primario y acabando por el cuaterna-
rio. Sin embargo, esto no significa que dichos dualismos, en
su aparente evolucion histérica, no constituyan un campo de
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estudio perfectamente legitimo. Por el contrario, se trata de
un campo de suma importancia. El dualismo primario, por
ejemplo, ha sido enfocado desde un punto de vista antropol6-
gico por investigadores interesados en dicho periodo de la
evolucién del hombre, cuando éste aprende a separarse a si
mismo de su medio ambiente. También ha sido estudiado en
el desarrollo individual del nifio, cuando éste aprende a sepa-
rarse de su mundo méds inmediato. El trabajo en este campo
de intelectuales como Freud, Piaget, Werner, Cassirer y
Arieti, entre otros, representa una contribucién sumamente
valiosa.

Sin embargo, no son los aspectos temporales los que nos
interesan primordialmente, ya que el hombre reinterpreta sus
dualismos principales en este mismo momento, y s6lo cuando
los observa a través de la mirada de soslayo del tiempo opta
por encuadrar en un orden cronolégico lo que en realidad si-
gue siendo atemporal. Cémo nos separamos ilusoriamente,
en este mismo momento, de nuestro universo, de nuestro
cuerpo ¢ incluso de nuestros pensamientos, constituye nues-
tra primordial preocupacién. Esta separacién, esta caida, for-
ma parte inseparable de nuestra fe implicita en que el univer-
so avanza linealmente, en una secuencia unidimensional que
denominamos «tiempo» y por consiguiente nuestra redencion
equivale a fin de cuentas a liberarnos de la ilusién de la histo-
ria, de la vision de tinel que presenta la eternidad como vin-
culada a una secuencia denominada pasado, presente y futu-
ro. Y, aqui, no cabe historia que nos libere de la historia, de
esa pesadilla de la que Stephen y todos los seres sensibles
deben, a fin de cuentas, despertar.
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6. ESTUDIO
DE LAS TRADICIONES

El ilustre psicdlogo y destacado filésofo norteamericano
William James ha expresado nuestra contencién bésica (me-
taférica) con suma precisién:

Contemplemos la percepcién externa, la sensacién directa que
nos producen, por ejemplo, las paredes de esta sala. ;Podemos afir-
mar que lo psiquico y lo fisico son absolutamente heterogéneos? Por
el contrario, su heterogeneidad es tan escasa que si adoptamos el
punto de vista del sentido comin, si hacemos caso omiso de explica-
ciones inventadas —ondas moleculares y etéreas, por ejemplo, que
en el fondo son entidades metafisicas—, y si, resumiendo, aceptamos
ingenuamente la realidad, con la inmediatez con que se nos ofrece,
esa realidad sensible en la que reposan nuestros intereses vitales y de
la que proceden todos nuestros actos, esa realidad sensible y la sensa-
cion que tenemos de la misma son absolutamente idénticas entre s, en
el momento en que la sensacion se produce. La realidad es en si una
apercepcion... En este caso, el contenido de lo fisico no es otra cosa
que lo psiquico. Sujeto y objeto confundidos, por as decirlo.!

Que la realidad sea ese puro concienciamiento no dual
(apercepcién, como James lo denomina) es perfectamente
sencillo, aunque sigue siendo muy dificil comprenderlo plena-
mente, ya que con la emergencia del dualismo primario (y la
de los demés dualismos) nuestra percepcién del mundo y de
nosotros mismos se convierte, en cierto modo, en ilusoria.
Como lo seiiala Brown, el «<mundo es indudablemente si mis-
mo (es decir, indiferenciado de si mismo)», pero a partir del
momento en que emerge ¢l dualismo primario, el mundo ha
reaccionado «para convertirse en distinto de si mismo y, por
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consiguiente, en falso consigo mismo». Pero esa «falsedad»
no puede ser real, puesto que, no obstante, el mundo siempre
sigue siendo en realidad indistinto de si mismo y por consi-
guiente la distincion ha de ser ilusoria; he ahi el sentido en el
que utilizamos dicho término.

A nivel superficial, esto no parece en modo alguno un
buen augurio y corrompe de tal modo el sentido comiin que la
mayoria retrocedemos asustados. Si a esto le agregamos el
hecho de que el concienciamiento no dual no es en absoluto
una idea, sino algo mucho més préximo a lo que entendemos
por «pura experiencia»,? que hablando con propiedad no se
puede caracterizar plenamente con palabras (ya que las pro-
pias palabras forman parte de la experiencia), no es sorpren-
dente que la mayoria de la gente huya aterrada para refugiar-
se en alguna de las abundantes y coémodas ideologias. Por si
fueran pocas las dificultades, en el momento en que algiin es-
critor, desde Schroedinger hasta Ramana Maharashi, intenta
describir el concienciamiento no dual para intentar despertar-
nos de dicho suefio, aun a sabiendas de que su gesto es fiitil
aunque necesario, las paradojas y contradicciones logicas ne-
cesariamente resultantes le convierten en presa inevitable de
cualquier pedante de las escuelas filoséficas que desee ensa-
fiarse con él. La siguiente anécdota referida a Shankara, el cé-
Iebre sabio hindi y autor del Vedanta, servira de ejemplo:

Cierto rey de la India, con una mente muy lGgica y realista, acudié
a Shankara para que le instruyera sobre la naturaleza de lo absoluto.
Cuando Shankara le dijo que considerara toda su riqueza y poder real
como simples ilusiones fenoménicas procedentes de su absoluto yo,
que es la base de todas las cosas, el rey se mostrd incrédulo. Y cuando
le dijo que el tnico y exclusivo yo aparecia como muiltiple debido sélo
a los dualismos de su ignorancia, el rey decidié inmediatamente so-
meter a Shankara a una prucba, que determinaria si e} sabio sentia
realmente que esta existencia no era diferente de un sueiio.

Al dia siguiente, cuando Shankara se acercaba al palacio para dar-
le una nueva leccién al rey, soltaron deliberadamente un enorme y
enfurecido elefante en direccién a Shankara. Cuando el sabio vio que

la bestia se le acercaba, dio media vuelta y eché a correr aparente-
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mente muy acobardado, y cuando el animal estaba a punto de alean-
zarle, desapareci6 de la vista. Cuando el rey le encontrd, estaba sen-
tado sobre una alta palmera, que habia escalado con notable destre-
za. Después de que capturaran y cncerraran al elefante, el famoso
Shankara se presenté empapado de sudor ante su discipulo.

El rey. evidentemente, se disculpé por tan lamentable y casi fatal
accidente. A continuacién, con una enorme sonrisa en el rostro, pero
fingiendo hablar con gran seriedad, pregunté por qué ¢l venerable sa-
bio habfa optado por la fuga fisica cuando en realidad debfa saber con
toda seguridad que el elefante era puramente ilusorio.

Shankara respondié: «Efectivamente, en el fondo de la verdad, el
elefante es irreal e ilusorio. No obstante, usted y yo somos tan irrea-
les como el elefante. S6lo su ignorancia, ofuscando la verdad con este
espectdculo de fenémenos irreales, ha hecho que su alteza me viera
ilusoriamente, encaraméndome a un 4rbol irreal».?

El caso es que el concienciamiento no dual del yo no es
una mescolanza luminosa de papilla indiferenciada, que fun-
da el universo convirtiéndolo en un gigantesco mont6én mo-
nista de arcilla. En realidad, el universo existe exactamente
tal como lo percibimos (cuando el sentido y la sensibilidad son
todavia no duales), pero no necesariamente como lo califica-
mos y dividimos en cosas independientes distribuidas por el
espacio y por el tiempo. «;Ver! jVer; jVerl», exclamaba
Rumi. Y es ese «ver», antes de dividirlo en ver y ser visto, esa
«apercepcién» no dual que James denomina la propia reali-
dad, lo que debemos descubrir.

Como ayuda para orientarnos en este descubrimiento ex-
plicaremos ahora brevementc, en forma diagramada, lo que
ya hemos expuesto de un modo mds 16gico y lineal. Utilizare-
mos imagenes, diagramas y esquemas —es decir, en género
imaginativo de elaboracién simbdlica usado en la forma ana-
16gica— como suplemento de las descripciones un tanto for-
males presentadas anteriormente. A continuacién, con la
ayuda de dichas representaciones diagramadas, comparare-
mos el espectro de la conciencia con las psicologias de las gran-
des tradiciones metafisicas.

El diagrama mds simple que representa el espectro de la
conciencia es el de la figura 3 del capitulo anterior. En dicho
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Evolucion

esquema estan dibujados los cuatro dualismos principales, asi
como seis gamas del espectro, de modo que pueden ser facil-
mente comparados con la descripcién lineal que precede. Es
preciso subrayar que el mayor problema de este y de todos los
demds diagramas es €l hecho de que el nivel mental esté sim-
plemente representado como cualquier otro nivel del espec-
tro, lo cual no es cierto en este sentido. Quiz4 serfa preferible
que el propio papel representara a la Mente y dibujar enton-
ces los demads niveles superpuestos en el papel. (Esto, como
veremos més adelante, era exactamente lo que hacfa el falle-
cido gran maestro del Zen, Harada.) Pero si uno se limita a
recordar que el nivel de la Mente no es un nivel como cualquier
otro, sino mis bien el «no nivel» que sirve de «base» a todos
los demds niveles, la figura 3 puede resultar til.

El diagrama tridimensional de la figura 5 pretende repre-
sentar el mismo espectro desde un dngulo ligeramente distin-
to, y estd vagamente inspirado en la metéfora clasica de la ca-
verna de Platén. Plat6n consideraba que el hombre, en su es-
tado natural (avidya), es como si se encontrara en el interior
de una caverna, de espaldas a la boca de la misma. En el exte-
rior brilla la luz de la realidad eterna, pero el hombre —de es-
paldas a la misma— s6lo ve las sombras de la realidad proyec-
tadas en el fondo de la caverna y concentra su atencién en ellas,
viendo sélo suefios y reflejos, pero nunca la propia realidad.
Tanta es la fascinacién que dichas sombras le producen que
elabora grandes sistemas de «ciencia» y de filosofia alrededor
de dichos fantasmas ilusorios. Un buen dia alguien logra esca-
par de la caverna, ve la realidad, y cuando regresa les dice a
los demés: «Amigos, no vais a creerlo, pero...». En nuestro
diagrama, las sombras representan €l conocimiento simboli-
cocartografico, las imigenes que nos formamos de la reali-
dad, el modo dualista de conocimiento; mientras que la luz
representa el concienciamiento no dual, la subjetividad abso-
luta, yo-yo, Brahma, como se indica en la figura 4.

A lo largo de esta obra, hemos ampliado ligeramente la
idea de Plat6n, sugiriendo que existen niveles de sombras, re-
presentados por las diversas gamas del espectro de la concien-
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cia. Al superponer dichas gamas en la figura 4, el esquema re-
sultante es el de la figura 5, que no es mis que una simple
combinacién de las figuras 3 y 4. Las gamas del espectro de la
conciencia se muestran en la mitad superior de la figura con
forma de reloj de arena y representan la identificacién de la
subjetividad absoluta con diversos objetos y sujetos, identifi-
cacién que se hace progresivamente mds estrecha, restringida
y exclusiva, conforme «se sube» por el espectro desde la gama
transpersonal hasta el nivel de la sombra. La mitad inferir del
recipiente representa la luz, el n6umeno, la subjetividad abso-
luta, la Mente, la cabeza divina, Tao, Dharmadhatu, Sunya-
ta, Brahma, o como uno prefiera denominarlo. Una vez mis,
el problema con este diagrama es el hecho de que represente
a la Mente separada por el espacio de los demads niveles y de
que tenga unas dimensiones espaciales cénicas, ya que tanto
lo uno como lo otro es engafioso. Para minimizar estas enor-
mes dificultades, hemos sefialado el punto tnico de intersec-
ci6én entre los conos superior € inferior, denominandolo eter-
nidad/infinidad, ese absoluto aqui y ahora que es la Mente, ¢l
«circulo cuyo centro estd en todas partes y cuya circunferen-
cia no estd en ningiin lugar», el «punto fijo del mundo en mo-
vimiento», un «punto sin posicion ni dimensiones y ahora sin
fecha ni duracién». En realidad, dado que este punto de aqui
y ahora es la Mente, podiamos haber prescindido de la mitad
inferior del reloj de arena, pero esto habria sido excesivo para
la imaginacién de la mayoria y, teniendo en cuenta cuin ex-
presiva es la metéfora de la caverna de Plat6n, hemos optado
por representar el cono inferior. Sin embargo, conviene re-
cordar estas connotaciones especificas cuando se haga refe-
rencia a la figura 5.

Ahora, con la ayuda de las figuras 3 y 5, compararemos
nuestra descripcion del espectro de la conciencia con las de las
grandes tradiciones metafisicas, incluidos el Zen, el budismo
yogacara, el hinduismo vedanta y el vajrayana tibetano, asf
como los expuestos por célebres investigadores individuales
como Hubert Benoit.* Empezaremos con un sistema consis-
tente y espectacular, el vedanta advaita.
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La psicologia vedanta se basa en la introspeccién experi-
mentalmente verificable de que Brahma/Atman es la tnica
realidad y su objeto primordial es facilitar una explicacién
pragmdtica que aclare «por qué» el hombre no alcanza a asi-
milar su identificacion bdsica y suprema con Brahma. En ge-
neral, la aceptacion ciega de los dualismos y distinciones por
parte del hombre se debe a su ignorancia (avidya), que le con-
duce de lleno al mundo de las ilusiones (maya) y por consi-
guiente a un mundo de sufrimiento (samsara, ronda de vida/
muerte). Desde un punto de vista psicolégico, dicha ignoran-
cia de Brahma se caracteriza por la superposicién (adhyasa)
de las técnicamente denominadas «pantallas» (kosas) «sobre»
0 «encima de» la realidad subyacente de Brahma/Atman, de
modo que el hombre se identifica con dichas kosas y por tanto
ofusca aparentemente (pero no en realidad) su auténtica
identificacién con lo absoluto. La psicologia vedanta es una
fenomenologia detallada de lo que a fin de cuentas no es méis
que un caso universal de identidad equivocada. Simplemente
no nos damos cuenta de quiénes somos, pero lo que creemos
que somos consta de diversas pantallas (kosas) con las que, en
nuestra ignorancia, nos identificamos inadvertidamente.

En la psicologia vedanta, dichas pantallas se interpretan
casi como las capas de una cebolla, con la realidad de Atman
«sepultada» en el centro de la misma, de modo que la libera-
cién se alcanza separando esos niveles de identificacién erré-
nea (o simplemente viendo a través de los mismos) y fundién-
dose con el centro, que es la verdadera base de las diversas ca-
pas ilusorias.> Siguiendo con esta metifora, la capa, pantalla
o «piel» exterior de dicha cebolla se denomina annamayako-
sa, la pantalla de la existencia fisica. Representa la conciencia
ordinaria del hombre despierto (jagarita-sthana), su identifi-
cacién primitiva con el ego encapsulado en su cuerpo fisico
(sthula-sarira, el «cuerpo ordinario»). Las préximas tres ca-
pas constituyen el denominado «cuerpo sutil» (suksma-sarira)
y son la pantalla de la vitalidad (pranamyakosa), 1a pantalla
de la discriminacién (manomayakosa) y la pantalla del racio-
cinio (vijnanamayakosa). La pantalla de la vitalidad corres-
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ponde aproximadamente a lo que nosotros denominamos vo-
luntad de vivir, ese impulso ciego de supervivencia, de conti-
nuidad, de seguir adelante. Las pantallas de discriminacién y
raciocinio corresponden a nuestra arraigada tendencia —en
parte innata y en parte adquirida a través del lenguaje y de la
l6gica— y a la dicotomia de la existencia, a sobrecargar la rea-
lidad con dualidades y distinciones. La capa més préxima del
centro, la pantalla de la bienaventuranza (ananda-mayako-
sa), comprende el «cuerpo causal» (karana-sarira) y lo experi-
menta todo el mundo en estado de ensuefio profundo carente
de suefios (susupti), asi como en ciertos tipos de meditacién.
Las dualidades y distinciones no desaparecen por completo
en este nivel, pero se armonizan con tanta perfeccién que en
este estado se experimenta una profunda relajacién y biena-
venturanza (ananda). Se denomina también «cuerpo causal»
debido a que es base y «causa» de todas las demds pantallas.
Por fin, después de eliminar esta dltima capa, s6lo queda la
realidad pura del centro, la no dualidad absoluta, inefable, in-
descriptible, la conciencia de Brahma, subyacente en las cin-
co pantallas y los tres cuerpos.® Deutsch sefiala que el anélisis
advaitico del yo en cinco pantallas

muestra que no hay discontinuidad de conciencia, que hay una sola
conciencia, a saber, la ligada a Atman, que se manifiesta en distintos
estados debido a los diversos upadhis o identificaciones erréneas del
YO con uno o varios aspectos del yoismo fenoménico.’

A estas alturas debe ser evidente que la psicologia vedanta
de las pantallas corresponde muy de cerca a lo que hemos de-
nominado espectro de la conciencia, y que las propias panta-
llas representan distintos niveles del espectro. Asi, la panta]]a
exterior del «cuerpo ordinario» corresponde al nivel egoico,
el yo, separado del cuerpo fisico u ordinario y, por consi-
guiente, esclavo del mismo. Las tres pantallas intermedias de
los procesos de la voluntad y del raciocinio (el «cuerpo sutil»)
corresponden al nivel existencial, donde la represion de la
muerte genera la voluntad ciega de vivir («pantalla de la vita-
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lidad») y donde los procesos fundamentales de discriminacién
(las pantallas de discriminacidn y raciocinio) inician el endu-
recimiento de los dualismos. La pantalla interna de la biena-
venturanza («cuerpo causal»), donde el hombre trasciende su
ego y su cuerpo fisico, corresponde a la gama transpersonal, y
por fin el propio centro, el Brahma/Atman absoluto, corres-
ponde a nuestro «no nivel» de la Mente.

\
A

Explicaciones de Ramana (Espectro de Ia conciencia)
;. Puerts Saei bk tr:nspemnal

. saeiio susapti-gamsa
3. Umbral principio intelectual discriminacién bésica (nivel existencial)
4. Murointerior ignorancia dualismo primario
5. Espejo ego nivel egoico
g. Ventanas cinco sentidos cinco sentidos

. Cémara interior cuerpo causal gama transpersonal
8. Cimarsintermedia  cuerposutil nivel existencial
9. Patio cuerpo ordinario nivel egoico

Figura 6

Las figuras 6 y 7 muestran la estrecha similitud existente
entre la psicologia vedanta de las pantallas y el espectro de la
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conciencia. La figura 6 es un esbozo de la psicologia vedanta,
realizado por el ilustre Sri Ramana Maharashi.? Al pie figura
la explicacién de Ramana y a continuaci6n, entre paréntesis,
la correspondencia con el espectro de la conciencia. La luz co-
rresponde por tanto al nivel de la Mente, la puerta al nivel
existencial, el espejo al del ego, etcétera. La figura 7 muestra
la misma correspondencia, pero en este caso el diagrama del
espectro de la conciencia se presenta con las pantallas parale-
las de la psicologia vedanta, debidamente identificadas.

Pantalla Cuerpo Maundo exterior
Ssentidos

1. nnna} sthula nivel de la sombra

nivel egoico

2. prana gama biosocial

3. mano suksma { nivel existencial

4, vijuana

5. ananda ) karana gama transpersonal

eternidad/infinidad
Figura7
Atman-Brahma
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Existen, como es l6gico suponer, ciertas diferencias entre
la psicologia vedanta de las pantallas y nuestra descripcion del
espectro de la conciencia, pero esencialmente hay un acuerdo
perfecto entre ambas, lo cual refleja la naturaleza universal
de la philosophia perennis, de ese «consenso filoséfico de al-
cance universal». Trasladdndonos ahora de la psicologia del
hinduismo vedanta a la del budismo mahayana, no nos sor-
prenderé descubrir el amplio acuerdo existente entre el es-
pectro de la conciencia y la psicologia mahayana, especial-
mente en la presentacién de Asanga y Vasubandhu, y amplia-
da en textos como el Lankavatara Sutra, el Despertar de la fe y
el Platform Sutra. D. T. Suzuki resume la idea esencial de la
psicologia mahayana:

La mente, incluidas Citta, Manas y otros seis vijnanas (éstos son
niveles del espectro de la conciencia, como aclararemos més adelan-
te), en su naturaleza original (svabhava) es callada, pura y estd por
encima del dualismo sujeto/objeto. Pero aparece el principio de parti-
cularizacién conocido como «vishaya», derivado de la raiz vish que
significa «actuar», «trabajar»; y con la aparicién de este viento de ac-
cién se agitan las olas en la tranquila superficie de la mente. Esté aho-
ra diferenciado o en evolucion (vritti) hacia ocho vijnanas (o niveles):
Alaya, Manas, Manovijnana y los cinco sentidos; y simultineamente
con esta evolucién, pasa a existir la totalidad del universo, con sus nu-
merosas formas e interminables enredos.’

En los aspectos esenciales, esto es muy similar a nuestra
descripcién de la evolucién del espectro de la conciencia, y
cuando a continuacién describamos las ocho vijnanas de la
psicologia mahayana sefialaremos simultdneamente los nive-
les correspondientes del espectro de 1a conciencia. Asf, la Cit-
ta o Mente corresponde al nivel de 1a Mente, la conciencia
absoluta y no dual. Con la aparici6n del primer dualismo, evo-
lucionan las ocho vijnanas, la primera de las cuales es alaya-
vijnana, 1a «conciencia de almacenamiento», as{ denominada
por ser aqui donde se retinen y conservan las «semillas» feno-
ménicas (vasanas o bija) o arquetipos de todas las acciones
humanas (karma), que acabaran por influir en todo acto futu-

209

www.FreeLibros.me



Evolucion

ro. Por consiguiente, alaya es similar al cuerpo causal del ve-
danta y muchos investigadores consideran que equivale apro-
ximadamente al inconsciente colectivo de Jung. En todo caso,
por el hecho de ser supraindividual, corresponde a la gama
transpersonal.

La préxima vijnana o nivel, que se desplaza hacia «arriba
y el exterior» desde la pura Citta, se denomina manas, de la
raiz man que significa «pensar» y «determinar». Segtin la psi-
cologia mahayana, manas desempeiia tres funciones interre-
lacionadas. En primer lugar, es sede de las tendencias dualis-
tas del hombre:

La funcién de Manas es esenciaimente la de reflejar en lIa (Mente)
y crear y discriminar el sujeto y el objeto de la pura unicidad de la
(Mente). La memoria acumulada (ciyate) en ésta se divide ahora (vi-
ciyate) en dualidades de todas las formas y todos los géneros. '

La segunda funcién de la manas es una prolongacion de la
primera; es decir, que la propia manas «llega a convertirse en
fuente de grandes calamidades al crear deseos basados en jui-
cios erréneos (es decir, dualismo), como cuando cree en la
realidad de una sustancia egoica y se aferra a la misma como
verdad absoluta. Ya que Manas no es sélo una inteligencia
discriminadora, sino un érgano voluntarioso, y por consi-
guiente un actor».!! Manas es, por consiguiente, la fuente ge-
neral de la voluntad y especificamente la fuente de la volun-
tad de vivir. En otras palabras, esto corresponde al segundo
dualismo principal, en el que el hombre separa la vida de la
muerte y se siente arrojado a una compulsion ciega por sobre-
vivir. Estas dos funciones, de discriminacién bésica y voluntad,
dan pie a la tercera funcién de manas; en palabras de Kapleau,
se convierte en la fuente persistente del concienciamiento
egoico, la perniciosa sensacién de que «yo» existo como suje-
to aislado de todas mis experiencias. Por tanto, la manas es
facilmente reconocible como nivel existencial.

Prosigue la evolucién de las vijnanas: «A partir del mo-
mento en que Manas genera el dualismo de sujeto y objeto a
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partir de la unidad absoluta, Mano-vijanana y, sin duda, todas
las dem4s vijnanas comienzan a actuar».'? El pr6ximo nivel,
la manovijnana, se traduce generalmente como «intelecto»,
como suma total de nucstro potencial simbélico y de abstrac-
cién. Se dice que la manovijnana se refleja en los dualismos
basicos de las manas y d¢ cste proceso emanan todas nuestras
conceptualizaciones mas abstractas y etéreas. En otras pala-
bras, la inteleccidn latente en /anus cmerge con toda su ple-
nitud en la manovijnana. Asi pucs. con la manovijnana, el in-
dividuo se identifica con su intelecto 1. por consiguiente, con
la valoraci6n intelectual de si mismo, es dccir. su ego. Por tan-
to, la manovijnana corresponde al nivel egoico. Finaimente,
las cinco vijnanas restantes corresponden sencillamente a los
cinco sentidos. Suzuki resume admirablemente la psicologia
mahayana de las ocho vijnanas:

En un principio (es decir, el «principio permanente» del momento
eterno) se encontraba la memoria acumulada en la Alaya (las deno-
minadas «semillas») desde el pasado sin comienzo como causa laten-
te, en la que todo el universo de objetos individualizados mora con
los ojos cerrados; entonces interviene Manas con su inteligencia dis-
criminatoria y el sujeto se distingue del objeto (dualismo primario);
Manovijnana se refleja en la dualidad y de ahi emana un encadena-
miento de juicios con sus consiguientes prejuicios y vinculaciones,
mientras las otras cinco vijnanas los obligan a hacerse méas y mas com-
plejos, no sélo desde el punto de vista intelectual, sino afectivo y ci-
nestésico. Todos los resultados de estas actividades aromatizan a su
vez la Alaya (es decir, la «vuelven a sembrar»), fingiendo un desper-
tar de la vieja memoria, mientras la nueva encuentra sus afinidades
con la antigua. Entretanto, sin embargo, la propia Alaya permanece
inmévil conservando su identidad. '

Como siempre, la alaya —que en el pasaje anterior se uti-
liza como sinénimo de Cirta, n6umeno absoluto—, al igual
que Atman y el nivel mental, conserva realmente su identidad
aunque aparentemente evoluciona en varios niveles, de modo
muy parecido al de una vela en una sala de espejos, cuyos re-

flejos dan la impresion de que se haya convertido en numero-
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sas velas, cuando en realidad conserva en todo momento su
identidad.

La figura 8 ha sido adaptada a partir de un dibujo del
maestro del Zen, Harada, en el que se muestra la relacién de
las ochos vijnanas. Una vez mds, la correspondencia entre las
vijnanas y los niveles del espectro se muestra entre paréntesis.
A fin de que la correspondencia sea més clara, en la figura 9
se muestra un diagrama del espectro de la conciencia, con las
correspondientes vijnanas junto a los respectivos niveles.

El budismo Zen, en tanto se le reconoce como secta del
budismo mahayana, coincide naturalmente con la psicologia
de las ocho vijnanas. Sin embargo, a lo largo de los tiempos.

CLASES DE CONCIENCIA

VACIO 1-3. 5 vijnanas (5 sentidos)

6. Intelecto - Manovijnana
(nivel egoico)

7. Manas (nivel existencial)

8. Alaya - vijnana
o o (gama transpersonal)
= S el

Citta
(Nivel de la mente)

Figqra 8
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S vijnanas

Mano-vijnana

Alaya-vijnana

Citta

Figura9

diversos maestros del Zen han desarrollado lo que resulta ser
una interpretacién personal de la psicologia de las ocho vijna-
nas, elabordndola y adaptindola para ajustarla mejor a su
propio estilo pedagégico. Entre dichos maestros cabe desta-
car a Hui-neng, sexto patriarca de Ch’an, cuyas profundas in-
trospecciones psicolégicas se muestran en Platform Sutra. La
psicologia de Hui-neng se resume en la figura 10, que con-
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Figura 10

siste en un esquema realizado por el doctor Suzuki para expli-
car los aspectos esenciales de la doctrina de Hui-neng. El dia-
grama contiene cinco niveles, que por convenciencia hemos
catalogado de la «A» ala «E».

(Cémo corresponden los niveles de la figura 10 a los del
espectro de la conciencia? Empecemos por el nivel «A», de-
nominado «naturaleza propia». El hecho de «ver en la natura-
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leza propia» era uno de los puntales de las ensefianzas de Hui-
neng y ha seguido siendo un tema fundamental del Zen hasta
nuestros dias. «Naturaleza propia» es sinénimo de «naturale-
za buda», que el Nirvana Sutra declara intrinseca en todos los
seres y, por consiguiente, «ver en la naturaleza propia» equi-
vale ni més ni menos que a alcanzar el estado de buda. Previ-
siblemente, dicha vision se consigue a través de prajna, el
modo no dual de conocer, y, por consiguiente, naturaleza pro-
piay prajna son dos términos importantisimos en el pensamien-
to de Hui-neng. En el fondo, evidentemente, la naturaleza
propia y prajna son idénticas, puesto que en la infinidad y
eternidad del estado de buda, el conocimiento y el ser estan
fusionados, aunque convencionalmente se hable de ellos por
separado. Asi pues, el nivel «<A» y el «B», denominados res-
pectivamente «naturaleza propia» y «prajna», son en realidad
exactamente lo mismo («naturaleza propia es prajna»),'y co-
rresponden al nivel mental.

La separacion convencional de la naturaleza propia y prajna
en dos niveles («A» y «B») es, no obstante, sumamente signi-
ficativa, en particular teniendo en cuenta que el nivel de prajna
(nivel «B») esté dividido en dos por una linea intermitente,
mientras que éste no es el caso en el nivel de la naturaleza
propia (nivel «A»). La linea intermitente del nivel «B» repre-
senta la primera divisién, el dualismo primario, donde el va-
cio y la naturaleza propia no dual parecen dividirse en sujeto y
objeto. Debido a que dicho dualismo es aparente e ilusorio, el
nivel de la naturaleza propia no contiene ninguna linea inter-
mitente. Comentando el pensamiento de Hui-neng, Suzuki
explica:

Cuando tenemos una experiencia, como, por ejemplo, la de ver un
4rbol, lo Gnico que tiene lugar en aquel momento es el hecho de per-
cibir algo. No sabemos si dicha percepcién nos pertenece, si recono-
cemos que el objeto percibido sea ajeno a nosotros. La cognicién en
si de un objeto externo ya presupone una distincién entre dentro y
fuera, sujeto y objeto, percibidor y percibido. Cuando dicha separa-
cién tiene lugar... se olvida la naturaleza primaria de la experiencia...
(Esta naturaleza primaria o naturaleza propia) hace referencia al mo-
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mento anterior a la separacién de la mente y el mundo, cuando toda-
via no existe una mente enfrentada al mundo externo, que recibe sus
impresiones a través de los distintos canales sensoriales. No sélo la
mente no ha adquirido todavia existencia, sino que tampoco la ha
adquirido el mundo. Esto es lo que podemos denominar un estado
de vacio perfecto... (Entonces) emerge un pensamiento en el seno
del vacio; esto es... la separacién del inconsciente y la conciencia o,
en términos l6gicos, la emergencia de la antitesis dialéctica funda-
mental. >

La afirmacién «emerge un pensamiento» equivalente exac-
tamente a las palabras de Asvaghosha «aparece de pronto un
pensamiento» y a las de G. S. Brown «hdgase la distincién»;
como se ha dicho anteriormente, no se trata de una intelec-
cién plenamente desarrollada, sino de una tendencia basica a
la dicotomia que conduce al dualismo primario, y que Suzuki
explica como separacién del dentro y el fuera, el sujeto y el
objeto, el que percibe y lo percibido, lo consciente y lo in-
consciente. Con esta desvinculacién el hombre est4 ahora se-
parado del mundo y se halla por consiguiente en el nivel «C»,
el de la «<mente de apercepcién», que se explica como sigue:

Prajna, lo consciente, evoluciona convirtiéndose en la mente de
apercepcion, donde la naturaleza propia establece comunicacién con
¢l mundo exterior que actiia sobre la mente psicoldgica, recibiendo a
su vez la influencia de la misma. En la mente de apercepcion es donde
elaboramos la idea de la personalidad individual.. 16

Por consiguiente, la «mente de apercepcién» no es exac-
tamente una «mente», en el sentido de que sea sede de una
alta inteleccién y abstraccidn, sino més bien en el de consti-
tuir la base de la tendencia dualista que opera ahora en el ni-
vel personal, responsable de la persistente e irreductible sen-
sacién de existir como ser aislado. Es, por consiguiente, muy
similar a las manas y al «cuerpo sutil» y corresponde al nivel
existencial.

El nivel «<D» es lo que normalmente calificarfamos de men-
te o intelecto; Suzuki lo denomina plano del sentido (drista-
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sruta) y del pensamiento (matajnata). Aqui es donde elabora-
mos nuestras abstracciones intelectuales sobre la vida y la rea-
lidad, y, por consiguiente, donde formamos la imagen intelec-
tual de nosotros mismos. El nivel «<D», en otras palabras, co-
rresponde al nivel egoico. Ademds:

Los estados patolSgicos de la mente inconsciente radican en el
plano del sentido (drista-sruta) y del pensamiento (matajnata), co-
rrespondiente al «inconsciente» de la psicologia analitica o psicoana-
lisis... El inconsciente psicoanalitico no puede ser lo suficientemente
profundo como para incluir la cuestién de la mente ausente (naturale-
za propia, Mente). !’

Dichos «estados patolégicos» serdn reconocidos como ni-
vel de la sombra. (Para concluir, la correspondencia formal
entre el pensamiento de Hui-neng y el espectro de la concien-
cia se resume en la figura 11.)

Mundo exterior

———

Figura1l
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Pasando ahora a la psicologfa del budismo tibetano, en
ella encontramos también estrechas similitudes con el espec-
tro de la conciencia. En realidad, la psicologia del budismo ti-
betano es casi idéntica a la del hinduismo vedanta, ya que am-
bas se estructuran alrededor de las cinco pantallas. Por consi-
guiente, no es necesario entrar en los detalles de la psicologia
del budismo tibetano, ya que nos limitariamos a repetir el co-
mentario de la psicologia vedanta. Baste con afirmar que a lo
largo de los siglos los grandes sabios del Tibet han encontrado
que este sistema psicolégico representa adecuadamente los
hechos de Ia conciencia y creemos que en lo esencial coincide
perfectamente con el espectro de la conciencia. La figura 12
muestra un diagrama del extraordinario lama Govinda que
ilustra la psicologia de las cinco pantallas desde el punto de
vista tibetano. 8 Las pantallas propiamente dichas son las mis-
mas que las del vedanta; no obstante, hemos incluido el dia-
grama por la claridad con que muestra la naturaleza «de cebo-
lla» de dichas pantallas. _

En general, podemos, por tanto, concluir que los sistemas
psicolégicos de las grandes tradiciones metafisicas —desde el
vedanta hasta el Zen— coinciden esencialmente con el espec-
tro de la conciencia, tal como lo hemos descrito. Este hecho
me ha inducido recientemente a sugerir la existencia de una
psychologia perennis,"” una «psicologia perenne», que al pa-
recer Dios no ha dejado en ninguna parte ni en ningtin lugar,
y sin testigo. En realidad, el espectro de la conciencia es una
presentacién moderna de dicha psicologia perenne, pero que
aprovecha tanto las introspecciones de Occidente como las de
Oriente. Tengamos en cuenta que, aunque nuestra presenta-
cién del espectro de la conciencia coincida esencialmente con
dichas psicologias orientales, difiere no obstante en cuanto al
énfasis. Desde el punto de vista de los enfoques orientales, to-
dos los niveles del espectro (a excepcién del «no nivel de la
Mente») existen, aunque sélo de forma ilusoria, asi como las
imagenes de la pantalla de televisién son irreales como he-
chos en si, pero existen como meras representaciones. Su in-
terés primordial siempre se ha vinculado al nivel mental y por
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Maya-kosas:

PANTALLA CUERPO NIVEL (correspondiente)
1. anna-maya-kosa sthula-sarira cgo
(fisico) (ordinario)
2,  prana-maya-kosa
(vitalidad)
3. mano-maya-kosa suksma-sarira cxistencial
{discriminacion) (sutil)

4. vijnina-maya-kosa
(racionalizacion)

5. ananda-maya-Kosa karana-sarira transpersonal
(bicnaventuranza) (cauxal)
Brabma-Atman Mente
Figura 12

tanto jamas han investigado sistematicamente las patologias
que puedan presentarse en cualquier nivel individual. Por
otra parte, el mundo occidental —especialmente desde el si-
glo xvii— ha ignorado casi por completo el nivel de la Mente
y, por consiguiente, la psicologia occidental se ha concentra-
do exclusivamente en las anormalidades perturbadoras que
tienen lugar en algin nivel determinado y, en particular, en el
nivel egoico. Ademds, los investigadores occidentales han
mostrado recientemente un creciente interés por las patolo-

gias que tienen lugar en los niveles existencial y biosocial,

219

www.FreeLibros.me



Evolucion

como lo demuestra el crecimiento de disciplinas tales como la
psicologia existencial, la terapia familiar y la psiquiatria de la
comunicacién. En su conjunto, los enfoques orientales y los
occidentales se complementan, por consiguiente, de un modo
asombroso, ya que —en términos generales— los niveles hasta
ahora ignorados en Occidente han sido ampliamente investi-
gador en Oriente y viceversa. Asi, en Oriente se han explorado
ampliamente los caminos que conducen al néumeno absolu-
to, mientras Occidente se limitaba a la investigacién cientifica
de la psicologia fenoménica. El hombre, como subjetividad
absoluta, es la cabeza divina: he ahi la preocupacién oriental;
el hombre, como objeto del conocimiento, es el ego fenomé-
nico: he ahi la preocupacién occidental. En su conjunto, cu-
bren la totalidad de la gama del espectro de la conciencia. Si
los investigadores occidentales, comprometidos como estdn
con los niveles existencial, egoico y de la sombra, consideran
que dirdn la dltima palabra sobre la conciencia, peor para
ellos y sus ilusiones. Por otra parte, los investigadores orien-
tales —realmente en posesién de la iltima palabra sobre la
conciencia— muestran no obstante una lamentable deficien-
cia en los niveles del espectro en los que la mayoria estamos
destinados a permanecer. Por consiguiente, aun estando com-
pletamente de acuerdo con los pronunciamientos de los sa-
bios orientales, hemos cambiado ligeramente el énfasis, su-
plementando sus psicologias con los descubrimientos de los
cientificos occidentales. El agobiado quimico, el ajetreado
ejecutivo o la deprimida ama de casa no comprenden la ilumi-
nacién ni la persiguen. Si lo hicieran, tanto mejor, pero en
caso contrario, ;no deberiamos concentrarnos en los niveles
en los que ahora existen?

También podemos enfocar esta complementariedad desde
un punto de vista epistemolégico. Ya hemos visto que el hom-
bre dispone de dos formas principales de conocer, una consis-
tente en el conocimiento simbolicocartogréfico y la otra en el
concienciamiento no dual. El madhyamika denomina al pri-
mero samvritti, responsable de las verdades relativas de la
ciencia y la filosofia, y al segundo paramartha, que conduce al
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conocimiento de la verdad absoluta. Ciertos sistemas poste-
riores, como el yogacara y el vedanta, han ampliado esta doc-
trina esencial de doble vertiente y la han redefinido en una
forma rriple de divisién del conocimiento. En este sistema, la
primera forma de conocimiento —la simbolicocartografica—
se subdivide en dos categorias: la primera, que el yogacara
denomina parikalpita, conduce a un conocimiento puramente
imaginario, como el de ver una cuerda y pensar que se trata
de una serpiente; la segunda, llamada paratantra, es respon-
sable de lo que nosotros denominariamos verdad objetiva,
como la de ver una cuerda y llamarla correctamente cuerda.
Por fin, la Gltima de las tres formas de conocer del yogacara es
la misma que la paramartha del madhyamika: lo que nosotros
denominamos concienciamiento no dual «de» la verdad abso-
luta. El yogacara se limita a llamarlo parinishpanna y, como
acabamos de decir, corresponde al segundo modo de conoci-
miento, responsable, por tanto, de la verdad absoluta, que es
ver la cuerda y saber que uno se esta viendo realmente a sf
mismo, s6lo Mente.

Por consiguiente, la tinica diferencia entre las divisiones
doble y triple de la verdad consiste en que la triple amplia la
doble, subdividiendo el conocimiento simbolicocartografico
(samvyritti) en conocimiento relativamente falso (parikalpita)
y conocimiento convencional relativamente cierto (paratan-
tra). En este sentido, el cientifico trabaja con una forma de
conocimiento relativamente cierta (paratantra), que le permi-
te representar la realidad de un modo adecuado, simbélica-
mente Gtil y objetivo. Pero aunque el conocimiento cientifico
sea relativamente cierto sigue siendo una forma de conoci-
miento dualista, de samvritti, y, desde un punto de vista abso-
luto, tan ilusorio como cualquier otra forma del conocimiento
dualista.

Las exploraciones intelectuales occidentales, como la
ciencia y la filosofia, han divagado por el campo del samvritti,
del conocimiento simbolicocartografico, con el objetivo prin-
cipal de separar el conocimiento relativamente falso de pari-

kalpita (serpiente) del conocimiento relativamente cierto de
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paratantra (cuerda). La realidad para Occidente ha sido para-
tantra, cuestién de encontrar la «verdad» objetiva. Sin embar-
go, los enfoques orientales del vedanta y del budismo maha-
yana, conscientes de que paratantra es relativamente cierto
pero absolutamente irreal, se han dedicado por el contrario a
seguir el camino de paramartha, de la verdad absoluta. La
cuestion ahora es: jqué ocurre cuando estas consideraciones
epistemoldgicas se trasladan al reino de la psicopatologia?

La psicopatologia siempre se ha considerado, en un senti-
do u otro, como consecuencia de una vision distorsionada de
la realidad. ;Pero lo que uno considere psicopatolégico depen-
derd, por consiguiente, de lo que uno considere real! Asi pues,
en Oriente y en Occidente, con distintos conceptos de la reali-
dad, se han desarrollado distintos conceptos de psicopatolo-
gia. Para la psicologia occidental, la psicopatologia ha estado
siempre relacionada con parikalpita (serpiente), con la visién
de la realidad considerada como falsa por quienes comparten
el punto de vista de paratantra (cuerda). Una persona estd
realmente «enferma» si siempre que mira una cuerda ve una
serpiente, si experimenta odio y lo denomina amor, si repri-
me el sexo y lo llama hambre. La «curacién», por otra parte,
se supone que tiene lugar cuando el individuo cambia el punto
de vista parikalpita (serpiente) por el paratantra (cuerda),
cuando ve la cuerda como cuerda, el odio como odio y el sexo
como sexo. En otras palabras, la divisién epistemolégica en-
tre el conocimiento relativamente «verdadero» de paratantra
y el relativamente «falso» de parikalpita se convierte también
en la linea divisoria entre cordura y enajenacion.

Sin embargo, para estos enfoques orientales, la realidad
no consistia en distinguir entre parikalpita (serpiente) y para-
tantra (cuerda), ya que ambos pertenecen al reino de samvritti,
del conocimiento relativo (e ilusorio) simbolicocartografico,
por lo que a fin de cuentas pasar de lo uno a lo otro equivale a
cambiar cadenas de hierro por cadenas de oro. Su interés, por
el contrario, se ha centrado en un cambio completo de sam-
vritti o paramartha (o parinishpanna), del conocimiento rela-
tivo —verdadero o falso— al conocimiento absoluto, que no
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reconoce tales distinciones. Por consiguiente, su «psicopato-
logia» no esté relacionada con parikalpita (serpiente) sino con
samvritti (serpiente y cuerda): tanto la persona que ve la cuer-
da como serpiente, como la que ve la cuerda como cuerda,
«se engaiia a si misma» y «estd dormida», y la «curacién» ten-
dré lugar cuando ambas vean la cuerda como lo que es, es de-
cir una manifestacién de Brahma, un proceso objetivo de la
Mente, de modo que tanto la serpiente como la cuerda, a fin
de cuentas, son ilusiones. «Paso a paso llega el gran despertar
—dice Chuang Tzu~ y entonces descubriremos que la propia
vida es un gran sueiio. Entretanto, los ilusos creen estar des-
piertos, alegremente convencidos de que comprenden las
cosas. Hacen bellas discriminaciones, diferenciando entre
principes y lacayos (opuestos en general). ; Vaya estupidez! Pa-
labras como éstas merecen ser calificadas de estafa suprema.»*

Para la mayoria de los investigadores occidentales, por lo
menos desde un punto de vista psicolégico, este gran desper-
tar no es mds que un gran ataque de nervios, ya que oficial-
mente sélo reconocen las formas de conocimiento parikalpita
(serpiente) y paratantra (cuerda), por lo que todo individuo
debe inscribirse en una u otra. Por consiguiente, toda mani-
festaciéon en forma de conocimiento paramartha (absoluto)
debe considerarse como indicio de locura. En palabras de
R. D. Laing:

Los intentos de despertar antes de que llegue nuestra hora suelen
ser castigados. especialmente por parte de quienes méds nos aman.
Porque, benditos sean, estdn dormidos. Creen que cualquiera que
despierte o que, aun estando dormido, se dé cuenta de lo que se toma
por real es un «suefio», se esté volviendo loco.!

Estoy convencido de que a estas alturas somos perfecta-
mente capaces de reconocer la existencia de las tres formas
de conocimiento, y, por consiguiente, de que distinguir entre
parikalpita (serpiente) y paratantra (cuerda) es cuestion de
«cordura» convencional y relativa, mientras que distinguir

entre samvritti (relativo) y paramartha (absoluto) es una cues-
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tién de iluminacién. Una vez mis ambos enfoques se muestran
complementarios, como lo ilustra la figura 13, ya que asf como
los psicélogos occidentales nos permitirdn ver una cuerda don-
de antes veiamos una serpiente, los sabios orientales nos mos-
trardn a Brahma donde antes s6lo vefamos una cuerda.

Ahora, para concluir esta visién global del espectro de la
conciencia, examinemos brevemente las obras de algunos de
los exploradores de la conciencia més «occidentales«, como
Gurdjieff, Fischer y Benoit. Empezando con Gurdjieff, com-
probamos que su sistema psicolégico —basado aparentemen-
te en las ensefianzas del sufismo— ha tenido en Ouspensky su
maximo exponente; mds recientemente, ha sido adoptado por
investigadores tan destacados como Oscar Ichazo y John Li-
lly.2 Gurdjieff afirma —a nuestro parecer correctamente —
que la mejor forma de interpretar la conciencia es como un
continuo de miltiples niveles de distintas franjas o estados vi-
bratorios. Para facilitar su identificacién, a cada nivel se le
asigna un «ntmero vibratorio»: 3, 6, 12, 24, 48 0 96. Asi, se-
gun lo describe el doctor Lilly, el nivel 3 es la «fusién con la
mente universal, la unién con Dios», que nosotros reconoce-
mos inmediatamente como nivel mental. El pr6ximo nivel en

parikalpita — serpiente ~) «enajenacién»
ignorancia: samvritti ‘__< ! psicoterapias occidentales
paratantra — cuerda—) «cordura»

psicoterapias orientales

fluminacién: paramartha
(o parinishpanna)

EPISTEMOLOG{A Y PSICOPATOLOGIA
Figura 13
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el continuo de Gurdjieff, denominado estado vibratorio 6,
es el «punto de la conciencia, el viaje astral, el viaje transaudi-
tivo, el viaje clarividente, la fusién con otros entes en el tiem-
po», que corresponde claramente a la gama transpersonal. El
estado vibratorio nimero 12 representa los limites inferiores
del nivel existencial, ya que corresponde al «concienciamien-
to corporal acrecentado, la funcién mas elevada de la con-
ciencia corporal y planetaria, estar enamorado»; mientras
que el estado vibratorio 24 representa los limites superiores
del nivel existencial, es decir, la gama biosocial, ya que aqui
«todos los programas necesarios estdn en el inconsciente del
bioordenador, operando a la perfeccién, con el yo inmerso en
actividades placenteras que le gustan y conoce mejor que na-
die». El préximo nivel, el estado de vibracién 48, es simple-
mente el nivel egoico, o «estado neutral bioinformatico, estado
de absorcidn y transmisién de nuevas ideas, para la recepcién
y transmisién de nuevos datos y nuevos programas». Final-
mente, el estado de vibracién 96, que es un «estado negativo
de dolor, culpa, miedo, de cumplir con el deber pero en un es-
tado de dolor, culpa y miedo», es lo que nosotros reconoce-
mos como limites inferiores del nivel de la sombra.

En este punto hay que mencionar que uno puede, por asi
decirlo, «volar muy alto» en el espectro de la conciencia, has-
ta los limites mas elevados y lejanos del nivel de la sombra.
Esto puede ocurrir en condiciones de dolor extremo, hiper-
frenia, estados esquizoides, ciertas experiencias con drogas,
etcétera. En el sistema de Gurdjieff, estos niveles vibratorios
superiores reciben los nimeros 192, 384 y 786. Ahora bien, en
estos limites superiores del nivel de la sombra puede tener lu-
gar el més peculiar de los fenémenos: de un modo casi instan-
tineo uno puede «rebotar» o «salir disparado», por asf decir-
lo, de los mismos a un nivel inferior correspondiente del es-
pectro de la conciencia. Como ejemplo, he aqui una anécdota
narrada por C. G. Jung:

Una paciente, de cuya sinceridad y fiabilidad no tengo razén algu-
na para dudar, me conté que su primer parto habia sido muy dificil.
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Después de treinta horas de contraceiones infructuosas, el médico
consider6 que habia liegado el momento de utilizar férceps. Se la anes-
tesi6 ligeramente para la intervencién. Sufrié profundos desgarros y
perdié mucha sangre. Después de que el médico. su madre y su mari-
do abandonaran la habitacién y cuando ya estaba todo ordenado. ala
enfermera le apetecia comer algo y la paciente le vio volver la cabeza
desde la puerta para preguntarle: «;Desea algo antes de que me vaya
a cenar?». Intent6 responder. pero no pudo. Tuvo la sensacién de
hundirse a través de la cama en un vacio sin fondo... Lo préximo de lo
que fue consciente, sin sentir su cuerpo ni su posicion, fue que estaba
mirando hacia abajo desde un punto del techo viendo todo lo que
ocurria a sus pies en la habitacién: se vio a sf misma tumbada en la
cama, muy pélida y con los ojos cerrados. A su lado estaba la enfer-
mera. El médico paseaba nervioso de un lado para otro y le dio la im-
presién de que habia perdido la cabeza y no sabfa qué hacer...

Lo préximo que ocurrié fue que volvié en sf del coma y vio ala en-
fermera inclinada junto a la cama. Se le comunicé que habia perdido el
conocimiento durante media hora aproximadamente. Al dia siguiente,
transcurridas unas quince horas, cuando se sentia un poco mi4s fuerte,
le coment6 a la enfermera la incompetencia y conducta «histérica» del
médico cuando estaba en coma. La enfermera negé categéricamente
su critica, convencida de que durante aquel periodo estaba completa-
mente inconsciente y que por tanto no podfa saber nada de lo ocurri-
do. Sélo cuando le describié detalladamente lo ocurrido, la enferme-
ra se vio obligada a admitir que la paciente habia percibido los acon-
tecimientos exactamente tal como habian ocurrido en realidad.?

En otras palabras, desde el dolor y el miedo considerable
del nivel de la sombra, aquella mujer habia «rebotado» a lo
que era claramente una de las frecuencias transpersonales.
Dicho rebote puede tener lugar, y con frecuencia asi ocurre,
desde las frecuencias superiores del nivel de la sombra a un
nivel inferior del espectro. John Lilly es perfectamente cons-
ciente de este «efecto de rebote» del nivel de la sombra, pues-
to que toma los niveles de vibracién de Gurdjieff 96, 192, 384
y 786 (es decir, todas las franjas superiores del nivel de la
sombra) y los reenumera respectivamente —24, —~12, -6y
—3, para poner de relieve la correspondencia potencial de es-
tos estados negativos de la sombra con sus contrapartidas en el
extremo opuesto del espectro. Esta correspondencia puede lle-
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gar a ser tan intima que en algunos casos ciertas franjas supe-
riores del nivel de la sombra adquieren incluso las caracteris-
ticas de sus niveles de rebote en la parte inferior del espectro,
con la diferencia, por supuesto, de que estas frecuencias de la
sombra son sumamente negativas y dolorosas, y forman, por
asf decirlo, caricaturas malévolas de sus niveles de contrapar-
tida. Por consiguiente, en este sentido define Lilly cada una
de dichas franjas de la sombra, como por ejemplo —6, «seme-
jante a +6 pero sumamente negativa».

En relacion con ello, cabe mencionar que la investigacién
experimental de Roland Fischer en el instituto psiquitrico de
Maryland®* aporta lo que equivale a un correlato fisiolGgico,
no sélo de dicho efecto de rebote sino de la naturaleza tipo es-
pectro de la conciencia. Fischer ha descubierto que, casi
como si fuera un «mecanismo instintivo de defensa», el siste-
ma nervioso del individuo, cuando se estimula (natural o arti-
ficialmente) a niveles de hiperexcitacién, puede rebotar auto-
mdticamente a un estado correspondiente de hipoexcitacion.
En cuanto a la propia conciencia, el doctor Fischer dispone de
abundantes pruebas experimentales de su existencia como
una especie de continuo o espectro, con el yo absoluto «situa-
do» metaféricamente en un extremo de dicho continuo (Men-
te) y el concienciamiento egoico normal en el extremo opuesto
(ego). Ademds, «cada capa consecutiva de autoconciencia-
miento con objetividad “exterior” decreciente va acompanada
de un incremento del concienciamiento “personal” subjeti-
vo...», de modo que existen «numerosas capas de autocon-
cienciamiento, cada una con su proporcién “sf mismo” a “yo”
caracteristica», que nosotros hemos expresado como «niveles
de identidad». Esto también sugiere, como ya hemos indica-
do, que existen numerosos niveles de procesos inconscientes.
En realidad, la informacién acumulada por Fischer le indujo a
concluir que, «en lugar de postular un subconsciente, reco-
nozco tantas capas de autoconcienciamiento como niveles de
excitacion e interpretaciones simbdlicas correspondientes en
el repertorio interpretativo del individuo».

Finalmente, concentrémonos en Hubert Benoit, psicoana-
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lista de extraordinaria agudeza e intérprete de la filosoffa
oriental. El pensamiento del doctor Benoit es tan sumamente
circunspecto y de una sutileza tan penetrante que no se le ha-
ria justicia resumiendo simplemente sus puntos de vista. Es
indispensable que citemos sus propias palabras, intercalando
nuestros comentarios. No prestaremos especial atencion a sus
niveles de la conciencia, ya que son esencialmente idénticos a
los del espectro y cualquier cosa que dijéramos no seria méis
que mera repeticién. Nos limitaremos a mencionar que Be-
noit reconoce los niveles de la Mente, existencial, egoico y de
la sombra, que denomina, respectivamente, principio absolu-
to, conciencia sujetoemotiva, conciencia objetal y el diablo.
Sin embargo, examinaremos ampliamente el uso que hace
Benoit de la «energia» como metéfora de lo absoluto, ya que
es la forma mas directa de conseguir la «sensacién» del fun-
cionamiento del espectro de la conciencia en nuestra vida co-
tidiana.

A continuacién, Hubert Benoit esboza su psicologia, em-
pezando con un ejemplo comiin:

A dicho fin, empecemos con una observacién concreta. Un indi-
viduo me molesta; me enfurezco y quiero golpear a mi adversario.
Analicemos lo que tiene lugar en mi a lo largo de esta experiencia.
Veremos que mis fenémenos interiores se dividen en dos reacciones
distintzass. que denominaremos reaccién primaria y reaccién secun-
daria.

Mi4s adelante veremos que estas dos reacciones corres-
ponden a las dos formas bdsicas de conocer: la reaccién pri-
maria hace referencia al modo no dual, mientras que la secun-
daria lo hace al simbélico. Benoit prosigue con el andlisis de
la movilizacién de la ira:

La reaccién primaria consiste en el despertar, en mi, de cierta
cantidad de energia vital; dicha energia permanecia latente en mi
fuente central de energia, hasta que la ha despertado mi percepcién
de una energia manifestada en el no yo contra el yo (dualismo prima-
rio). La extrafia energia agresiva despierta en mi la manifestacién de
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una fuerza de reaccién que equilibra la fuerza del no yo. Esta fuerza
de reaccién no es todavia un movimiento de ira, carece atin de forma
precisa; es comparable a la sustancia que estd a punto de ser vertida
en un molde, pero que todavia no ha sido liberada. Durante un ins-
tante, sin duracidn, esta fuerza incipiente movilizada en mi fuente no
es todavia una fuerza de ira; es una fuerza carente dc forma, una fuer-
zavital pura.2°

Esta reaccién primaria, esta fuerza vital pura e informe
(es decir, «carente de forma») representa el modo no dual de
conocer y, evidentemente, su conciencia no dual asociada,
como explica Benoit:

Esta reaccién (primaria) corresponde a cierta percepcién del
mundo exterior, a cierto conocimiento. Corresponde, por consi-
guiente, a cierta conciencia, pero en un sentido muy distinto del habi-
tual. No es la conciencia mental, intelectual, clara, evidente (del nivel
egoico). Es una conciencia oscura, profunda, refleja, orgédnica...
(una) conciencia orgédnica que «conoce» el mundo exterior de un
modo no intelectual. Ademads, esto lo corrobora una observacion in-
terna: siento que la ira me sube a la cabeza, donde a continuacién ela-
borar4 un millar de imigenes; siento que sube desde la parte inferior
del cuerpo, desde mi existencia orgédnica. Esta reaccién primaria es
sumamente rdpida y clude mi observacion si no estoy muy atento,
pero después de mi ira examino detalladamente lo que me ha ocurri-
do y me doy cuenta de que, durante un breve instante, una fuerza or-
gdnica pura y andnima, procedente de una conciencia orgdnica, ha
precedido el juego de mi conciencia intelectual, formuladora de imdge-
nes de ira.

Esta conciencia orgdnica o primaria es la que antes hemos
denominado conciencia organismica, y, dada su condicién
«andénima», «pura» y «carente de forma» —es decir, no con-
taminada por la conceptualizacién—, participa plenamente
en la conciencia césmica o nivel de la Mente, ya que opera,
como sefiala Benoit, en «un instante sin duracién». Esta ener-
gia vital es, por consiguiente, la del momento atemporal de la
eternidad y por tanto de Brahma, la Mente, Tao. Es la reali-

dad misma.
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Puede que inicialmente parezea extrafio deseribir la ca-
beza divina como energia, pero, después de reflexionarlo, la
palabra «energia» no es menos exacta que muchos otros tér-
minos descriptivos, todos ellos condenados por su finitud y
dualidad a no abarcar lo infinito y no dual, ya que incluso la
expresion «no dual» es dual, en cuanto a que excluye la «dua-
lidad». Utilizamos «no dual» en su sentido «absoluto» de «no
dos, ni uno», como sinénimo de sunyata, vacio y, en este sen-
tido, el término «energia» es igualmente adecuado. Como se-
fiala Coomaraswamy:

Este es el trance del positivista o «motorista de la nada», que al re-
conocer la realidad sélo en lo que es capaz de asimilar, atribuye «rea-
lidad» a cosas que no puede asimilar porque nunca se detienen para
ser y se ve impulsado, a pesar suyo, a postular la realidad de una enti-
dad tan abstracta como la «energia», que no es méis que otro de los
nombres de Dios. 2

Uno jamds imaginarfa que al coger un libro de texto de fi-
sica, lo que tiene en sus manos es un documento «religioso»,
del que se han eliminado meticulosamente palabrotas tales
como intuicién, eternidad y cabeza divina. Sin embargo, el in-
terés principal de las ciencias fisicas gira en torno al concepto
de la energfa y sus transformaciones, ya sea en las moléculas,
los sistemas bioldgicos o los ordenadores. ;Y cémo se descri-
be dicha energia? No puede ser creada ni destruida, unida ni
separada, y en su conjunto no aumenta ni decrece, permane-
ciendo siempre constante. Esto, en realidad, es la primera ley
de la termodindmica. Ademads, la energia del universo, a pe-
sar de permanecer siempre constante, sufre «transformacio-
nes» o «manifestaciones», ya que todos los tipos de energia y
materia, ya sea cinética, térmica o molecular, son conocidos
como «formas de energia». A decir verdad, todos los fenéme-
nos del universo no son, en definitiva, mas que formas de ener-
gia, de modo que la energia estd mis o menos «subyacente»
en todas las cosas materiales. Esto es fisica pura, pero resulta
curiosamente familiar y le hace a uno dudar de si esta hablan-
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do de fisica o de hinduismo. A fin de cuentas, poco importa
que digamos que todas las cosas son formas de energia o for-
mas de Brahma.

El hecho de que Benoit utilice «energia» facilita muchisi-
mo nuestra orientacién hacia esta realidad, ya que lo inico
de que disponemos, aunque sumamente tenue, es de una
sensacién interna de dicha movilizacién de energia, como en
el ejemplo de la ira. Prosiguiendo con su ejemplo, Benoit
afirma:

La modificacién dindmica de mi ser constituida por la reaccién
primaria, esta movilizacién de mi energfa en respuesta a la energfa
del mundo exterior (en este caso, del hombre que me enfurece), li-
berara una reaccién secundaria (que es) el juego reactivo de mi con-
ciencia intelectual; y esta reaccién secundaria tender4 a establecer
de nuevo en mi la inmovilidad inicial, desintegrando la energia mo-
vilizada.?

Esta reaccién secundaria corresponde a nuestro modo
simbdlico de conocer, al proceso por medio del cual traduci-
mos nuestra pura conciencia organismica en términos de pen-
samiento y lenguaje dualistas. La formulacién de Benoit de
estos dos modos de conocimiento es ingeniosa, ya que nos
permite comprender cémo, €n este momento, nuestro modo
de conocer organismico y no dual se desintegra para conver-
tirse en simbdlico, ofuscando asf nuestra identidad suprema
que, de no ser por ello, esta pura conciencia organismica re-
velaria. Volveremos a insistir sobre esta cuestion en el mo-
mento oportuno, pero regresemos ahora a la explicacién de
Benoit de los dos modos de conocer:

Recordemos ahora lo que hemos denominado nuestra exigencia
primordial, o pretensién de existir como ser absolutamente distinto,
de existir en lo absoluto. En el fondo de nuestra comprensién intelec-
tual del universo s¢ encuentra la irreductible discriminacién entre el
yo y el no yo (es decir, el dualismo primario). Es esta discriminacién
lo que uno evoca cuando habla... de nuestra identificacién con nues-
tro organismo psicosomético (nivel existencial). En cuanto a concien-
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cia orgdniea, no discrimino (no dualidad), pero en cuanto a concien-
cia intelectual, discrimino.®

Después de ampliar estos dos modos de conocer, Benoit
llega a una importantisima conclusion:

En mi conciencia orgdnica estoy tan identificado con el no yo como
con el yo (éste es el nivel de la Mente); en mi conciencia intelectual
me identifico con el yo (nivel egoico), afirmo que s6lo el yo existe. Mi
conciencia intelectual sélo conoce el yo. Cuando creo que poseo un
conocimiento intelectual del mundo exterior, sélo conozco en reali-
dad las modificaciones de mi mismo en contacto con el mundo exte-
rior. Los filésofos lo denominan «la cércel de mi subjetividad», ha-
ciendo caso omiso de mi conciencia orgdnica que no discrimina entre
sujeto y objeto y gracias a la cual ya soy virtualmente libre 3!

«Ya soy virtualmente libre» porque mi pura naturaleza or-
ganismica, esta energfa vital que bulle en mi interior, que no
reconoce ¢l dualismo primario, que es atemporal y por consi-
guiente infinita, participa plena y necesariamente de la con-
ciencia cé6smica o Mente, cuyo descubrimiento constituye la
liberacién (moksha). Pero esta conciencia organismica no
puede estar situada en el interior del cuerpo, ya que esto seria
sumamente dualista y, como Schroedinger ha sefialado, «no
solemos darnos cuenta de ello, porque nos hemos acostum-
brado plenamente a pensar que la personalidad del ser huma-
no... est4 situada en el interior de su cuerpo. Descubrir que
no estd realmente ahi es tan asombroso que genera duda y
perplejidad, y nos resistimos a aceptarlo. Nos hemos acos-
tumbrado a situar la personalidad consciente dentro de la ca-
beza de la persona o, para ser més exactos, en unos pocos
centimetros detrds del entrecejo... Nos resulta muy dificil
aceptar el hecho de que la localizacion de la personalidad, de
la mente consciente, dentro del cuerpo no es mds que simbéli-
ca, una mera ayuda préctica» .

Esto, sin embargo, no significa en modo alguno que la
conciencia se encuentre fuera del cuerpo, error muy frecuente
entre los defensores de la proyeccién astral, las experiencias
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extracorporales y otros fenémenos por el estilo (que pueden
tener lugar en la gama transpersonal, pero que no deben con-
fundirse con la Mente). La creencia de que la conciencia exis-
te fuera del cuerpo no es més que la imagen reflejada del dua-
lismo dentro/fuera, la otra cara de una moneda sin valor algu-
no. Cuando uno de sus alumnos le dijo a Ramana Maharashi
que ocasionalmente experimentaba destellos de la concien-
cia, cuyo centro estaba fuera de su yo y de su cuerpo, el maes-
tro soltd una carcajada:

;Fuera! ;Para quién es dentro o fuera? Estos sélo pueden existir
mientras haya un sujeto y un objeto... Investigando descubrirds que
ambos se resuelven sélo en el sujeto. Observa quién es el sujeto; esta
busqueda te conducir4 a la conciencia pura més all4 del sujeto.33

Por consiguiente, cuando Benoit habla de 1a conciencia
como energia que emerge dentro del organismo, €so no es
més que una concesién al chismorreo popular. En ese «instan-
te sin duracién», cuando emerge esa fuerza pura, informe,
an6nima y no dual, no conoce el dentro ni el fuera, ni es por
tanto localizable. Pero cuando dicha energia se desintegra en
iméagenes, es decir, cuando nos reflejamos intelectualmente
en esa fuerza vital, el dualismo primario ya ha tenido lugar y
por ello nos parece que la fuente de la energia est4 en nuestro
cuerpo. Sin embargo, Suzuki nos advierte que «esa idea de la
gran fuente con existencia independiente en algin lugar es el
error fundamental que todos cometemos al intentar interpre-
tar intelectualmente nuestra experiencia».’ Es conveniente
que lo recordemos siempre que se haga referencia a la movili-
zacién de la energia organismica.

Prosigamos ahora con la descripcién de Benoit del modo
en que esa energia movilizada, esa conciencia organismica,
ese concienciamiento no dual se desintegra en imégenes, en
conceptos, en el modo simbélico de conocimiento; y a conti-
nuacién regresaremos a la conciencia organismica, esa ener-
gia vital «gracias a la cual ya soy virtualmente libre».
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En el transcurso de la reaccion secundaria, mi necesidad intclec-
tual de «ser» (es decir, la idea de que mi ego sea fuerte. inamovible,
permanente, cstable, etcétera) se ve desbaratado por esa moviliza-
cién de energia en mi interior, ya que en la misma estd implicita la
aceptacion del mundo exterior (convertida en imposible por el dualis-
mo primario)... Mi reaccién secundaria ante la movilizacién de mi
energia s6lo puede ser, por consiguiente, un rechazo que se opone a
dicha movilizacién. Pero esta oposicién al orden césmico no podré
fructificar; la fuerza movilizada en mi no podr4 regresar a la no mani-
festacion. Mi rechazo de la encrgia movilizada no podri conducir,
por tanto, mds que a la destruccion de dicha energia mediante su de-
sintegracién.35

Ademds, Benoit agrega que son «los procesos imaginati-
vos/emotivos los que llevan a cabo la desintegracion de la ener-
gia movilizada».* Es decir, que esta energia se desintegra en
imagenes mentales y sus correspondientes emociones corpo-
rales, proceso que equivale mas o menos a la sublimacidn, ya
que, segtin afirma Norman O. Brown, el animal simbdlico es
el animal sublimans. Ahora bien, este proceso mediante el
cual se desintegra y disipa nuestra energfa, nuestro modo no
dual de conocer, nuestra conciencia organismica, transfor-
méndose en el modo simbélico de conocimiento, en concep-
tos, imdgenes, pensamientos y distinciones, este proceso es
exactamente aquel mediante el cual «descuartizamos a Brahma
a diario». En el momento oportuno volveremos al tema para
estudiarlo meticulosamente, pero ahora debemos volver al ni-
vel de la Mente, a la conciencia organismica, sobre la que Be-
noit declara:

A las dos reacciones corresponden, como hemos dicho, dos con-
ciencias diferentes, a la reaccién primaria mi conciencia orgénica (ni-
vel de la Mente), a la segunda mi conciencia mental, intelectual o
imaginativa (nivel egoico)... Mi conciencia imaginativa es dualista;
los procesos imaginativos/emotivos que tienen lugar en la misma son
afirmativos o negativos, agradables o desagradables (delante o de-
tras). Mi conciencia orgdnica, por el contrario, no es dualista, ya que
la fuerza vital que emerge en la misma es informe (es decir, carente
de forma), anénima, siempre la misma, independiente de las formas
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dualistas que generard en adelante... Hemos visto que la conciencia
orgénica no discrimina entre el yo y el no yo, que en su funcién estd
implicita la identificacién esencial de dichos polos y, por consiguien-
te, ... un conocimiento del universo en general, en su unidad... Resu-
miendo, s6lo mi conciencia orgénica conoce el universo.>’

La conciencia organismica, como dice Benoit, conoce el
universo en su unidad, pero sélo debido a que su operacién es
inespacial y atemporal —y, por consiguiente, infinita y eter-
na— y porque la rotalidad de la infinitud/eternidad est4 simul-
tineamente presente en fodo punto del espacio y del tiempo,
por lo que «conociendo ESTO se conoce todo». Conociendo lo
absoluto ahora, se conoce la totalidad del tiempo; conociendo
lo absoluto aqui, se conoce la totalidad del espacio; y cono-
ciéndolos a ambos (ya que en realidad son uno solo) se conoce
el universo en su unidad. Esto ciertamente no significa que
uno conozca todos los hechos que puede facilitar el conoci-
miento simbolicocartografico, ni que uno conozca con exacti-
tud toda la informacién contenida en todas las obras escritas,
ini mucho menos! Significa que uno conoce y es la realidad de
hechos individuales, la realidad de la cual los «hechos» abs-
tractos son meros reflejos. Uno jamas conocerd todos esos he-
chos, esos reflejos, pero tendra un conocimiento claro de la
tinica realidad reflejada.’® La Chandogya Upanishad (6.1.4-5)
lo afirma poéticamente como sigue:

Al igual que por un trozo de arcilla todo lo de arcilla puede ser co-
nocido; las diferencias son meras distinciones verbales, nombres: en
realidad es s6lo «arcilla»; al igual que por un trozo de cobre todo lo
de cobre puede ser conocido: las diferencias son meras distinciones
verbales, nombres: la realidad es sélo «cobre»; asi, amigo mio, es
csta ensefianza.

Asimismo, Lao Tzu declara (capitulo 47):
Sin salir fuera, puedes conocer el mundo entero

sin mirar por la ventana, puedes ver los caminos del cielo.
Cuanto mis lejos vas, menos sabes.

De ahf que el sabio sepa sin viajar...
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De forma similar, Bernard Lonergan, en su monumental
estudio sobre la introspeccién y la comprensién, hace hinca-
pi¢ en un punto importante:

Comprended plenamentc lo que es comprender y no sélo com-
prenderéis en lineas generales todo lo que hay que comprender, sino
que poseeréis también una basc fija, una pauta invariable, que se
abrir hacia todo desarrollo superior de la comprensién.

Comprendiendo esto. lo comprenderemos todo; si nos
quedamos por debajo de esto, permaneceremos debajo de
todo.

A este fin, el concepto de la energia y de la conciencia or-
gdnica de Benoit es sumamente 1til, ya que es precisamente
esa energia informe lo que «permanece debajo» de todos
nuestros fenémenos mentales y corporales. Es dtil porque
apunta a aquello «en» nosotros que permanece debajo y ani-
ma todas las formas pasajeras de nuestra atencién consciente;
al igual que en el ejemplo de la ira de Benoit, la energia movi-
lizada, cuando empicza a emerger, es pura, homogénea, ca-
rente de forma y sélo al cabo de unos segundos se desintegra
en formas e imdgenes, s6lo al cabo de unos segundos se siente
la «ira». En este sentido, la «energia» es una metifora muy
parecida a la de la «subjetividad absoluta», la de la Mente, ya
que «energia no es mds que otro de los nombres de Dios». La
energia yace en el «interior», siempre més arriba de la co-
rriente de toda elaboracién conceptual a la que mds adelante
vivificar; es informe, nebulosa, desconocida como objeto o
concepto, pero no obstante es algo que podemos conocer de
un modo directo, no dualista, inmediato y no conceptual,
«gracias a lo cual ya soy virtualmente libre».

Hemos visto que el espectro de la conciencia representa
identificaciones del conocedor absoluto con ciertos objetos
conocidos; en palabras de Patanjali, «la ignorancia es la iden-
tificacion del observador con los instrumentos de observa-
cién». La identificacién original con el todo se convierte pro-
gresivamente en estrecha y limitada, de modo que cada limi-
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tacién genera un nuevo nivel del espectro. Nuestro «objetivo»
es, por consiguiente, dejar de identificarnos exclusivamente
con determinados complejos de objetos, para poder descubrir
nuestra saprema identificacién con toda manifestacién feno-
ménica. (La figura 3 representa los objetos con los que nos
hemos identificado, de un modo progresivamente exclusivo
hacia la parte superior del diagrama.) En palabras de Benoit,
«dicha identificacién no es errénea, sino simplemente incom-
pleta en cuanto excluye mi equivalente identificacién con el
resto del universo. La ilusién egocéntrica no consiste en mi
identificacién con el organismo, sino en la forma exclusiva en
que la misma se realiza».*

Sigamos ahora la evolucion del espectro de la conciencia
utilizando la metéafora de la energia y su desintegracion, en lu-
gar de la subjetividad absoluta y sus objetivaciones. De un
modo simplificado, podemos imaginarla como sigue: la ener-
gia movilizada en el nivel de la Mente es pura, sin forma (es
decir, vacia), atemporal, infinita, pero conforme «asciende»
por los niveles del espectro, comienza a desintegrarse adop-
tando imagenes y formas dualistas. Por consiguiente, cada ni-
vel se caracteriza por la naturaleza de la desintegraciéon dua-
lista que tiene lugar en el mismo. Asi, en el nivel existencial,
la energia se ha desintegrado y fragmentado en energia del
«yo» frente a energia ambiental; en la gama biosocial, esta
energia del yo comienza a adquirir forma, adoptando la pom-
pa y colorido de dicho nivel; mientras que en el nivel egoico
sigue desintegrandose en energia corporal contra energia psi-
quica. El nivel de la sombra representa simplemente una con-
tinuacién de dicha desintegracion, donde. la propia energia
psiquica se divide y fragmenta.

Para ilustrar el conjunto de dicho movimiento, utilicemos
una vez mds la movilizacién de la ira, como cuando alguien
me da un bofetén. El bofetdn en si, en su forma mds simple,
es un mero movimiento del universo, pero cuando comienza a
tener lugar el dualismo primario, siento una movilizacién de
energia que emerge dentro de mi. En este nivel, antes de que
se concretice el dualismo primario, dicha energia es todavia
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pura, disforme, atemporal; opera en un «instante sin dura-
cién» y comprende ese momento inerte antes de otorgarle un
nombre a lo que ocurre. Pero esa movilizacién atemporal co-
mienza a adquirir duracién conforme «pasa» por la gama bio-
social, ya que es ahi donde dicha energia adquiere la forma de
ira y, por consiguiente, perdura en el tiempo. Esta forma es
moldeada por las relaciones interiorizadas de la familia y la
sociedad presentes en dicho nivel. La energia, ahora en forma
de ira, «asciende a mi cabeza», donde la verbalizo como «ira»
(nivel egoico). Si en este punto tiene lugar el dualismo cuater-
nario, proyectaré dicha ira y agresién, y, por consiguiente, sen-
tiré miedo (nivel de la sombra). En todo caso, mediante estos
u otros mecanismos (negacion, desviacion, retroflexién, divi-
sién, sustitucién, regresién, escotomatizacién, racionaliza-
cién, etcétera), mi energia acaba por fin descuartizada, dis-
persa y desintegrada.

Asi es, por consiguiente, la movilizacion y desintegracién
de mi energia, la evolucién e involucién de Brahma, una «obra
interpretada eternamente ante todos los seres vivientes», pro-
cedente directamente del vacio y esfumédndose de nuevo en
él, sin dejar ninguna huella tangible, ningiin rastro, una obra
sin rumbo que comprende la creacién y disolucién del univer-
so ahora y siempre, una creacién y disolucién no de materia
sino de dualismos, el ascenso y caida eternos del espectro de
la conciencia, la espontaneidad simultdnea de un momento
tras otro que permanece no obstante en este momento, puesto
que no hay otro.

El mundo como unién de términos opuestos,
de lo formado a lo que se forma,

es esencialmente un mundo

del presente al presente.

El momento del presente eterno

que es la unién de términos opuestos...*!

Desde un punto de vista temporal y psicoldgico, esta crea-
cion se refleja exactamente en la movilizacion de energia, modo
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no dual de conocimiento, y su desintegracién en formas, obje-
tos y conceptos: modo simbélico de conocimiento. Asi crea
ahora el mundo objetivo la forma de mi conocimiento dualis-
ta, ya que «la forma de nuestro conocimiento lo descuartiza a
diario». Volviendo al ejemplo de la ira de Benoit, para exami-
narlo esquemdticamente, si un individuo me molesta, o llega
incluso a abofetearme, no me siento inmediatamente indigna-
do; siento por el contrario una calma, un concienciamiento
claro, una vigilancia diafana, y s6lo a continuacién, transcu-
rridos quizds unos segundos, siento un torbellino de emocio-
nes y pensamientos que denomino en conjunto «ira», ya que
entonces mi energia se ha desintegrado y transformado en
imdgenes. Durante esos escasos segundos de concienciamien-
to silencioso, estoy en contacto directo con la realidad: no hay
pantalla de pensamiento, ningiin velo pintado, ni «flujo» con-
ceptual (asrava); es el puro concienciamiento no dual, la
energia organismica atemporal, la «sabiduria de los no flujos»
(jnanam-anasravam), la «pureza original» (prakriti-prabhasa-
varam); es la «conciencia inicial» del Ch’an (yeh-shih), que
actia sin referencia al tiempo o al espacio, dimensiones 0 ex-
tensiones, gracias a la cual ya soy virtualmente libre. Es la
propia Mente, el modo no dual de conocer. Sin embargo, por
razones que pronto investigaremos, se desintegra, se disipa,
se manifiesta y se proyecta en objetos y conceptos mentales,
vivificando dualismos y creando el mundo de fenémenos pau-
tados. Este es el nacimiento de los mundos, el nacimiento del
universo simbélico, el nacimiento del conocimiento dualista e
ilativo, el nacimiento del espectro de la conciencia, proceso
que en nuestro insignificante ejemplo hemos reducido enor-
memente al mero nacimiento de la «ira», pero que en realidad
ocurre en todas las dimensiones manifiestas; ahora, en este
momento, en cada momento. «He ahf el principio y fin de los
mundos y de los seres individuales: ampliados desde un punto
sin posicion ni dimensiones y ahora sin fecha ni duracién.»
Entre paréntesis, es evidente que cuando hablamos de «con-
tactar» esa energia informe (o conciencia organismica) antes

de su desintegracién en formas dualistas, e trata simplemen-
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te de referirnos de otro modo a €sa energia, concienciamiento
o nivel de la conciencia, donde el universo no se ha desinte-
grado todavia en observador y observado. Lo mismo seria ha-
blar de la subjetividad absoluta o de la Mente, que no es mas
que la misma energia o concienciamiento antes de imaginarlo
dividido en sujeto y objeto. Por consiguiente, no importa que
hablemos de energia y de su desintegracién, o de la subjetivi-
dad absoluta y sus objetivaciones: son simplemente dos for-
mas de apuntar a la Mente, a ese omnipresente nivel de la
conciencia, en el que el universo no se ha convertido todavia
en distinto de si mismo ni en falso para si mismo.

Volveremos en breve sobre el tema, pero de momento debe
quedar claro que darse plenamente cuenta de lo que ocurre,
comprender perfectamente c6mo mis niveles, pantallas o capas
se revivifican y regeneran en cada momento de mi vida, cono-
cer la realidad que precede a toda conceptualizacién, situada
en la misma fuente de mi energia, en la propia subjetividad
absoluta, equivale, sin duda, a sefialar el camino de la puerta,
la boca en la caverna de las tinieblas por la que todos debe-
mos pasar si pretendemos vislumbrar la luz del universo, ese
algo interior que estd mas alld.
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Conoceras a Dios sin imagen, sin semblante y sin medios.
Mientras ese €l y ese yo, a saber, Dios y €l alma, no sean uno solo
aqui, uno solo ahora, el yo no podra obrar ni ser uno con ese €él.

MEISTER ECKHART

No hay creacién ni destruccion, destino ni libre albedrio; ca-
mino ni logro; ésta es la verdad definitiva.

SRt RAMANA MAHARASHI

Hay quien ha afirmado que podemos, si lo deseamos, contem-
plar continuamente un mundo de igual o incluso mayor prodigio y
belleza. Dicen también que los experimentos de los alquimistas
en la época oscurantista no iban en realidad encaminados a la
transmutacion de los metales, sino a la transmutacién del conjun-
to del universo. Dicho método, o arte, o ciencia, o como uno pre-
fiera llamarlo (en el supuesto de que exista, o de que haya existi-
do), tiene como simple objetivo la restauracion de las delicias del
paraiso primigenio; permitirle al hombre, si lo desea, vivir en un
mundo de alegria y esplendor. Cabe la posibilidad de que exista
dicho experimento y de que alguien lo haya logrado.

HAMPOLE
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7. INTEGRACION
DE LA SOMBRA

Al principio de su carrera como «médico de los nervios»,
Sigmund Freud se desplazé a Nancy, en el este de Francia,
para presenciar los trabajos del célebre hipnotizador, doctor
Bernheim. Lo que Freud vio acabaria por moldear todas las
corrientes principales de la psicoterapia occidental, desde
Adler hasta Jung, la terapia Gestalt y Maslow. En un experi-
mento tipico realizado por Bernheim, se llevé al paciente a un
trance hipnético profundo y a continuacién se le dijo que,
cuando se le hiciera una sefial determinada, cogiera un para-
guas que se encontraba junto a la puerta, lo abriera y lo levan-
tara sobre su cabeza. Cuando se dio la seiial, el paciente hizo
exactamente lo que se le habia indicado. A continuacién el
médico le pregunté al paciente por qué habia abierto el para-
guas dentro de la sala y éste le respondi6é de un modo perfec-
tamente razonable: «Deseaba averiguar a quién pertenecia»,
o «sOlo pretendia asegurarme de que funcionaba correcta-
mente», 0 «me interesaba descubrir la marca», o algo por el
estilo. Todas eran buenas razones, pero ninguna de ellas evi-
dentemente la correcta. El paciente realizaba un acto, pero a
decir verdad no tenia la mas remota idea del porqué. En otras
palabras, el paciente tenia definitivamente una razén para
abrir el paraguas, pero no estaba enterado de la misma; su
verdadera razén era inconsciente y obedecia a fuerzas que al
parecer no estaban en su mente consciente.

Freud elaboré por entero su sistema psicoanalitico alrede-
dor de esta introspeccién basica, segiin la cual el hombre tiene
necesidades o motivaciones de las que es inconsciente. Ahora

bien, debido a que dichas necesidades o instintos son incons-
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cientes, el individuo no esté plenamente enterado de los mis-
mos y, por consiguiente, nunca puede actuar en consecuencia
con ellos para obtener satisfaccion. En resumen, el hombre
no sabe lo que quiere; sus verdaderos deseos son inconscien-
tes y, por consiguiente, nunca son adecuadamente satisfe-
chos. La consecuencia son las neurosis y las «enfermedades
mentales», ya que es como si uno fuera completamente in-
consciente del deseo de comer, nunca supiera que tiene ham-
bre y, por tanto, jamdas comiera, con lo que, sin duda, enferma-
rfa gravemente. Esta es una idea extraordinaria, cuya esencia
se ha visto confirmada repetidamente en observaciones clini-
cas. Sin embargo, el problema estriba en que, si bien todo el
mundo coincide en que el hombre tiene necesidades incons-
cientes, nadie se pone de acuerdo en cuanto a cuéles son di-
chas necesidades.

La confusién empezé con el propio Freud, que cambid
tres veces de opinién en cuanto a la naturaleza de los deseos o
instintos del hombre. Al principio crey6 que se trataba del
sexo y la supervivencia; a continuacién pensé que era el amor
y la agresion; por fin afirmé que eran la vida y la muerte. Des-
de entonces, los psicoterapeutas no han cesado en su empeiio
por descubrir las «verdaderas» necesidades del hombre. Tanto
si las denominan necesidades como instintos, deseos, impul-
sos, motivaciones, o lo que sea, para el caso es lo mismo. Asi{
Rank creyé que se trataba de la necesidad de una voluntad
fuerte y constructiva; para Adler era la biisqueda de poder;
en el caso de Ferenczi, la necesidad de amor y aceptacidn; para
Horney, la seguridad; para Sullivan, satisfacciones biolégicas
y seguridad; para Fromm, la necesidad de significado; Perls
crefa que se trataba de la necesidad de crecer y madurar; para
Rogers, autopreservacién y mejora; para Glasser, la necesi-
dad de amor y autoestima; etcétera, etcétera.

No es nuestra intencion aumentar la confusién agregando
lo que, a nuestro parecer, son las «verdaderas necesidades»
del hombre, ya que aunque las distintas escuelas de psiquia-
tria y psicoterapia postulen necesidades humanas esencial-
mente diferentes, todas coinciden en la misma premisa basi-
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ca, que el hombre es inconsciente de ciertos aspectos de su
«yo», estd aislado de los mismos, 0 mantiene escasa comuni-
cacién con ellos. Esos aspectos de su yo, de los que el hombre
esta aislado, es lo que hemos denominado sombra y a conti-
nuacién nos proponemos explorar algunos de los métodos
mds viables, mediante los cuales el hombre puede ponerse de
nuevo en contacto y acabar por ser nuevamente duefio de su
enajenada sombra. Esto significa, en otras palabras, intentar
reunir la persona, o autoimagen inexacta, con la sombra, o fa-
cetas aisladas del yo, a fin de desarrollar una autoimagen pre-
cisa y aceptable: ego.

Sin embargo, no nos limitaremos a exponer estas terapias
del nivel egoico, ya que existe en la actualidad un auténtico
zooldgico de técnicas, sistemas, métodos, escuelas y discipli-
nas psicoterapéuticas, lo que en si no es necesariamente la-
mentable, ya que, como pronto seré evidente, hay una buena
razén para que existan tantas escuelas diferentes. Pero el quid
del problema, tan acuciante para el profesional como para el
lego, consiste en discernir alguna semejanza de orden y es-
tructura sintetizadora en este vasto complejo de sistemas psi-
cologicos distintos y frecuentemente contradictorios. Ahora
creemos que, utilizando como modelo el espectro de la con-
ciencia, puede realmente demostrarse dicho orden ocuito.

Una de las principales afirmaciones es que la conciencia,
el universo no dual, puede aparentar que funciona en distin-
tas aunque continuas modalidades, estados o niveles. Con la
utilizacién de este modelo, estamos convencidos de que es
posible integrar, de un modo bastante amplio y coherente, no
s6lo las principales escuelas de psicologia y psicoterapia occi-
dentales, sino también los conocidos como enfoques «orienta-
les» y «occidentales» de la conciencia. Ya que si hay algo de
verdad en el espectro de la conciencia y en las grandes tradi-
ciones metafisicas que coinciden undnimemente con su tesis
bésica, pasa a ser inmediatamente evidente que cada una de
las principales aunque distintas escuelas de «psicoterapia» se
dirigen simplemente a un nivel diferente del espectro.

Por consiguiente, 1a razén primordial de que existan tan-
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tas escuelas de psicologia diferentes y no obstante aparente-
mente vélidas, no es, como generalmente se supone, que to-
das consideren el mismo nivel de la conciencia y lleguen a
conclusiones contradictorias, sino que se dirigen a distintos ni-
veles de la conciencia y llegan, por tanto, a conclusiones com-
plementarias. Asi se empieza a discernir cierto método en esta
algarabfa de innumerables sistemas psicol6gicos aparente-
mente contradictorios. Si estamos de acuerdo con las grandes
tradiciones metafisicas en que la conciencia es pluridimensio-
nal (es decir, aparentemente compuesta de numerosos nive-
les), a partir de ahf descubriremos que las distintas escuelas de
psicoterapia, orientales y occidentales, se encuadran de modo
natural en un orden que abarca la totalidad del espectro de la
conciencia.

Esto nos facilita, por consiguiente, una gufa verdadera-
mente coherente ¢ integradora del gran niimero de psicotera-
pias actualmente existentes. Como ayuda para la elaboracién
de dicha guia, dedicaremos los préximos capitulos al estudio
de las patologias, o mejor dicho desérdenes, mas comunes en
los niveles principales de la conciencia, asi como las terapias
desarrolladas para su tratamiento. Este estudio no pretende
ser total ni definitivo, ya que a diario aparecen nuevas intros-
pecciones psicolégicas en distintos niveles. Por el contrario,
facilita un esquema bésico, una pauta invariable, al que pode-
mos agregar nuevos datos conforme aumenta nuestro conoci-
miento.

Recordemos que cada nivel del espectro de la conciencia
lo genera un dualismo/represién/proyeccién determinado,
que conduce (entre otras cosas) a un estrechamiento progresi-
vo de la identidad del universo (Mente) al organismo (exis-
tencial), a la psique (ego) y a partes de la psique (persona).
Asi, cada nivel del espectro es un productor potencial de cier-
to tipo de des6rdenes, ya que cada uno representa un género
determinado de enajenacién del universo con respecto a si
mismo. En términos muy generales, la naturaleza de dichos
des6rdenes «empeora» progresivamente conforme se ascien-
de por el espectro, ya que con cada nuevo nivel aparecen més
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aspectos del universo con los que el individuo ha dejado de
identificarse y que le resultan, por consiguiente, desconocidos
y potencialmente amenazadores. Por ejemplo, en el nivel
existencial, el hombre se imagina separado de su propio me-
dio ambiente y, por tanto, potencialmente amenazado por el
mismo. En el nivel egoico, el hombre se supone enajenado de
su propio cuerpo, de modo que no sélo el medio ambiente
sino su cuerpo le parecen posibles amenazas para su existen-
cia. En el nivel de la sombra, el hombre parece haberse des-
vinculado incluso de partes de su propia psique, de modo que
ahora el medio ambiente, su cuerpo e incluso su mente pue-
den parecerle extrafios y amenazadores. Cada una de dichas
enajenaciones, producto de un dualismo/represién/proyeccién
determinado, es, por consiguiente, potencialmente generado-
ra de un tipo especifico de des6rdenes. O, si se prefiere, de un
tipo especifico de represiones, proyecciones, procesos incons-
cientes, dualismos o fragmentaciones; desde el punto de vista
del espectro de la conciencia, todos estos términos se refieren
al mismo proceso de creacién de dos mundos a partir de uno
solo, que se repite con una nueva peculiaridad en todos y cada
uno de los niveles del espectro.

Asi pues, decir que cada nivel es producto de un dualismo/
represién/proyeccién determinado, o que cada nivel se carac-
teriza por un estrechamiento de la identidad, o que cada nivel
tiene su propio proceso inconsciente, equivale simplemente
a afirmar que cada nivel tiene un conjunto caracteristico de
desérdenes potenciales. Nuestra funcién consistird, como ya
hemos indicado, en sefialar estos conjuntos principales de tras-
tornos caracteristicos de cada nivel, asf como las terapias que
se han adaptado a los mismos. Esto nos brindar4 también la
oportunidad de comentar las diversas «necesidades» e «im-
pulsos» de cada nivel, su potencial de crecimiento en el mis-
mo, las «virtudes positivas» de cada nivel, los procesos in-
conscientes del mismo, etcétera. En cuanto a las propias tera-
pias, acabaremos por descubrir que, dado que cada nivel del
espectro es generado por un dualismo/represién/proyeccién
determinado, las terapias de cada nivel comparten el objetivo
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comiin de curar y unificar el dualismo principal del mismo.
Volveremos a este punto en el momento oportuno.

Un iltimo detalle. Empezaremos con el nivel de la som-
bra y concluiremos con el de la Mente, siguiendo exactamen-
te el proceso inverso al de la evolucién de los niveles. Como
descubriremos a su debido tiempo, existe una buena razén
para ello. En estos momentos, baste con que comprendamos
que emprendemos el camino psicolégico de la involucién, del
regreso a la fuente, del recuerdo de la Mente: el descenso del
espectro de la conciencia. Por tanto, empezaremos con las te-
rapias cuyo objetivo es el de pasar del nivel de la sombra al
egoico, descenderemos a continuacién por el espectro a fin de
examinar las terapias destinadas a la franja biosocial, para pa-
sar acto seguido a las del nivel existencial; descenderemos en-
tonces a las encaminadas a la gama transpersonal y concluire-
mos con las que operan en el nivel de la Mente. Por consi-
guiente, uno puede descender por el espectro lo mucho o
poco que desee.

A fin de aprovechar plenamente los métodos destinados a
la integracién del nivel de la sombra, conviene recordar c6mo
se genera. Con el dualismo/represién/proyeccién cuaternario,
se divide el ego, su unidad se reprime y la sombra, que origi-
nalmente era una faceta integral del ego, se proyecta ahora
como extrafia, enajenada, desposeida. En general, podemos
pensar en la sombra como constituida por todas aquellas face-
tas potenciales del ego con las que hemos perdido contacto,
que hemos olvidado y desposeido. Asf pues, la sombra puede
contener no s6lo nuestros aspectos «malos», agresivos, per-
versos, ruines, «malvados» y demoniacos de los que hemos
procurado desprendernos, sino también los aspectos «bue-
nos», enérgicos, divinos, angélicos y nobles que hemos olvi-
dado que nos pertenecen. A pesar de que procuramos des-
prendernos y desvincularnos de dichos aspectos, no dejan por
ello de pertenecernos, y nuestro esfuerzo, a fin de cuentas, es
tan iniitil como si pretendiéramos desentendernos de nuestros
codos. Y debido precisamente a que dichas facetas no dejan
de pertenecernos, siguen actuando sin que dejemos de perci-
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birlas, pero, puesto que creemos que no nos pertenecen, las
interpretamos como si procedieran de los dem4s. Vemos nues-
tras propias cualidades en otra gente hasta tal punto que per-
demos su rastro en nosotros mismos.

En el nivel egoico, esta enajenacién de ciertos aspectos de
nuestro yo tiene dos consecuencias bésicas. La primera con-
siste en que dejamos de pensar que dichos aspectos nos perte-
nezcan y, por consiguiente, nunca podemos utilizarlos, ope-
rar en ellos, satisfacerlos, con lo cual nuestra actuacion basica
se ve enormemente reducida, limitada y frustrada. En segun-
do lugar, dichas facetas parecen existir ahora en el medio am-
biente; hemos entregado nuestra energia a otros y ahora pa-
rece volverse contra nosotros, como de rebote. La perdemos
y «la vemos» en el medio ambiente, desde donde amenaza
nuestra existencia. En palabras del psiquiatra G. A. Young,
«en este proceso el individuo se convierte en menos de lo que
es y el medio ambiente en mds de lo que es».! Acabamos por
sacudirnos a nosotros mismos con nuestra propia energia.
Como dice Fritz Perls, fundador de la terapia Gestalt, «en el
momento en que ha tenido lugar una proyeccién, o cuando
hemos proyectado algiin potencial, dicho potencial se vuelve
contra nosotros».2

No es dificil comprender cémo nuestra energia o potencial
proyectado se vuelve contra nosotros; supongamos, por ejem-
plo, que dentro del yo emerge un impulso o estimulo, como
el de trabajar, comer, estudiar o jugar. ;Qué impresién nos
causarfa dicho impulso o estimulo si, debido al dualismo cua-
ternario, lo proyectdramos? El impulso emergerfa de todos
modos, pero ya no lo sentirfamos como si nos perteneciera;
el estimulo pareceria ahora proceder del exterior, del medio
ambiente, y, por consiguiente, no nos sentiriamos impulsados
hacia el medio ambiente, sino estimulados por el mismo. En
lugar de sentirnos impulsados a actuar, nos sentiriamos im-
pulsados por la accidn; en lugar de tener impetu, nos sentirfa-
mos objeto del mismo; en lugar de interés, experimentariamos
presién; en lugar de deseo, obligacion. La energia sigue sien-
do nuestra, pero debido al dualismo cuaternario su fuente pa-
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rece externa a nosotros y, por consiguiente, en lugar de po-
seerla nos sentimos agobiados por la misma, abofeteados y
maltratados por lo que parecen ser fuerzas «externas», mani-
pulados como indefensas marionetas, de cuyos hilos tira apa-
rentemente ¢l medio ambiente.

Ademais, no s6lo podemos proyectar nuestras emociones
positivas de interés, impetu y deseo, sino también nuestros
sentimientos negativos de ira, resentimiento, odio, rechazo,
etcétera. Sin embargo, el resultado es el mismo: en lugar de
sentirnos enojados con alguien, tenemos la sensacién de que
el mundo estd enojado con nosotros; en lugar de sentir tem-
poralmente odio por una persona, tenemos la sensacién de
que dicha persona nos odia a nosotros; en lugar de rechazar
una situacién determinada, nos sentimos rechazados. Al pa-
sar a ser inconscientes de nuestras escasas tendencias negati-
vas, las proyectamos en el medio ambiente, poblando el mun-
do de aterradores «cocos», diablos y fantasmas imaginarios:
nos asustamos de nuestras propias sombras.

Ahora bien, ademds de proyectar emociones positivas y
negativas, podemos también proyectar ideas, cualidades o
rasgos, positivos o negativos. Cuando alguien proyecta sus
cualidades positivas de valor y mérito personal en otra perso-
na, ha entregado sus propias «bondades» y las ve como perte-
necientes a otro individuo. La persona en cuestién tiene en-
tonces la sensacion de carecer de valor comparada con dicho
individuo, que ahora le parece un superhombre, poseedor no
s6lo de sus propios atributos sino de los proyectados. Esta
proyeccién de tendencias e ideas positivas tiene lugar fre-
cuentemente en el amor roméntico —tanto en el heterosexual
como en ¢l homosexual—, de modo que la persona enamora-
da le ofrece todo su potencial a su pareja y a continuacién se
siente abrumada por su supuesta bondad, sabiduria, belleza,
etcétera. No obstante, «la belleza radica en el ojo del observa-
dor» y una persona rominticamente enamorada lo estd en
realidad de los aspectos proyectados de si misma, convencida
de que la tnica forma de recuperar dichas bondades proyecta-
das consiste en poseer a la persona amada. El mismo mecanis-
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mo es el que actia en los casos de admiracién y envidia des-
mesurada, ya que una vez méis hemos hecho entrega de nues-
tro potencial, con la consiguiente sensacién de que carecemos
del mismo y viéndolo, por otra parte, como si perteneciera a
otros. Nos creemos «intitiles» y el mundo a nuestros ojos pa-
rece estar lleno de gente capacitada, importante y admirable.

Asimismo, podemos proyectar cualidades negativas, sen-
tir, por consiguiente, que carecemos de ellas y verlas, por €l
contrario, como pertenecientes a otros. Esta es una situacién
mds comiin, ya que nuestra tendencia natural al enfrentarnos
a aspectos indeseables de nosotros mismos es simplemente
negarlos y expulsarlos de la conciencia. Esto, evidentemente,
es un gesto fiitil, puesto que no por ello dejan de pertenecer-
nos las ideas negativas y s6lo podemos fingir que nos despren-
demos de ellas al verlas en los demds. Ha empezado la caza de
brujas. Un comunista debajo de cada cama; el diablo a la
vuelta de cada esquina; nosotros, los buenos, nos enfrenta-
mos a ellos, los malos. Nuestra apasionada lucha contra los
demonios de este mundo no es més que un sofisticado comba-
te de boxeo con las sombras.

A quienes no estdn familiarizados con la proyeccién en
el nivel egoico, este mecanismo les parece inicialmente muy
desconcertante y a veces absurdo, ya que indica que las co-
sas que mds nos trastornan de los demads son en realidad as-
pectos desconocidos de nosotros mismos. Esta idea suele
provocar resentimiento y una fuerte oposicién. Sin embar-
go, como lo indicé Freud, la negacién violenta es precisa-
mente muestra de proyeccion; es decir, ;si lo negaramos, no
lo proyectariamos! No obstante, sigue siendo cierto que «cree
el ladrén que todos son de su condicién» y nuestras criticas
capciosas de los demas no son en realidad mas que aspectos
autobiogréficos que no reconocemos. Si deseamos saber c6mo
es realmente una persona, escuchemos lo que dice sobre los
demas.

A decir verdad, esto se deduce del descubrimiento origi-
nal de Freud de que todas las emociones no son interpsiquicas

e interpersonales, sino intrapsiquicas e intrapersonales; es de-
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cir que las emociones (por lo menos en el nivel egoico) no se
experimentan entre ti y yo, sino entre yo y yo.

Las denominadas neurosis son, por tanto, consecuencia
de la emergencia del dualismo cuaternario, mediante el cual
se rompe la integridad del nivel egoico, se reprime su unidad
y se proyectan ciertas facetas en el medio ambiente. Con esta
proyeccién cuaternaria, nos desentendemos y enajenamos de
algunas de nuestras propias tendencias, las olvidamos y a con-
tinuacién olvidamos que las hemos olvidado. La terapia en el
nivel egoico involucra, por consiguiente, el recuerdo y recu-
peracion de nuestras tendencias olvidadas, la reidentificacion
con nuestras facetas proyectadas y la reunién con nuestras
sombras. En palabras del doctor Perls:

Mucho material que nos pertenece, que forma parte de nosotros
mismos, ha sido disociado, enajenado, desposeido, rechazado. El po-
tencial restante no esta a nuestra disposicion. Pero estoy convencido
de que en su mayoria estd a nuestra disposicién, aunque como pro-
yecciones. Sugiero que partamos del imposible supuesto de que lo
que creamos ver en otra persona o en el mundo no es mas que una
proyecci6n... Podemos asimilar de nuevo, recuperar nuestras proyec-
ciones, proyectdndonos a nosotros mismos por completo hacia esa
cosa o persona... Debemos hacer lo opuesto de la enajenacién: iden-
tificarnos.>

He aqui algunos ejemplos que aclarardn plenamente es-
tos puntos. Hemos reunido los ejemplos en cuatro grupos,
que representan las cuatro categorias principales de proyec-
cién: emociones positivas, emociones negativas, cualidades
positivas y cualidades negativas. Los presentamos en el orden
indicado.

1) Proyeccién de emociones positivas, tales como interés,
deseo, impetu, motivacién, anhelo, excitacién, etcétera. John
tiene una cita con Mary. Estd enormemente emocionado y

anticipa con anhelo el momento de recogerla en su casa. Al
llamar a la puerta tiembla ligeramente de emoci6n, pero cuan-
do el padre de Mary abre la puerta le entra p4nico y se pone
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muy «nervioso». Olvida lo emocionado que estaba inicialmen-
te por reunirse con Mary y, en consecuencia, en lugar de inte-
resarse por el medio ambiente, siente que el medio ambiente
—el padre de Mary en particular— se interesa por él. En lu-
gar de observar se siente observado y tiene la sensacién de
que la situacién se ha centrado en él. John se estd azotando
con su propia energia (a pesar de que, probablemente, lo atri-
buira al medio ambiente, en este caso a la «mala mirada» que
le dirige el padre de Mary. Sin embargo, no hay nada en la si-
tuacién propiamente dicha que «cause nerviosismo», yaque a
mucha gente le gusta definitivamente conocer a los padres de
sus parejas y trabar amistad con ellos; el problema no radica
en la situacioén, sino en el propio John).

Ademas de atormentarse con su propia energia, John aca-
bar4 en un circulo vicioso, ya que, como en todas las proyec-
ciones del nivel egoico, cuanto mds proyecte mds tenderd a
proyectar; cuanto mds olvida su emocién, mayor es su pro-
yeccién de la misma y, por consiguiente, mayor es el énfasis
con que el medio ambiente parece concentrarse en él. Esto in-
crementa su emocién, que de nuevo proyecta, aumentando
asi la concentracién aparente del medio ambiente en él, cau-
sandole a su vez mas emocidn... La tnica forma de salir de
esa incomoda situacién consiste en que John recupere su inte-
rés, se reidentifique con su emocion y actiie en ella en lugar de
ser victima de la misma. Normalmente esto ocurrir4 en el mo-
mento en que Mary entre en la sala; John recuperara inme-
diatamente su interés y actuara de acuerdo con él, apresurdn-
dose a saludarla e integrando asf su interés enajenado, ya que
ahora observard el medio ambiente, en lugar de ser observa-
do por el mismo.

En el momento en que John comenz6 a sentir panico y
angustia, empezo6 a perder contacto con su excitacion (no ex-
citacién sexual, sino simplemente excitacién en general); la
bloqued, la rechazé y la proyectd. En estas condiciones, la ex-
citacién se experimenta como angustia, y, por el contrario,
cuando sentimos angustia simplemente nos estamos negando
a estar excitados, vivaces y vigorosos. La tinica salida de este
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tipo de situacion consiste en volver a ponernos en contacto
con nuestros intereses y nuestra excitacioén; dejar que nuestro
cuerpo se excite, respirar e incluso suspirar hondo, en lugar
de tensar el térax y reprimir la respiracién; estremecerse y vi-
brar con energia, en lugar de pretender «conservar la com-
postura» ¢ intentar dominar nuestra excitacién con rigidez y
«rigor»; permitir que nuestra energia se movilice y fluya en lu-
gar de almacenarla. Cuando nos sintamos angustiados, lo ini-
co que necesitamos preguntarnos es: «;Qué es lo que me exci-
ta?», 0 «;cémo evito mi excitacion natural?». El nifio se limi-
ta a sentirse alegremente excitado, mientras que el adulto se
siente incémodamente ansioso, sélo debido a que segiin au-
menta el caudal de energia, los adultos la aislamos y proyecta-
mos, mientras que los nifios dejan que fluya. «La energia es
un deleite eterno» y los nifios son permanentemente encanta-
dores, por lo menos hasta que se les enseiia el dualismo cua-
ternario, a partir de cuyo momento —y al igual que los adul-
tos— enajenan su excitacién natural. La energia no deja por
ello de movilizarse y acumularse, pero, debido al dualismo
cuaternario, parece emerger del exterior y adquiere una natu-
raleza amenazadora. La angustia, por consiguiente, no es mis
que excitacion e interés bloqueados y proyectados.

La mejor forma de experimentarlo es cuando uno esté
solo, ya que entonces puede «abandonarse» sin temor a co-
mentarios condescendientes de severos testigos. Si se hace
presente una sensacion de angustia, no intentemos deshacer-
nos de ella (enajendndola todavia m4s), entremos plenamen-
te en ella; dejemos que el cuerpo se estremezca, tiemble, ja-
dee; sigamos sus actos. Establezcamos contacto con dicha an-
gustia dejando que estalle en excitacién. Encontremos esa
energia que quiere nacer y sintdimosla plenamente, ya que la
angustia es el nacimiento que se le niega a la excitacién. Per-
mitamos que esa energia nazca, reconozcdmosla como nues-
tra, dejemos que fluya y la angustia cederd ante la vibrante
excitacién, la energia libremente movilizada y dirigida al exte-
rior, en lugar de bloquearla y proyectarla, con lo que no hace
mds que afectarnos de rebote en forma de ansiedad.
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Como ejemplo adicional de las consecuencias de la pro-
yeccién de una emocién positiva, consideremos la enajena-
cién del deseo. Jack tiene muchisimo interés en ordenar el ga-
raje, que estd hecho un asco y hace ya bastante tiempo que
piensa limpiarlo. Por fin decide que lo hara el pr6ximo do-
mingo. En ese momento Jack estd intimamente en contacto
con su deseo, quiere que el trabajo se realice, pero cuando lle-
ga el domingo le empiezan a entrar dudas sobre el tema. Du-
rante varias horas da vueltas de un lado para otro cambiando
cosas de lugar, sofiando despierto, y comienza a perder contac-
to con su deseo. El deseo sigue presente, ya que de lo contrario
Jack se limitaria a abandonarlo y hacer otra cosa. Todavia se
propone llevarlo a cabo, pero empieza a enajenar y proyec-
tar su deseo, y lo inico que necesita para finalizar su proyeccién
es una persona a quien «colgarle» el deseo proyectado. De
modo que cuando su esposa asoma la cabeza para preguntar-
le, sin darle importancia, cémo va el trabajo, Jack replica eno-
jado: «;Déjame tranquilo!». Ahora tiene la sensacién de que
no es ¢l sino su esposa quien quiere que ordene ¢l garaje. La
proyeccion es completa. Jack comienza a sentirse presionado
por su esposa, cuando lo que experimenta en realidad es su
propio deseo proyectado, ya que la «presion» que siente no es
mds que anhelo desplazado.

En este tipo de situaciones, la mayoria de nosotros sole-
mos quejarnos de estar realmente sometidos a una enorme
presién, no debida a nuestro deseo proyectado sino a la natu-
raleza intrinseca de la propia situacién (el trabajo de la ofici-
na, las «obligaciones» familiares, etcétera) y en consecuencia
nuestro deseo de trabajar es muy escaso. Pero éste es precisa-
mente el quid de la cuestién, el mero hecho de ser inconscien-
tes de nuestro deseo conduce a nuestra sensacién de estar pre-
sionados. A esto solemos responder que ciertamente nos en-
cantaria que nos apeteciera trabajar, cocinar, lavar la ropa, o
lo que se tercie, pero que el deseo est4 simplemente ausente.
Sin embargo, el caso es que el deseo estd presente, aunque lo
sentimos como deseo o presion procedente del exterior. Dicha

presi6n es nuestro propio deseo disfrazado, si no tuviéramos
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el deseo, simplemente no experimentariamos la presién. Sin la
presencia del deseo, nos sentiriamos aburridos, indolentes, o
quizés apéticos, pero nunca presionados. Asimismo, en nues-
tro ejemplo anterior, si John no tuviera realmente interés en
salir con Mary, al pasar por su casa no sentiria ningin tipo de
angustia; simplemente no le importaria, se sentiria normal o a
lo sumo algo molesto, pero no ansioso. La angustia de John
s6lo es posible porque estd realmente interesado por Mary,
pero ha proyectado dicho interés y la presion sélo se experi-
menta donde hay un deseo proyectado.

Por consiguiente, Jack seguird sintiéndose presionado y
azuzado por su esposa, hasta que descubra que la vnica per-
sona que le presiona para que ordene el garaje es el propio
Jack, que la batalla es entre Jack y Jack, y no entre Jack y su
esposa. Si llega a darse cuenta de ello, actuara en consonan-
cia con su deseo en lugar de luchar contra el mismo y acaba-
ré por ordenar el garaje, que era lo que se proponia desde el
primer momento. Los Putney lo resumen admirablemente
como sigue:

La alternativa auténoma consiste en trasladarse més alld de la
presion, reconociendo que toda forma de presién persistente es el
propio impulso proyectado. El individuo que reconozca que lo que
siente es su propio impulso, nunca sentiré recelo ni opondr resisten-
cia a la presién; se limitard a actuar.*

Asi pues, si nos sentimos presionados, no tenemos necesi-
dad de inventar ni crear deseo alguno para escapar de la pre-
sion; estamos ya experimentando el deseo necesario, s6lo que
lo hemos calificado erréneamente de «presion».

2) Proyeccion de emociones negativas, tales como agresion,
ira, odio, rechazo, resentimiento, etcétera. La proyeccién
de emociones negativas es un hecho increiblemente comiin,
especialmente en Occidente, donde el ambiente moral domi-
nante del cristianismo popular exige que intentemos luchar
contra todo «mal» y tendencias negativas, tanto en nosotros
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mismos como en los demds; y aunque el propio Jesucristo acon-
sej6 «no resistirse al mal», amarlo y ser su amigo, ya que «soy el
Sefior y no hay nadie mds. Formo la luz y creo la oscuridad;
hago la paz y creo el mal; yo, vuestro Sefior, hago todas estas
cosas», pocos somos los que amamos nuestras tendencias
«malignas». Por el contrario, las odiamos y despreciamos, nos
humillan y avergiienzan, y, por tanto, en lugar de integrarlas,
procuramos enajenarlas. Con la emergencia del dualismo
cuaternario, dicha enajenaci6n se hace posible; o, mejor di-
cho, parece hacerse posible, ya que, aunque conscientemente
la neguemos, no por ello deja de pertenecernos. La expulsa-
mos de la conciencia, de forma que parezca proceder del me-
dio ambiente; entonces nosotros creemos no tenerla, pero nos
acosa por doquier. En realidad, cuando observamos a los de-
mds y nos horroriza toda la maldad que «vemos» en ellos, sélo
estamos contemplando el reflejo de nuestra propia alma.

La «salud y cordura» del ego exige, por consiguiente, que
recuperemos ¢ integremos nuevamente dichas tendencias
«malignas» y negativas. Cuando lo hacemos, tiene lugar algo
auténticamente asombroso: descubrimos que esas tendencias
negativas que tanta aversién nos producfa aceptar como nues-
tras una vez integradas adquieren un equilibrio arménico con
nuestras tendencias positivas, y por tanto pierden su colorido
supuestamente maligno. En realidad, esas tendencias negati-
vas de odio y agresién s6lo adquieren una naturaleza auténti-
camente maligna y violenta cuando las enajenamos, cuando
las separamos de sus equilibradoras tendencias positivas de
amor y aceptacion, arrojandolas al exterior donde, aisladas
de su contexto equilibrador, pueden parecer ciertamente per-
versas y destructivas. Cuando imaginamos incorrectamente
que dichos aspectos demoniacos existen en realidad en el am-
biente, en lugar de comprender que forman parte de nosotros
mismos como necesario contrapeso de nuestras tendencias
positivas, reaccionamos con violencia y maldad ante esa ame-
naza ilusoria, emprendemos con frecuencia descabelladas y
brutales cruzadas, nos lanzamos a la matanza de «brujas» por

su propio bien, desencadenamos guerras para «mantener la
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paz», fundamos inquisiciones para «salvar almas». En resumen,
una tendencia negativa enajenada y proyectada, amputada de
su contexto equilibrador y dotada de vida propia, puede ad-
quirir una naturaleza sumamente demoniaca e inducir actos
verdaderamente destructivos, si bien esa misma tendencia,
integrada arménicamente junto a su tendencia positiva equili-
bradora, adquiere una naturaleza suave y cooperadora. En
este sentido, es un imperativo moral que para ser un buen cris-
tiano cultivemos la amistad del diablo.

Ademds, raramente nos damos cuenta de que las tenden-
cias buenas y malas no sélo se equilibran entre si cuando estdn
debidamente integradas, sino que —al igual que todos los tér-
minos opuestos— las unas son necesarias para las otras, no
s6lo porque el mal armoniza con el bien, sino que el mal pro-
Diamente dicho es necesario para la propia existencia del bien.
En palabras de Rilke, «si me abandonan mis demonios, temo
que lo hagan también mis 4ngeles». Lao Tzu dice:

¢Hay diferencia entre si y no?

¢ Hay diferencia entre el bien y el mal?

¢Debo temer lo que otros temen? ;Qué bobada!
Tener y no tener emergen juntos,

dificil y fcil se complementan entre sf,

largo y corto se contrastan entre sf,

alto y bajo se apoyan entre sf,

delante y detrés se siguen mutuamente.’

Y Chuang Tzu concluye:

De modo que quienes dicen que se quedarian con el bien sin su
correlato, el mal, o con un buen gobierno sin su correlato, el desor-
den, no asimilan los grandes principios del universo ni ia naturaleza
de toda la creacion. Equivale a hablar de la existencia del cielo sin la
de la tierra, o del principio negativo sin el positivo, lo que es clara-
mente imposible. Sin embargo, hay quien lo discute incesantemente;
deben ser estiipidos o truhanes.®

La gente odia la oscuridad de sus tendencias negativas, al
igual que los nifios odian la oscuridad de la noche, pero asi
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como sin la oscuridad de la noche no reconoceriamos la luz
del dia, si no poseyéramos aspectos negativos, tampoco reco-
noceriamos los positivos. Nuestras tendencias negativas y po-
sitivas son, por consiguiente, como los valles y las montaiias
de un hermoso paisaje; no puede haber montaiias sin valle, ni
viceversa, de modo que los que ofuscadamente pretenden
aniquilar los valles eliminaran al mismo tiempo las montafias.

Procurar deshacernos de nuestras tendencias negativas,
intentar destruirlas y eliminarlas, serfa una idea excelente... si
fuera posible. El problema es que no lo es, que nuestras ten-
dencias negativas que procuramos alejar de nuestra vista si-
guen aferradas a nosotros y vuelven para atormentarnos con
sintomas, neuréticos de temor, depresion y angustia. Desvin-
culadas de la conciencia, adquieren un aspecto amenazador,
totalmente desproporcionado respecto a su verdadera natura-
leza. Podemos dominar la maldad entablando amistad con la
misma; nos limitamos a avivarla al enajenarla. Integrado, el
mal se suaviza; proyectado, se torna ruin y, asf, quienes pre-
tendian eliminar la maldad habran contribuido considerable-
mente a su victoria. En palabras de Ronald Fraser:

Te ruego que algiin dia recuerdes que te he dicho que el odio de la
maldad refuerza la maldad y que la oposicién refuerza aquello a lo
que se opone. Esta es una ley de una exactitud igual a la de las leyes
matematicas.

0, segiin el teblogo Nicholas Berdyaev:

Satdn se regocija cuando logra inspirarnos con sus propios senti-
mientos diabélicos. El es quien gana cuando sus propios métodos se
dirigen contra si mismo... La continua denuncia del mal y de sus
agentes no hace mis que alentar su crecimiento en el mundo; verdad
suficientemente patente en los evangelios, pero ante la que permane-
cemos persistentemente ciegos.

Como ejemplo de la proyeccién de emociones negativas,
comencemos con €l odio. Martha abandona su casa para asis-

tir a un «sofisticado» colegio para sefioritas en la costa Este.
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En el instituto, estaba en intimo contacto con sus emociones
negativas de odio, por lo que su odio no era en absoluto vio-
lento ni malicioso, sino m4s bien suave y llevadero, de un gé-
nero que podriamos denominar pillerfa, travesura, extrava-
gancia o cinismo suave.

Esta actitud de cinismo suave ha sido siempre caracteristica de la
gente eminentemente culta y humanista, en compaiifa de quienes
pueden «relajarse» entre si y expresar su cdlida amistad en términos
de «;coémo te va, viejo picaro?». La posibilidad de que exista un cari-
fioso afecto entre seres humanos depende enteramente de que se re-
conozca y acepte cierto elemento de picardia en uno mismo y en los
demis... El poder del fanatismo, por «eficaz» que sea, se adquiere
siempre a costa del inconsciente, y sea su causa buena o mala es inelu-
diblemente destructivo, porque actiia contra la vida: niega la ambiva-
lencia del mundo natural.’

El caso, una vez mds, es que cuando somos conscientes
de un ligero odio por nuestra parte, en realidad no se trata de
odio propiamente dicho, ya que estd mezclado y armonizado
con nuestras emociones positivas de amor y carifio, que do-
tan al odio integrado de unas cualidades muy suaves y fre-
cuentemente humoristicas. El psiquiatra Bob Young saluda
a sus intimos amigos con un «jHola, viejo cabrén!», e incluso
ha fundado un club llamado YRENRO DRATSAB —que signi-
fica «picaro cabrén» escrito en inglés y a la inversa— cuyo
tinico objetivo es el de «promocionar el arte gentil del antiamor
fraternal».

Martha estaba en contacto con su faceta caprichosa y pica-
resca, su odio integrado, que formaba una parte muy construc-
tiva de su cardcter. Pero al llegar a la universidad se encuentra
con un circulo de amigas extraordinariamente relamidas, que
tratan con sumo desdén toda expresion de picardfa. En muy
poco tiempo, Martha empieza a perder contacto con su odio
Yy, por consiguiente, comienza a proyectarlo. Entonces, en
lugar de odiar el mundo con ternura y picardia, siente que el
mundo la odia a ella. Como era previsible, pierde su sentido
del humor y se apodera de ella una profunda sensacién de
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que absolutamente nadie la quiere; «odio el mundo» se ha
convertido en «el mundo me odia», pero asi como lo primero
induce un mundo de picardia, lo segundo conduce a un mundo
de horror.

Muchos andamos por la vida (o por lo menos por el insti-
tuto) con la sensacién de que «nadie nos quiere» y considera-
mos que eso es terriblemente injusto porque, evidentemente,
nadie nos desagrada. Pero éstos son precisamente los dos sin-
tomas distintivos de la proyeccién en el nivel egoico: lo vemos
en todos los demds, pero lo imaginamos ausente en nosotros
mismos. Sentimos que el mundo nos odia sélo porque somos
inconscientes de esa pequeiia parte de nosotros mismos que
odia gentilmente el mundo.

En general, lo mismo ocurre cuando proyectamos otras
emociones negativas como la agresion, la ira y el rechazo. En
lugar de atacar el ambiente con gentileza y buen humor, diri-
gimos dichas emociones contra nosotros mismos y creemos
que el ambiente nos ataca maliciosamente. La agresién, por
ejemplo, es un rasgo de la personalidad sumamente titil cuan-
do somos plenamente conscientes de la misma, ya que nos
permite relacionarnos de un modo eficaz con el medio am-
biente. Si no estamos dispuestos simplemente a «tragarnos»
todo lo que se nos diga ni todas las experiencias que se crucen
en nuestro camino, debemos ser capaces de atacar activamen-
te, desmenuzar, «masticar» a fondo; no con malicia, pero si
con fmpetu e interés.

Si uno es capaz de comprender la necesidad de una actitud agresi-
va, destructiva y reconstructiva hacia cualquier experiencia que uno
desee hacer realmente suya, apreciari la necesidad de... conceder a
la agresion su debido valor, en lugar de tildarla verbosamente de «an-
tisocial». 10

A decir verdad, los actos agresivos de violencia antisocial
no son consecuencia de la agresion integrada, sino de la agre-
sién reprimida y enajenada, ya que al «<embotellarla» aumen-
ta enormemente la fuerza de 1a agresion, al igual que el vapor
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en una olla a presion, que puede acabar explotando violenta-
mente. Una vez més, parece un imperativo moral integrar y
hacer conscientes nuestras tendencias agresivas. Sin embar-
£0, la mayoria hacemos exactamente lo opuesto; procuramos
negarlas y ocultarlas en el inconsciente. A estas alturas, no
obstante, debe ser evidente que dichas tendencias no por elio
dejan de pertenecernos y siguen operando, aunque ahora las
experimentemos como si procedieran del medio ambiente y,
por tanto, tengamos la sensacién de que el mundo nos ataca.
En resumen, tenemos miedo. «El proyector esta conectado...
con su agresién proyectada por el miedo.» Asi como la excita-
cién proyectada se siente como angustia y el deseo proyec-
tado como presion, la agresién proyectada se siente como
miedo.

«El caso es —responderan algunos— que hay ciertamente
momentos en los que siento miedo, pero mi problema es pre-
cisamente no ser un tipo agresivo; tengo miedo a menudo,
pero nunca me siento agresivo.» jExactamente! jNo senti-
mos la agresién porque la hemos proyectado y la experimen-
tamos en forma de miedo! La propia experiencia del miedo
no es més que nuestra sensacién de agresiéon camuflada, que
hemos dirigido contra nosotros mismos. No es necesario inven-
tar la agresion, estd ya presente en forma de miedo, y por con-
siguiente lo tinico que tenemos que hacer es llamar al miedo
por su propio nombre: agresion. La expresion «el mundo me
ataca emocionalmente» seria més exacta si dijera «yo ataco
emocionalmente al mundo».

Si la agresi6n proyectada se siente como miedo, la ira pro-
yectada se experimenta como depresion. El rechazo iracundo
del mundo, que todos experimentamos de vez en cuando, es
util para estimular una actuacién constructiva, pero si se ena-
jenay se proyecta, comenzamos a sentir que el mundo nos re-
chaza con ira a nosotros. En esas circunstancias, el mundo pa-
rece muy inhéspito y, comprensiblemente, nos sentimos muy
deprimidos. En lugar de salir, la ira invierte su rumbo al diri-
girla contra nosotros mismos y a continuacién sufrimos el te-
rrible efecto de su azote. Transformado el furor en tristeza,
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nos convertimos en victimas deprimidas de nuestra propia ira.
Lo dnico que debe hacer la persona que esté deprimida es
preguntarse: «;Qué es lo que tanto me enfurece?» y a conti-
nuacién comprender que no es cuestién de «tristeza» sino de
furor.

3) Proyeccion de cualidades positivas tales como bondad,
fuerza, sabiduria, belleza, etcétera. Ademds de emociones,
podemos también proyectar rasgos, cualidades y caracteristi-
cas personales, hasta llegar a sentirnos totalmente desprovistos
de dichas caracteristicas, cuando parecen abundar en todos
los demds. Cuando se trata de cualidades buenas y positivas,
como la belleza o la sabiduria, nos aterra la cantidad de super-
hombres que parecemos tener a nuestro alrededor, puesto
que les hemos ofrecido todos nuestros atributos. Estaes la
base del amor romdntico, pero también se da con frecuencia
en los matrimonios y en las relaciones amistosas, entre médi-
co y paciente, o entre profesor y alumno. Hay una anécdota
de una mujer sometida a psicoterapia, que habia proyectado
toda su bondad en su terapeuta, como consecuencia de lo cual
sentia una admiracién y adoracién absoluta por €l. Como mues-
tra de su aprecio, decidié regalarle una hermosa corbata azul
celeste que, en sus propias palabras, «hace juego con sus en-
cantadores ojos azules, tan llenos de sabiduria». El caso es
que el terapeuta tenia los ojos castafios y cuando le entregé la
corbata que supuestamente hacfa juego con sus ojos azules de
tanta sabiduria, éste cogié un espejo y lo colocé ante el rostro
de la paciente. «Digame —pregunté—, ;quién tiene unos her-
mosos 0jos azules llenos de sabiduria?» Como es de suponer,
la mujer tenia unos hermosos ojos intensamente azules. Como
siempre, tanto la belleza como la sabiduria est4dn en la mirada
del observador y cuando sentimos por alguien una admiracién
desmesurada es porque hemos construido un pedestal para
dicha persona con nuestro propio potencial.

4) Proyeccion de cualidades negativas, tales como prejui-
cios, esnobismo, melindreria, mezquindad, etcétera. Al igual
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que la proyeccion de emociones negativas, también ¢s muy
comin en nuestra sociedad la de cualidades negativas, ya que
somos victimas del engaiio de que lo «negativo» equivale a
«indeseable». Asi pues, en lugar de intimar con los rasgos ne-
gativos de integrarlos, los enajenamos y proyectamos, vién-
dolos en todos los demds pero no en nosotros mismos. Como
siempre, no por ello dejan de pertenecernos, por lo que:

Las acusaciones que A lanza contra B son aspectos embarazosos
de la autobiografia de A. La introspeccion de A de las motivaciones
enfermizas de B revela los motivos de A, ya que una persona sélo
puede tener una introspeccién de otra por analogia con su propia ex-
periencia. Tanto si las proyecciones encajan como si no, donde mejor

. se ajustan las acusaciones y las introspecciones es en su lugar de pro-
cedencia: en uno mismo.

Por ejemplo, en un grupo de diez chicas, a nueve les gusta
Jill, pero la décima, Betty, no puede soportarla, porque, se-
gln explica Betty, Jill es una remilgada, y Betty detesta la me-
lindreria. Por ello se esfuerza en convencer a sus amigas de la
supuesta melindreria de Jill, pero nadie parece estar de acuer-
do con ella, lo que la pone todavia mas furiosa. Puede que sea
evidente que la tinica razén por la que Betty detesta a Jill es su
propia tendencia inconsciente a la melindreria que, al proyec-
tarla en Jill, transforma el conflicto entre Betty y Betty en un
conflicto entre Betty y Jill. Jill, por supuesto, no tiene nada
que ver con dicha pugna, limitdndose a actuar como espejo in-
voluntario del desprecio que Betty siente por si misma.

Todos tenemos 4reas inaccesibles, tendencias y rasgos que
simplemente nos negamos a aceptar como nuestros, y que, por
consiguiente, arrojamos al medio ambiente, donde acumulamos
nuestra ira e indignacién puritanas para luchar contra los mis-
mos, ofuscados por un idealismo que nos impide reconocer que
la batalla es interna y que el enemigo estd en casa. Y lo Gnico
que precisamos para integrar dichas facetas es tratarnos a no-
sotros mismos con €l mismo carifio y consideracién que dis-
pensamos a los demds. Como dice Jung con suma elocuencia:
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La aceptacién de uno mismo es la esencia del problema moral y
compendio de todo un enfoque de la vida. Dar de comer al hambrien-
to, perdonar un insulto, amar al enemigo en nombre de Jesucristo
son sin duda grandes virtudes. Lo que le hago al Gitimo de mis herma-
nos, se lo estoy haciendo a Jesucristo. Pero ;qué ocurre si descubro
que el més insignificante entre todos ellos, el mas miserable de los
mendigos, el més procaz de los pecadores, el mismfsimo enemigo se
halla dentro de m{ y que soy yo quien necesita la limosna de mi propia
condescendencia, que soy yo el enemigo que debe ser amado, qué
ocurre entonces?

Para resumir el tema y encuadrarlo en el contexto del es-
pectro de la conciencia, nuestra energia (Brahma, nivel de la
Mente) se moviliza y acumula, pasa por la gama transperso-
nal para llegar por fin al nivel existencial por el que también
pasa, hasta llegar a la franja biosocial, donde adquiere la for-
ma de una idea y la direccion de una emocién. Nuestra ener-
gia, revestida ahora con ideas y emociones, llega al nivel egoi-
co donde, si el dualismo/represién/proyeccion cuaternario ha
tenido ya lugar, dichas ideas, cualidades y emociones, tanto
positivas como negativas, se enajenan y proyectan, de modo
que no parecen proceder de uno mismo sino del medio am-
biente. Este titimo dualismo principal, que crea el nivel de la
sombra, ha sido objeto de nuestro interés y 1o han descrito su-
cintamente Perls, Hefferline y Goodman:

Una proyeccién es un rasgo, actitud, sentimiento o aspecto de la
conducta perteneciente en efecto a su propia personalidad, pero que
el individuo no experimenta como tal; por el contrario, lo atribuye a
personas u objetos ajenos y lo experimenta como dirigido Aacia €l por
los demds, en lugar de a la inversa. El proyector, por ejemplo, in-
consciente de que rechaza a los demés, cree que son ellos quienes le
rechazan a él; o, inconsciente de su tendencia a la insinuacién sexual,
cree que son los dem4s quienes se le insindan. 1B

Las consecuencias de este dualismo cuaternario tienen
siempre una doble vertiente. Por una parte, llegamos a con-
vencernos de que carecemos por completo de la cualidad que

proyectamos y, por consiguiente, al estar fuera de nuestro al-
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cance, no la utilizamos ni nos servimos de ella, ni satisfacemos

ninguna de sus necesidades, provocando una frustracién y
una tension crénicas. Por otra parte, vemos dichas cualidades
como existentes en el medio ambiente, donde adquieren unas
proporciones horrendas y aterradoras, de modo que acaba-
mos por flagelarnos con nuestra propia energia.

La proyeccion en el nivel egoico es ficilmente identifica-
ble. Si alguna persona o cosa en el medio ambiente nos facilita
informacion, lo mas probable es que no estemos proyectan-
do; sin embargo, si nos afecta, es plausible que seamos victi-
mas de nuestras propias proyecciones. Por ejemplo, es per-
fectamente posible que Jill fuera una melindrosa, pero jseria
ésa una buena razén para que Betty la odiara? Evidentemen-
te, no; Betty no recibié simplemente informacién de que Jill
fuera una mojigata, sino que quedé fuertemente afectada por
su melindreria, lo que indica con toda seguridad que el odio
que Betty sentia por Jill no era mas que autodesprecio pro-
yectado o extrovertido. Asimismo, cuando Jack intentaba de-
cidir si limpiar o no el garaje y su esposa se interesé por lo
que hacia, su reaccion fue exagerada. Si en realidad no hu-
biera deseado ordenar el garaje, si hubiese sido verdadera-
mente inocente de dicho impulso, se habria limitado a res-
ponder que habia cambiado de opinién. Pero, en su lugar, se
indigné con ella; jvaya desfachatez, ella pretendia obligarle
a limpiar el garaje! Jack proyectaba su propio deseo y lo ex-
perimentaba como presién, de modo que la inocente pregun-
ta de su esposa no actué s6lo como informacion, sino que le
afecto profundamente; Jack se sentia injustamente presiona-
do. Y ésa es la diferencia fundamental; lo que vemos en los
demads es mas 0 menos correcto si se limita a facilitarnos infor-
macion, pero se trata definitivamente de una proyeccion si
nos produce un fuerte efecto emocional. De modo que, si nos
sentimos excesivamente apegados a alguien (o algo) o eludi-
mos emocionalmente u odiamos a alguien, estamos abrazan-
do o luchando respectivamente con la sombra y no cabe duda
de que el dualismo/represion/proyeccién cuaternario ha te-
nido lugar.
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El desmantelamiento de una proyeccién representa un
«descenso» por el espectro de la conciencia (del nivel de la
sombra al egoico), ya que ampliamos nuestra 4rea de identifi-
cacion al recuperar aspectos de nosotros mismos anterior-
mente enajenados. Y el primer paso, el paso preliminar, con-
siste siempre en darse cuenta de que lo que crefamos que el
medio ambiente nos hacia de un modo mecénico, es en reali-
dad algo que nos hacemos a nosotros mismos; nosotros somos
los responsables. En palabras de Laing:

Existe, por consiguiente, cierta validez fenomenolégica en refe-
rirnos a dichas «defensas» (como la proyecci6n) con el término «meca-
nismo». Pero no debemos deternos ahi. Estdn dotadas de esa cualidad
mecénica debido a que la persona, por el modo en que las experimen-
ta, esta disociada de ellas. Aparenta, ante si misma y los demés, pa-
decerlas (como si fueran «ajenas» a ella)...

Pero esto sélo es cierto desde la perspectiva de su propia expe-
riencia enajenada. Cuando empieza a desenajenarse (integrar sus
proyecciones) logra en primer lugar ser consciente de ellas, en el caso
de que no lo fuera, para dar a continuacion el segundo paso, todavia
mdas fundamental, consistente en comprender fprogresivamente que
ésas son cosas que hace o se ha hecho a si misma.'*

Por consiguiente, si me siento angustiado, probablemente
alegaré que soy victima indefensa de dicha tensién, que la
gente o las situaciones que me rodean causan mi ansiedad. El
primer paso consiste en ser plenamente consciente de la an-
gustia, entrar en contacto con ella, temblar, estremecerse y
jadear —realmente sentirla, darle la bienvenida, expresarla—
y asi darme cuenta de que yo soy el responsable, de que au-
menta mi tensién, de que estoy bloqueando mi excitacién y,
por tanto, experimentando angustia. Yo soy quien se lo causa
a sf mismo, de modo que la angustia es un asunto entre yo y
yo, y no entre yo y el medio ambiente. Pero este cambio de
actitud significa que si bien antes enajenaba mi excitacién,
desvinculdndome de la misma y alegando ser su victima, aho-
ra acepto la responsabilidad de lo que me hago a mi mismo.

Esto queda claramente demostrado en el siguiente didlogo
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entre ¢l terapeuta gestalt, Fritz Perls (F), y su «pacicnter
Max (M), en el que Max empieza por desentenderse de toda
responsabilidad en relacién con sus «sintomas»:

M.: Me siento tenso. Mis manos estdn tensas.

F.: Sus manos estdn tensas. No tienen nada que ver con usted.

M.: Me siento tenso.

F.: Estd tenso. ;C6émo estd tenso? ;Qué estd haciendo? Usted ve
la persistente tendencia a (enajenar aspectos de nosotros mismos me-
diante) la materializacion; siempre intentando forjar algo a partir de
un proceso...

M.: Me estoy poniendo tenso.

F.: Eso es. Examine la diferencia entre las palabras «me estoy po-
niendo tenso» y «aqui hay tensién». Cuando dice «siento tension»,
usted es irresponsable, no es responsable de la misma, es impotente y
no puede hacer nada para remediarla. El mundo deberia hacer algo,
darle una aspirina o lo que fuera. Pero cuando dice «me estoy ponien-
do tenso» se hace responsable ¥ observamos la aparicién de la prime-
ra muestra de excitacién vital. !

La tensidn y la angustia de Max pronto se transforman en
excitacién y Perls comenta:

Evidentemente, hacerse responsable de su propia vida y ser rico
en experiencia y habilidad (son) cosas idénticas. Y a esto es a lo que
aspiro durante este breve ciclo de conferencias, a hacerles compren-
der los enormes beneficios de responsabilizarse de todas sus emocio-
nes, de cada movimiento que hacen, de cada pensamiento que fra-
guan... y no responsabilizarse de nadie més. El mundo no esti aqui
para su expectacion, ni tienen por qué vivir para la expectacién del
mundo. Nos afectamos mutuamente siendo sinceramente lo que so-
mos y no estableciendo intencionadamente contacto, 1

Mais adelante, el doctor Perls resumié €l conjunto del
tema con mayor claridad:

Mientras luchen contra un sintoma, empeoraran. Si se hacen res-
ponsables de lo que se estdn haciendo a sf mismos, cémo producen
sus sintomas, cémo producen su enfermedad, c6mo producen su exis-
tencia, en el mismo momento en que establezcan contacto consigo
mismos, empezard el crecimiento, comenzar4 la integracién. T
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Si el primer paso en la «curacién» de las proyecciones de
la sombra consiste en responsabilizarse de dichas proyeccio-
nes, para el segundo basta con invertir la direccién de la pro-
pia proyeccion y hacerles delicadamente a los demés lo que
hasta entonces nos hemos hecho despiadadamente a nosotros
mismos. De modo que «el mundo me rechaza» se traduce li-
bremente por «jrechazo, por lo menos de momento, este mal-
dito mundo!». «Mis padres quieren que estudie» se convierte
en «quiero estudiar». «<Mi pobre madre me necesita» se tradu-
ce por «necesito estar cerca de ella». «Tengo miedo de estar
solo» pasa a ser «jno estoy dispuesto a darle a nadie ni los
buenos dias!». «Todo el mundo me mira con recelo» se con-
vierte en «me interesa observar criticamente a la gente».

Volveremos inmediatamente a estos dos pasos basicos de
responsabilidad e inversién, pero en este momento sefialemos
que en todos los casos de proyeccién de la sombra hemos in-
tentado «neurdticamente» convertir nuestra autoimagen en
aceptable, a costa de su inexactitud. Todas esas facetas de
nuestra autoimagen, nuestro ego, incompatibles con lo que a
nivel superficial parecen nuestros mejores intereses, o todos
aquellos aspectos inconjugables con las franjas filoséficas, o
todas esas facetas enajenadas en momentos de tensién, encru-
cijada o doble vinculo, todo ese autopotencial ha sido abando-
nado. Por consiguiente, nuestra identidad ha quedado reduci-
da sélo a una fraccién de nuestro ego; a saber, la distorsionada
y empobrecida persona. Y asi, de un solo plumazo, quedamos
condenados a que nos persiga indefinidamente nuestra propia
sombra, a la que ahora negamos hasta la mas minima audiencia
consciente. Pero la sombra jamds deja de expresarse, abrién-
dose paso en la conciencia en forma de angustia, culpabili-
dad, miedo y depresion. La sombra se convierte en sintoma y
se nos aferra como un vampiro a su presa.

En términos un tanto figurativos, cabe afirmar que hemos
dividido el concordia discors de la psique en numerosas pola-
ridades, contrarios y opuestos, por conveniencia denomina-
dos colectivamente dualismo cuaternario, es decir, la separa-

cion de la persona y la sombra. Por consiguiente, la sombra
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existe precisamente como opuesto de lo que nosotros, como
personas, creemos consciente y deliberadamente ser.

De modo que es ficil deducir que, si uno desea saber
c6mo ve su sombra el mundo, a modo de experimento perso-
nal, no tiene més que asumir exactamente lo opuesto de lo que
conscientemente desee, le guste, sienta, quiera, se proponga o
crea. Asi podré ponerse conscientemente en contacto con sus
opuestos, expresarlos, interpretarlos y finalmente recuperar-
los. Después de todo, uno los domina o le dominan a uno; la
sombra nunca deja de manifestarse. Si algo hemos aprendido
en este capitulo ha sido a ser juiciosos conocedores de nues-
tros opuestos, o de lo contrario nos veremos obligados a de-
fendernos de ellos.

Ahora bien, utilizar los opuestos, ser conscientes de nues-
tras sombras y acabar por recuperarlas, no significa necesaria-
mente actuar en ellas. Al parecer, casi todo el mundo teme
enfrentarse a sus opuestos por miedo a que le dominen. Y, sin
embargo, ocurre exactamente lo contrario: acabamos siguien-
do, totalmente contra nuestra voluntad, los dictimenes de la
sombra sélo cuando ésta es inconsciente.

Como ejemplo sumamente esquemdtico, imaginemos que
Ann esté convencida de que lo que realmente desea hacer en
la vida es ser abogada. Tan segura estd Ann de su vocaci6n,
que no permite que la mds minima duda perturbe su mente. La
perspectiva de dicha carrera le resulta sumamente agradable
y todo parece indicar que seria muy feliz en esa situacién. Sin
embargo, estd amargada porque, segin explica ella misma,
sabe que su marido se opondr4 a sus proyectos. A decir ver-
dad, es evidente que no tiene nada que ver con él y Ann sabe
que, en realidad, no intentard impedirle que se dedique a las
leyes. Pero estd simplemente convencida de que no le parece-
rd bien, lo cual —por varias razones— le resultaria agobiante
y convertiria una profesién ya dificil en imposible.

No obstante, el caso es que Ann no ha llegado a pregun-
tarle a su marido lo que opina de su propésito de ser abogada,
lo que segiin ella es innecesario, ya que se opondria rotunda-
mente. De modo que durante algiin tiempo —y no es inusual
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que este tipo de situaciones se prolongue varios afios— Ann
vive en una semiagonia, llena de resentimiento secreto con su
marido por una parte y actuando abiertamente como mértir
por la otra, ante la enorme confusi6n y frustracién de su pare-
ja. Por fin el conflicto sale ineludiblemente a la luz del dia y
Ann le recrimina enojada a su marido su supuesta oposicion a
su proyectada carrera, pero queda absolutamente perpleja al
descubrir que él, con toda sinceridad, no tiene nada que obje-
tar a sus deseos. Aunque el ejemplo sea superficial, represen-
ta un drama muy bésico en el que todos hemos participado en
un momento u otro.

Por consiguiente, cabe preguntarse: ;Qué habia realmente
tras dicha estrategia? La orientacién consciente de Ann con-
sistia en un deseo supuestamente puro de convertirse en abo-
gada. Sin embargo, Ann no podia haber sabido que lo que le
apetecia era estudiar derecho si a una pequefia parte de ella
misma no le hubiera desagradado. Una imagen no se mantie-
ne en la conciencia, a no ser que exista un campo contrastante
que la realce. Pero, para Ann, el hecho de ser consciente de
una parte insignificante de si misma que lo habria mandado
todo a la porra, contribuia a su exclusiva conviccién vocacio-
nal. Por consiguiente, habfa intentado negar su pequeifio aun-
que absolutamente necesario desagrado del derecho, pero lo
unico que habia logrado —como siempre en el caso de las
proyecciones— habia sido negar que le perteneciera. Pero se-
guia perteneciéndole y la oposicién desterrada no dejaba de
reclamar su atencién. De modo que sabia que alguien se es-
forzaba cada vez mas en expresar su rechazo ante su propues-
ta carrera juridica, pero, dado que evidentemente no era ella,
s6lo tenia que elegir a un candidato. Cualquiera habria servi-
do, pero necesitaba uno como minimo. De modo que, para su
mayor aunque atormentada gloria, entré su marido en escena
y ahi, en el medio ambiente, en la persona de su esposo, am-
pliado y percibido como a través de una lupa psiquica, no ha-
cfa mds que contemplar el rostro de su propia sombra, de su
opuesto enajenado. «jLa osadia de ese cabronazo, de preten-
der que yo no vaya a la facultad de derecho!»
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Debido a que, en lugar de enfrentarse a su opuesto, Ann
lo proyectaba, el opuesto tenia en realidad la tltima palabra;
Dios sabe durante cuénto tiempo, por lo menos en lo que a su
conducta se refiere, Ann rechazé el derecho y no hizo la ca-
rrera. Cuando por fin qued6 claro que, a decir verdad, a su
esposo le encantaba la idea, Ann se qued6 con su proyeccién
en el aire. Si en ese momento tiene el buen sentido de enfren-
tarse por fin a su opuesto, por primera vez estar en condicio-
nes de evaluar de un modo consciente y realista los pros y los
contras de su deseo y tomar una decisién sensata. Sea cual fue-
re su decisién, la tomar4 libremente y sin sentirse presionada.

El caso es que para tomar una decisién o elegir de forma
valida, debemos ser plenamente conscientes de ambos ban-
dos, ambos opuestos, y si una de las alternativas es incons-
ciente, es probable que nuestra decisién esté lejos de ser sen-
sata. En todas las dreas de la vida psiquica, como lo demues-
tran este ejemplo y todos los demds de este capitulo, debemos
enfrentarnos a nuestros opuestos y recuperarlos, lo que no
significa necesariamente actuar en los mismos, sino séio ser
conscientes de su existencia.

Conforme uno se enfrenta progresivamente a sus opues-
tos, cada vez es mds evidente —y esto es algo en lo que nonos
cansamos de insistir— que, dado que la sombra es una faceta
real e integral del ego, todos los «sintomas» y molestias que
ésta parece infligirnos son en realidad sintomas y molestias
que nos infligimos a nosotros mismos, por mucho que protes-
temos conscientemente de lo contrario. Es verdaderamente
como si yo, por ejemplo, me propinara adrede dolorosos pe-
llizcos, pero sin proponérmelo. Sean cuales fueren los sinto-
mas en dicho nivel —culpabilidad, miedo, angustia, depre-
sibn—, todos son, de un modo u otro, consecuencia estricta
de mis pellizcos «mentales». Y esto significa ineludiblemente
que, por increfble que parezca, tengo tanto deseo de que el do-
loroso sintoma en cuestién, sea cual fuere su naturaleza, per-
manezca, como de que desaparezca.

Por consiguiente, el primer opuesto al que uno puede in-
tentar enfrentarse es el deseo secreto de la sombra de mante-
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ner y conservar dichos sintomas, ese deseo inconsciente de pe-
llizcarse a uno mismo. Ademds, permitasenos la audacia de
sugerir que, cuanto mas absurdo le parezca esto a un determi-
nado individuo, mas desvinculado estd de su propia sombra,
de esa parte de si mismo responsable de los pellizcos.

Por consiguiente, preguntarse «;cémo puedo librarme de
dichos sintomas?» equivale a emprender desde el primer mo-
mento el camino equivocado, ya que sugiere que no es uno
mismo quien los produce. Seria como preguntarse «;c6mo
puedo dejar de pellizcarme?». Mientras uno se pregunte
cémo dejar de pellizcarse, mientras intente dejar de hacerlo,
es evidente que no se habra dado cuenta de que es uno mismo
quien se pellizca. En estas circunstancias, el dolor persiste o
incluso aumenta. Si uno se da claramente cuenta de que se estd
pellizcando a si mismo, no se pregunta cémo dejar de hacerlo,
jpara inmediatamente! Hablando claro, la razén por la que el
sintoma no desaparece es precisamente el hecho de que uno
intente hacerlo desaparecer. Esta es la razén por la que Perls
afirma que mientras uno persista en luchar contra un sintoma,
lo que hace es empeorarlo. El cambio deliberado nunca fun-
ciona, porque excluye la sombra.

Asi pues, el problema no est4 en eliminar un sintoma, sino
en procurar deliberada y conscientemente incrementarlo, ex-
perimentarlo plenamente. Si estd deprimido, procure depri-
mirse todavia mas. Si estd tenso, intente incrementar mads su
tensién. Si se siente culpable, procure literalmente aumentar
su sensacion de culpabilidad. De ese modo, uno reconoce e
incluso se solidariza por primera vez con su propia sombra,
pasando a hacer conscientemente lo que hasta entonces ha
hecho inconscientemente. Cuando uno, a nivel de experimen-
to personal, invierte conscientemente la totalidad de su pro-
pio ser en la producci6n activa y deliberada de los sintomas en
cuestioén, en realidad habra reunido su persona con su som-
bra. Uno se habra puesto conscientemente en contacto con
sus opuestos, solidarizdndose con los mismos y, en resumen,
redescubriendo su propia sombra.

De modo que lo que debemos hacer es incrementar cons-
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cientemente cualquier sintoma presente, hasta llegar a darnos
plenamente cuenta de que somos nosotros mismos quienes lo
generamos y siempre lo hemos generado, en cuyo momento
seremos, por primera vez, espontdneamente libres de dete-
nerlo. Al igual que cuando Max vio claramente que era €l
mismo quien generaba la tensién, y entonces —y s6lo enton-
ces— goz6 de libertad para pararla. Si uno logra incrementar
su sensacién de culpabilidad, de pronto y de un modo extraor-
dinariamente espontdneo se da cuenta de que también puede
decrecerla. Si uno es libre de deprimirse, también lo es de no
hacerlo. Mi padre tenia un remedio infalible para el hipo, que
consistia en sacar un billete de veinte dblares y exigirle a cam-
bio a la victima que parara inmediatamente. Asimismo, la an-
gustia tolerada deja de ser angustia y el modo més fécil de
conseguir que una persona deje de estar tensa consiste en de-
safiarla a que se tense tanto como pueda. En todos los casos,
al adherir la conciencia a un sintoma determinado, se libra
uno de dicho sintoma.

Sin embargo, a uno no debe preocuparle que el sintoma
desaparezca o que no lo haga; desaparecer4, pero a uno no
debe preocuparle. La utilizacion de los opuestos con el solo
propésito de eliminar un sintoma equivale a condenarse de
antemano al fracaso. En otras palabras, no se trata de mani-
pular los opuestos a medias tintas y verificar ansiosamente si
el sintoma ha desaparecido. Si uno se oye a si mismo diciendo
«he intentado empeorar mi sintoma, pero todavia no ha desa-
parecido y ojald lo hiciera», significa que no ha llegado siquie-
ra a ponerse en contacto con la sombra y que se ha limitado a
expresar ciertas buenas intenciones para aplacar a los dioses y
a los demonios. Hay que convertirse en dichos demonios,
hasta que con toda la fuerza de su atencién consciente uno
produzca, genere y retenga deliberadamente sus sintomas.

Por consiguiente, sobre todo al principio, cada vez que
uno sienta que se desliza de nuevo hacia un intento delibera-
do de silenciar algin sintoma, erradicarlo o ignorarlo, debe
acudir a su opuesto, retener el sintoma, incrementarlo, expre-
sarlo, interpretarlo. Es como si uno comenzara a caerse de la
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bicicleta y, contra sus mejores instintos, al inclinarse en direc-
cién de la caida, la bicicleta milagrosamente se enderezara.
Tropezamos constantemente con nuestros «sintomas» por la
simple razén de que tomamos la direccién equivocada.

Asi pues, si el primer error consiste en intentar eliminar el
sintoma, el segundo es el de intentar no eliminarlo, a fin de
eliminarlo. Insistimos, por consiguiente, en que a uno no debe
preocuparle, ni siquiera debe albergar la esperanza de que el
sintoma desaparezca. Esto, como hemos visto, en todo caso
no es mas que media verdad. Lo que debemos hacer es con-
centrarnos Gnica y exclusivamente en la experimentacién y vi-
vencia del sintoma, el contacto con la sombra, el enfrenta-
miento de los opuestos, y entonces —sin presién alguna por
nuestra parte y a su debido tiempo— el sintoma desaparecera
espontdneamente. Y esto se debe sencillamente a que la psi-
que es un sistema espontdneamente autoorganizador que, al
recibir por fin la informacidn correcta sobre lo que la est4 pe-
llizcando, lo para automdticamente.

El juego de los opuestos, y el hecho de responsabilizarse de
la propia sombra y de los sintomas constituyen esencialmente
el primer paso. Y conforme los opuestos pasan a ser cada vez
mas conscientes —amor y odio, agrado y desagrado, buenas y
malas cualidades, emociones positivas y negativas— y los sin-
tomas més experimentados ~—estados de 4nimo y temores,
temblores y estremecimientos, depresiones y angustias—, el
individuo puede pasar, si es necesario, al segundo paso ¢ in-
vertir la direccion de las proyecciones, siguiendo las lineas ge-
nerales indicadas en este capitulo, seglin sean estas cualidades
positivas o negativas, 0 emociones positivas o negativas.

Por regla general, este segundo paso sélo es necesario con
las emociones proyectadas, pero no con las cualidades; es de-
cir, que hay que invertir la direccion de la proyeccién. En tér-
minos generales, esto se debe a que las emociones no son sélo
cualidades, sino cualidades con una direccién. De modo que
cuando proyectamos una emocién determinada, no sélo ex-
pulsamos de nuestro interior la cualidad de dicha emoci6n,
sino que también invertimos su direccidn. Por ejemplo, si pro-
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yecto una emocion positiva como el interés, no s6lo proyecto
la cualidad propia de dicho interés (y, por consiguiente, me
considero ausente de dicha cualidad), sino que también in-
vierto su direccién, de modo que en lugar de observar a los
demds tengo la sensacion de que son los demds quienes me ob-
servan. O si proyecto mi deseo sexual hacia alguien, me des-
prendo de la cualidad e invierto su direccién, de forma que en
lugar de excitarme sexualmente ante la persona en cuestién,
tengo la sensacién de que se propone violarme. O si proyecto
mi fmpetu me siento apdtico, e impulsado y presionado por
todos los demés. Lo mismo ocurre con las emociones negati-
vas: «rechazo a los demés» se convierte en «los demés me re-
chazan»; «odio el mundo» se convierte en «el mundo me odia»;
«tengo ganas de pelear» se convierte en «todo el mundo se
mete conmigo». Al proyectar la cualidad de 12 emoci6n tene-
mos la sensacion de carecer de ella («no siento odio alguno»)
y al mismo tiempo invertimos su direccién («jpero él me odia
a muerte!»). En resumen, cuando proyectamos una emocién
invertimos también su direccidn.

De modo que al entrar en contacto con mis sintomas € in-
tentar deliberadamente identificarlos, debo recordar que
cualquier sintoma determinado —si su niicleo es emotivo— es
la forma visible de una sombra, que no sé6lo contiene la cuali-
dad opuesta sino la direccién contraria. Asf pues, si estoy pro-
fundamente afectado y ofendido «debido a» lo que cierto in-
dividuo me ha dicho y ello me produce un fuerte sufrimiento
—a pesar de que, a nivel consciente, no siento més que afecto
por dicho individuo—, lo primero de lo que debo darme cuen-
ta es de que yo soy el autor de lo que esté ocurriendo, de que
estoy literalmente torturdndome a mf mismo. Después de res-
ponsabilizarme de mis propias emociones, estoy ahora en
condiciones de invertir la direccién de la proyeccién y ver que
mi sensacién de atormentado es precisamente mi propio de-
seo de atormentar al individuo en cuestién. «Me siento inju-
riado por ese individuo», a fin de cuentas se traduce correcta-
mente por «deseo injuriar a ese individuo». Esto no significa
que vaya a pegarle una paliza; el hecho de ser consciente de
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mi ira basta para la integracién (aunque quizd me apetezca
desahogarme aporreando una almohada). El caso es que mi
sintoma de sufrimiento no sélo refleja la cualidad opuesta,
sino también la direccién inversa. Por consiguiente, tendré que
responsabilizarme tanto de la ira (que es la cualidad opuesta
de mi afecto consciente en cuanto al individuo en cuestién),
como del hecho de que la propia ira va de mi hacia él (que es
lo opuesto de mi direccién consciente).

Por consiguiente, en el caso de la proyeccién de emocio-
nes, lo primero de lo que debemos darnos cuenta, en cierto
sentido, es de que lo que creiamos que nos estaba haciendo el
medio ambiente, en realidad nos lo hacemos nosotros mismos,
nos estamos literalmente atormentando a nosotros mismos; y a
continuacién, por asi decirlo, darnos cuenta de que, a decir
verdad, se trata de nuestro propio deseo solapado de atormen-
tar a los demds. De acuerdo con la proyeccién de cada uno,
sustitiiyase el «deseo de atormentar a los demds» por el deseo
de amar, odiar, tocar, crear tensién, poseer, observar, asesi-
nar, abrazar, capturar, rechazar, ofrecer, tomar, jugar, do-
minar, engaiiar o ensalzar. Rellene cada uno el espacio en
blanco o, mejor dicho, deje que su sombra lo rellene.

Ahora bien, este segundo paso correspondiente a la inver-
sién es absolutamente esencial. Si la emocién no se descarga
plenamente en la direccién correcta, uno no tarda en caer de
nuevo en la costumbre de dirigirla contra si mismo. De modo
que cuando uno establece contacto con una emocién, como la
ira, siempre que empiece a dirigirla de nuevo contra si mismo
debe activar la direccién opuesta. jInviértala! Ahora depende
de usted: pellizcar o ser pellizcado, observar o ser observado,
rechazar o ser rechazado.

Recuperar nuestras proyecciones es algo més sencillo
—aunque no necesariamente més facil— cuando se trata de
cualidades, rasgos o ideas proyectadas, debido a que carecen
en si de direccién, o por 1o menos no es tan pronunciada y ac-
tiva como la de las emociones. Por el contrario, las cualidades
tanto positivas como negativas, como la sabiduria, el valor, el
rencor, la malicia, la tacafieria, etcétera, parecen ser relativa-
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mente més estdticas. Por consiguiente. sélo tenemos que
preocuparnos de la cualidad propiamente dicha, sin pensar
excesivamente en su direccién. Claro que cuando estas cuali-
dades han sido proyectadas, puede que reaccionemos ante
ellas de un modo emotivamente violento, a continuacién de
lo cual tal vez proyectemos dichas reacciones emocionales,
reaccionemos ante las mismas y asf sucesivamente en un verti-
ginoso torbellino de acumulacién de sombras. Ademds, es
perfectamente posible que las cualidades o ideas no se pro-
yecten, a no ser que estén emocionalmente cargadas. Sea
como fuere, es posible conseguir una reintegracion considera-
ble, simplemente considerando por si mismas las cualidades
proyectadas.

Como de costumbre, al igual que en €l caso de las emocio-
nes proyectadas, los rasgos proyectados serdn aquellos que
«vemos» en los demds, que no sélo nos informan sino que nos
afectan poderosamente. Lo normal es que se trate de las cua-
lidades que imaginamos que otro posee y que nosotros aborre-
cemos profundamente; suelen ser esas cualidades que tenemos
tanto empeiio en sefialar y condenar violentamente. Poco im-
porta que no hagamos més que lanzar nuestros vituperios con-
tra el 4rea negra de nuestro propio corazén, con la esperanza
de desendemoniarlo. Ocasionalmente, las cualidades proyec-
tadas serdn algunas de nuestras propias virtudes, por lo que
nos apegamos a aquellos a quienes atribuimos nuestras bon-
dades, a menudo protegiendo y monopolizando febrilmente
a la persona elegida. La fiebre procede, evidentemente, del
poderoso deseo de conservar ciertos aspectos de nosotros
mismos.

A fin de cuentas, hay proyecciones para todos los gustos.
En todo caso, estas cualidades proyectadas —al igual que las
emociones— serdn siempre las opuestas a aquellas que cons-
cientemente imaginamos poseer. Sin embargo, al contrario
de las emociones, estos rasgos carecen en si mismos de direc-
cién y, por consiguiente, su integracién es sencilla. Al dar el
primer paso en relacién con los opuestos, uno descubrird que
lo que ama o aborrece en los demds no son més que cualida-
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des de su propia sombra. No se trata de una relacién entre yo
y otros, sino entre yo y yo. Al establecer contacto con nues-
tros opuestos, lo hacemos con la sombra y, al comprender de
ese modo que nos estamos pellizcando a nosotros mismos, de-
jamos de hacerlo. Dado que los rasgos proyectados carecen
en si de direccion, para su integracién no es necesario dar el
segundo paso de la inversién.

De ese modo, gracias a la entrada en escena de nuestros
opuestos, otorgandole a la sombra el tiempo que le corres-
ponde, acabamos por ampliar nuestra identidad —y, por con-
siguiente, nuestra responsabilidad — a todos los aspectos de la
psique y no sélo a nuestra empobrecida persona. Asi, la bre-
cha entre la persona, la sombra se «remienda y unifica», gra-
cias a lo cual evoluciona espontdneamente una autoimagen
fidedigna y, por consiguiente, aceptablemente unitaria, es de-
cir, una fiel representacién mental del conjunto de mi orga-
nismo psicosomadtico. Asi se integra mi psique; asi desciendo
del nivel de la sombra al del ego.'®

La mayoria de las «psicoterapias» desarrolladas en Occi-
dente van primordialmente encaminadas a descender al nivel
egoico y trabajar en el mismo; de un modo u otro, se ocupan
del dualismo/represién/proyeccion cuaternario, del denomi-
nado conflicto intrapsiquico: integrando la sombra, indepen-
dientemente de c6mo haya sido concebida. A nuestro estilo
esquemdtico, sugerimos que a pesar de sus numerosas dife-
rencias de forma, estilo y contenido, y a pesar de sus diferen-
cias en eficacia aparente, se ocupan todas esencialmente del
cuarto dualismo principal, con el propésito de «convertir en
consciente lo inconsciente», «reforzar el ego», desarrollar una
autoimagen fidedigna, etcétera. Ciertos aspectos de la terapia
Gestalt, la psicologia psicoanalitica del ego, la terapia de la
realidad, la terapia racional, el andlisis transaccional, el psi-
codrama, la plétora de psicologias egoicas —por nombrar
s6lo unas cuantas— proponen la confrontacién de la sombra,
para acabar recuperando su posesion y ver de ese modo aque-
llo de lo que antes no éramos capaces: a un amigo en el viejo
enemigo.
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Tan pronto como Freud empez6 a rodearse de un circulo
de discipulos y colegas investigadores, comenzaron entre
ellos las dificultades ideolégicas, que aumentaron hasta aca-
bar con la simple desercién de muchos de sus seguidores, em-
pezando por Adler y acabando por Jung. Muchas fueron las
razones de estos motines, pero una preocupacién fundamen-
tal —todavia perfectamente vigente hoy en dia— hacia refe-
rencia al énfasis que merecia el concienciamiento social en la
formacidn de la personalidad del individuo, en contraste con
las fuerzas puramente biolégicas de Freud. Empezando por
Alfred Adler y Otto Rank, y siguiendo con H. S. Sullivan,
Karen Horney y Eric Fromm, los terapeutas prestaron cada
vez mayor atencién a los aspectos sociolégicos que parecian
intervenir en la formacién de la personalidad humana. Adler,
por ejemplo, consideraba que sus metas sociales contribuian a
una mejor comprensién del individuo que su pasado infantil
(freudiano), mientras Rank ponia de relieve las relaciones so-
ciales en la etiologia de la angustia emocional. Sullivan fue in-
cluso més lejos con su «terapia interpersonal», alegando que
el proceso de conversién en humano es €l mismo que el de
conversion en ser socializado, y Fromm ha detallado las ex-
tensas interrelaciones entre la estructura psiquica y la social.
Ademids, ha habido una reciente expansién del interés por los
campos de la fenomenologia social, la terapia familiar, el an4-
lisis interpersonal y transaccional, asf como en otras 4reas afi-
nes, todo lo cual indica ineludiblemente la existencia de un in-
terés creciente por lo que hemos denominado gama biosocial
del espectro de la conciencia.

Ahora nos proponemos explorar brevemente algunos de
los descubrimientos de los mencionados investigadores en
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esta gama del espectro. Puesto que lo que nos ocupa son las
«terapias», prestaremos especial atencién a «lo que puede fa-
llar» en la gama biosocial, sin que con ello pretendamos for-
mular una acusacién rousseauniana contra dicha gama; la
existencia de practicamente toda civilizacién, cultura, socie-
dad, e individuo, depende intima y directamente de la misma,
hecho que no precisa de ninglin comentario adicional. No es
la existencia de la gama biosocial lo que debemos explorar,
sino més bien su uso indebido.

La gama biosocial estd situada, por asf decirlo, inmediata-
mente encima del nivel existencial, o podriamos incluso decir
que representa los limites superiores de dicho nivel. Por con-
siguiente, los dualismos més destacados en esta gama son los
de la vida contra la muerte (o pasado contra futuro) y el del yo
contra otro (u organismo contra medio ambiente). El hombre
se siente, por tanto, fundamentalmente, como un organismo
independiente, con existencia en el espacio y duracién en el
tiempo. Por consiguiente, a los investigadores de la gama bio-
social les interesan aquellos factores —algunos biolégicos,
aunque la mayoria son sociolégicos— que moldean este con-
cienciamiento existencial basico, asi como los factores que in-
fluyen en la interaccién o transaccion entre el yo y otro, entre
dos o més personas, o entre una persona y su medio ambien-
te. En el nivel egoico nos concierne el «yo»; en la gama bioso-
cial nos concierne el «yo» y «tii».

Esta es evidentemente un drea que en modo alguno po-
demos olvidar, ya que el modo en que el individuo experi-
menta la realidad y, por consiguiente, a s/ mismo estd some-
tido a la influencia importantisima de factores sociolégicos,
como la estructura del lenguaje, los sistemas de valoracién
social, las normas implicitas e inconscientes de la comunica-
cién y muchos otros; sometido, en breve, a la influencia de
los mapas que la sociedad le ofrece para traducir y transfor-
mar en realidad. Lo que un individuo determinado haga con
dichos mapas es un fenémeno del nivel egoico, pero la cues-
tién general de los propios mapas corresponde claramente a

la gama biosocial.
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Existe un inmenso ndmero de mapas simbdlicos que com-
ponen la gama biosocial, ya que es ahi donde radican arraiga-
das convenciones sociales como la estructura y la sintaxis lin-
glifstica de una cultura determinada, su légica, sus leyes, su
ética popular, su visién religiosa, su estructura familiar, sus
poderosos tabies, sus metas, reglas de comunicacion, juegos.
supuestos generales sobre la realidad, ideas sobre el signifi-
cado, el valor, la valoracién personal y el prestigio..., resu-
miendo, todas aquellas relaciones simbélicas que distinguen
a una sociedad determinada y que todo individuo interioriza
en mayor o menor grado por el hecho de pertenecer a dicha
sociedad. Por tanto, la gama biosocial representa la primera
acumulacién realmente masiva de simbolos en el conciencia-
miento del individuo.

Por distintos que sean, todos estos mapas simbélicos pro-
fundamente arraigados cumplen, en esencia, el mismo come-
tido, es decir, el de moldear con antelacion el concienciamien-
to del individuo con formas convencionales aceptables y signi-
ficativas en su sociedad. Por caminos que sélo empezamos a
descubrir, dichas concepciones moldean sus percepciones.
Aprende, en efecto, a amoldarse y traducir la realidad en los
términos sociales Que comparte con los demds. Evidentemen-
te, todo individuo debe aprender a transformar su experien-
cia convirtiéndola en unidades socialmente significativas, si su
propésito es el de comunicarse con sus semejantes. Esto es,
en realidad, lo que significa «formar parte» de una sociedad
(o cultura, subcultura, grupo, o familia), ya que el individuo
se convierte en miembro de su sociedad después de interiori-
zar satisfactoriamente los mapas, o conjuntos de relaciones
simbdlicas, que constituyen esa sociedad. En pocas palabras,
una persona forma parte de la sociedad cuando la sociedad
«forma parte» de dicha persona.

Por consiguiente, en esta gama del espectro nos interesa-
mos primordialmente por lo que podriamos denominar la so-
cializacién del concienciamiento existencial o centéurico; es
decir, el hecho de operar en la experiencia y en la realidad
mediante mapas simbélicos, con el propésito de transformar-
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los en formas socialmente reconocidas. En resumen, esto sig-
nifica aprender a ver el mundo y reaccionar ante el mismo,
como creemos que los demés esperan que lo hagamos.

Esta convencionalizacién de la realidad significa, entre
otras muchas cosas, aprender a realizar una correspondencia
de uno por uno socialmente verificable entre el simbolo y lo
simbolizado, entre el mundo y nuestra descripcién del mismo.
En el m4s simple de los niveles, por ejemplo, debemos apren-
der a asociar «objetos» especificos con las palabras conven-
cionalmente correctas que la sociedad utiliza para representar
dichos objetos. Asi, por ejemplo, cuando pido «un vaso de
agua», mi interlocutor entiende que se trata de un recipiente
lleno de ese liquido transparente, insipido e inodoro, que to-
dos hemos convenido implicitamente en representar con el
vocablo «agua». A través de éste y otros juegos lingiiisticos
semejantes, pronto aprendemos una cantidad sorprendente-
mente grande de asociaciones que nos permiten percibir y ac-
tuar en el mundo, de un modo mutuamente comprensible y
compartido. Es evidente que nuestra relacién seria muy dificil
si uno pidiera un vaso de agua y el otro le entregara medio
kilo de aziicar.

Abhora bien, a través de este proceso de asociacién apren-
demos a coger un vocablo o una serie de vocablos basicamen-
te carentes de significado, como en el caso del vocablo «agua»,
y otorgarles socialmente un significado. Ya que el vocablo
«agua» en sf carece intrinsecamente de significado, no sefiala
a nada mis que a si mismo y aisladamente no tiene ningin
sentido especifico. Es evidente que no se trata més que de un
sonido, un vocablo, que considerado aisladamente no tiene
mas significado que «crunf», «bliaschdn», o «reanaconi». Si
alguien tiene alguna duda sobre este punto, no tiene més que
repetir la palabra «agua» muy de prisa durante treinta segun-
dos, con lo que la habr4 despojado de todas sus asociaciones
y, por tanto, reducido a un sonido intrinsecamente carente de
significado. Sin embargo, otorgamos un «significado» al soni-
do neutro del vocablo «agua» al convenir que represente el

agua «verdaderas.
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Sin embargo, en lo que a nosotros concierne, €l agua «ver-
dadera» es a su vez una vibraci6én o grupo de vibraciones ca-
rentes de significado, a las que otorgamos alternativamente
calificativos como «hiimeda», «transparente» o «fresca», o
algo por el estilo, pero que a su vez en si carecen de significa-
do, ya que no indican ni significan nada, a excepcién posible-
mente de si mismos. De modo que el agua «verdadera» resul-
ta tan carente de significado como el vocablo «agua». Por
consiguiente, al asignarle un significado al vocablo «agua»,
en realidad convenimos implicitamente en utilizar una vibra-
cién carente de significado para sefialar otra vibracién carente
también de significado. Por tanto, a este nivel elemental, el
mismo acto de serialar establece un significado. En otras pala-
bras, transformamos una vibracién carente de significado en
signo significativo, estableciendo una correspondencia uno
por uno socialmente verificable entre una vibracién experi-
mentada y otra. O, dicho todavia de otro modo, una vibra-
cién adquiere significado cuando convenimos convencional-
mente en que seriale mds alld de si misma a otra vibracién.

La vibracién que sefiala se conoce generalmente como
simbolo y la sefialada como significado. De modo que si al-
guien nos preguntara por el significado del simbolo «drbol»,
saldriamos a la calle, nos limitariamos a sefialar un ejemplar y
explicariamos que aquél es el objeto que hemos convenido en
denominar «arbol». Y a través de este proceso de asociacién,
llevado a niveles de infinita complejidad, nuestra experiencia
y nuestra realidad acaban por socializarse y simbolizarse.

Veamos ahora més detalladamente lo que dicho proceso
de simbolizacién supone. Como hemos sefialado, una vibra-
cién determinada, como la del vocablo «agua», sélo adquiere
significado cuando convenimos que seifiale a otra vibracién
experimentada, es decir, al «verdadero objeto», como la pro-
pia agua. Sin embargo, que nosotros sepamos, ambas vibra-
ciones son experiencias igualmente completas, de modo que
lo que realmente ocurre en el establecimiento de significado es
que la coherencia de la experiencia se divide en dos fragmen-
tos, uno de los cuales seiiala al otro. De este modo, la pleni-
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tud de la experiencia queda necesariamente dividida, partida
y desarticulada. Después de todo, para que algo adquiera sig-
nificado, es decir, para que sefiale mds alld de s mismo, el uni-
verso debe estar dividido necesariamente por lo menos en dos
fragmentos, de modo que uno sefiale al otro: sefialador con-
tra sefialado. ;Y no es éste otro ejemplo del modo en que el
universo parece diferenciarse de sf mismo, convirtiéndose asi
en falso consigo mismo? Querer que mi vida tenga significado
equivale a querer que mi experiencia y mi realidad estén pro-
fundamente fragmentadas.

Sin duda, podemos ver ahora que el mundo real carece de
significado, que no sefiala nada porque nada existe ajeno a €l
a lo que pueda seiialar. El mundo real es anodino. Como dijo
Wittgenstein, «en el mundo real todo es como es y ocurre
como ocurre. En €]l no hay valoracién, y si la hubiera, carece-
rfa de valor». Naturalmente, esto parece bastante asombroso,
puesto que estamos acostumbrados a relacionar la ausencia
de significado con lo irreal, lo mérbido, lo absurdo, o algo por
el estilo, pero esto sélo refleja el panico temporal que senti-
mos al dejar de interpretar y evaluar la experiencia del modo
que nos han ensefiado. Sin embargo, afirmar que el mundo
carece de significado, propésito o valor no equivale a decir
que sea torpe, caético, absurdo, etcétera, ya que esto no son
mas que valores adicionales, otros significados, sélo que de
signo negativo. Por el contrario, lo que significa es que el mun-
do real no sefiala nada, ni puede ser sefialado, y, por consi-
guiente, estd mucho més alld de todo significado y evalua-
cién, tanto positiva como negativa.

El mundo real carece por tanto de propésito, de valor. Es
un fin en sf mismo, sin meta ni objetivo, futuro ni consecuen-
cia, significado ni valor; una danza sin otro destino que el pre-
sente. Esta es precisamente la introspeccién que expresan los
budistas con el término tathata, el mundo como es en su «tale-
za» o «asieza», que Eckhart denominé «esencia», los taoistas
califican de «tzu jan», los hindies de sahaja y Korzybski, con
mayor acierto, denomina «inefable», ya que el mundo real, el

mundo del Tao, debido al vacio de sus conceptos, simbolos y
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mapas, estd necesariamente vacio de significado, valor y con-
secuencia. Por ello, tathata no es mas que otra forma de de-
nominar lo absoluto, Sunyata, la Mente. Pero recordemos que
decir que la realidad est4 vacia de conceptos no significa que en
la realidad todos los conceptos simplemente desaparezcan,
sino s6lo que nuestros conceptos e ideas no reflejan la reali-
dad como con tanta ingenuidad suponemos y, por consiguien-
te, no son portadores del significado que les atribuimos. Con
cierta torpeza, podriamos afirmar que el mundo real es un
territorio puro, no dual, en el que todos los sucesos, por el
hecho de ser mutuamente interdependientes e inseparables,
son incapaces de sefialar y carecen por tanto de significado, o
—desde otro punto de vista— que carecen de significado por-
que sefialan en todas direcciones. Existen como son en su «ta-
leza», en su «propia esencia». Sin referencia alguna. Decimos
que el significado de la palabra «irbol» es el verdadero drbol,
pero jcudl es, a su vez, el «significado» del verdadero 4rbol? ;A
qué sefiala? Cuando a un maestro del Zen le pidieron que re-
sumiera toda la esencia del budismo se limité a responder:
«jAh, esol».

Asimismo, nuestras ideas y conceptos son también aspec-
tos de ese territorio no dual, ya que en su esencia tampoco
significan intrinsecamente nada. Aparecen en la mente al
igual que las nubes en el firmamento. Asi pues, ;no es curioso
que obliguemos a ciertos aspectos de la naturaleza, los que
denominamos «ideas», a representar otros aspectos, como
«cosas y sucesos»? En realidad, es como si eligiéramos la flor
para representar la montafia, o dijéramos que el significado
del pez es el conejo. A decir verdad, se puede formular un ar-
gumento excelente, aunque no conclusivo, en el sentido de
que la elaboracién de significado y valor constituye la fuente
tnica de todos los problemas fundamentales, tanto ldgicos
como psicolégicos. Como dijo Shakespeare, nada es bueno ni
malo, pero el pensamiento lo convierte en uno u otro. Y en
palabras de Seng-tsan, «la preocupacién entre el bien y el mal
es la enfermedad de la mente». No existe ningin problema vi-
tal, porque fundamentalmente no hay nada malo.
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En todo caso, s6lo podemos establecer significado en la
esencia pura del territorio al fragmentarlo, ya que otorgar sig-
nificado es sefialar y sefialar equivale a dividir, partir, que es
precisamente lo que hace la simbolizaciéon. Es perfectamente
evidente que un mapa se hace dibujando unas fronteras.

La naturaleza y la funci6n esencial de estos mapas sociales
consiste en otorgar significado, seiializaciones y valores, al di-
vidir la existencia. Un mapa, después de todo, es algo que se-
fiala a otra cosa y que sélo tiene significado en virtud de su po-
der de indicacion y sefializacién. Sin embargo, comprenda-
mos inmediatamente que dicha dicotomia no sélo existe entre
el significador y lo significado, sino también entre agente y ac-
cién, causa y efecto, antes y después, bueno y malo, verdade-
ro y falso, dentro y fuera, opuestos, contrarios y contrastes
en general, todos ellos vinculados inseparablemente a nues-
tro idioma, nuestra l6gica, nuestros tabies y demds mapas
sociales.

Esto indica, por consiguiente, que el significado, los sim-
bolos y los mapas en general forman parte de la ilusién de que
el mundo esta fragmentado. De ese modo, con la interioriza-
cién de dichos mapas sociales, acabamos por convencernos de
que el mundo real consiste efectivamente en una coleccién
de fragmentos desarticulados, algunos de los cuales tienen sig-
nificado gracias a que sefialan a otros. Pero el mundo sélo pa-
rece fraccionado porque éstos son los términos en los que ac-
tualmente lo percibimos. Lo desmenuzamos para observarlo
y nos apresuramos a concluir que asi es como siempre ha exis-
tido. En un sentido muy real, nuestras concepciones sociales
se han convertido en percepciones individuales.

Al llegar a este punto del juego social, hemos sobrepasado
enteramente la utilidad del mapa, confundiéndolo casi por
completo con el propio territorio. Nuestros mapas son fic-
cién, dotada de tanta o tan poca realidad como cuando dividi-
mos la tierra en lineas de longitud y latitud o fragmentamos el
dia en horas y minutos. Sin embargo, la ficcién social no mue-
re con facilidad. Por iitil que sea, la confusién es abrumadora

cuando se confunde con la propia realidad. En 1752 el gobier-
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no britdnico reorganizo ¢l calendario oficial cambiando ¢l dos
por el catorce de septiembre, como consecuencia de lo cual
acudié infinidad de gente al palacio de Westminster, absolu-
tamente horrorizada de que hubieran perdido once dias de su
vida. Asimismo, todos los afios, cuando cambia la hora en
ciertas localidades de Norteamérica, un increible niimero de
«ancianas» acude a sus respectivos ayuntamientos para expre-
sar su consternacién por la hora de luz que pierden sus bego-
nias.

Puede que sea facil distinguir dicha ficcién, pero resulta
mucho mds dificil asimilar otras, como la separacién de la
vida y la muerte y la existencia «exterior» de un mundo objeti-
vo. Esto se debe a que hemos estado sometidos a un concien-
zudo lavado de cerebro por parte de unos padres y educado-
res igualmente obcecados, que con sus mejores intenciones
confunden la descripcién del mundo con lo que el mundo es
€n su esencia, en su vacio. ;No es ésta la esencia de todas las
ensefianzas del brujo don Juan? Como dice Castaneda:

Para un brujo, la realidad, o el mundo tal como lo conocemos, no
es mds que una descripcion.

Con el proposito de consolidar dicha premisa, don Juan concen-
tré todos sus esfuerzos en conducirme a la verdadera conviccién de
que la idea del mundo que albergaba en mi mente no era méis que una
descripcién del mismo; una descripcién que me habian inculcado des-
de mi nacimiento.

Sefialé que todo aquel que entra en contacto con un nifio es un
maestro que le describe incesantemente el mundo, hasta el momento
en que el nifio es capaz de percibirlo como se le ha descrito. Segin
don Juan, no recordamos ese momento portentoso por la simple ra-
z6n de que nadie podia en modo alguno tener ninglin punto de refe-
rencia con el que compararlo...

Por consiguiente, para don Juan la realidad de nuestra vida coti-
diana consiste en un flujo interminable de interpretaciones percepti-
vas que los que somos miembros de una sociedad determinada hemos
aprendido a formular en comdn.!

Una vez hemos aceptado la descripcién social del mundo
como realidad propiamente dicha, nos resulta enormemente
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dificil percibir cualquier otro aspecto de la realidad. Nuestra
mirada queda adherida a los mapas, sin que en realidad nos
demos cuenta de lo ocurrido. De ese modo, como ya hemos
indicado, todos esos mapas sociales sirven bdsicamente para
moldear el concienciamiento individual en unidades conven-
cionales significativas en dicha sociedad y, para colmo de las
desgracias, todo aspecto de la experiencia y de la realidad que
no se ajuste a dicho molde social queda simplemente excluido
de la conciencia. Esto equivale a decir que queda reprimido,
convertido en inconsciente, pero no sélo en el caso de ciertos
individuos, sino en el de todos los miembros de una sociedad
determinada, en virtud de su adherencia comiin a las image-
nes del mundo de la sociedad a la que pertenecen: su lengua-
je, su légica, su ética y sus leyes.

Y asi es como, a pesar de sus muchas otras funciones, la
gama biosocial actia, en palabras de Fromm, como importan-
te filtro de la realidad, que reprime primordialmente el con-
cienciamiento existencial o centdurico. Como explica el an-
tropélogo Edward Hall, «la filtracién selectiva de datos sen-
soriales admite algunas cosas al tiempo que desecha otras, de
modo que la experiencia percibida a través de una de sus pan-
tallas sensoriales culturalmente pautadas es bastante diferen-
te de la percibida a través de otra». Sin embargo, todavia
mas revelador es el comentario del psicoanalista Laing de
que «si nuestros deseos, sentimientos, apetencias, esperan-
zas, temores, percepcion, imaginacién, memoria, suefios...
no corresponden a la ley, son declarados ilicitos y excomul-
gados».>

Por ilicitas y excomulgadas que resulten, esas experiencias
no se limitan a desaparecer. Lo que hacen es ocultarse para
formar, por asf decirlo, el contenido del inconsciente bioso-
cial. Por ello no es sorprendente que Lévi-Strauss haya defini-
do «el» inconsciente como la sede de la funcién simbdlica y
Jacques Lacan haya dicho que estd «estructurado como un
lenguaje». Consideremos, entre otras cosas, que sélo en una
lengua puede decirse «no», y «no», como comprendié Freud,
es una forma de represién. En todo caso, nuestros mapas so-
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ciales, palabras y simbolos son casi universalmente dualistas y
dualismo significa, ineludiblemente, inconsciente.

En un sentido sumamente amplio, podemos afirmar, por
tanto, que el inconsciente biosocial representa la enorme bre-
cha que separa el territorio del concienciamiento existencial,
por una parte, de los mapas y significados que con tanta inge-
nuidad creemos que lo «representan», por otra. Veamos lo
que Fromm dice respecto al «contenido» del inconsciente,
pero sin olvidar ni un instante que sus palabras son tnicamen-
le representativas de la gama biosocial, ya que, como hemos
visto, existen otros niveles del inconsciente:

El individuo no puede permitirse ser consciente de pensamientos
o sentimientos incompatibles con las pautas de su cultura, y, por con-
siguiente, se ve obligado a reprimirlos. Por tanto. desde un punto de
vista formal, lo que es inconsciente y lo que es consciente depende
(dejando aparte los elementos individuales, de condicionamiento fa-
miliar y la influencia de la conciencia humanista) de la estructura de
la sociedad y de las pautas de sentimientos y pensamientos que pro-
duce. En cuanto al contenido del inconsciente (biosocial), es imposi-
ble generalizar. Sin embargo, cabe una afirmacién: siempre repre-
senta al hombre en su totalidad, con su potencial para la oscuridad y
para la luz; siempre contiene las bases de las distintas respuestas de
las que el hombre es capaz, ante la pregunta que plantea la existen-
cia... El inconsciente (biosocial) es el hombre en su totalidad, menos
esa parte del individuo que corresponde a su sociedad.*

Recordemos que con la emergencia del nivel existencial,
es decir, la aparicion de los dualismos primario y secundario,
la identidad fundamental del individuo se traslada del cosmos
a su organismo, de modo que se siente basicamente como un
ente independiente que se extiende por el espacio y perdura
en el tiempo. Sin embargo, sigue todavia mas o menos en con-
tacto con el conjunto del organismo, el centauro, aunque pa-
dezca la ilusién de que el centauro se ha desvinculado de su
medio ambiente. Pero con la emergencia de la gama bioso-
cial, el centauro queda lentamente sepultado bajo un aluvién
de ficciones sociales.
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Limitémonos a considerar, como tnico ejemplo, el inicial
descubrimiento de Jacques Lacan de que el aprendizaje del
lenguaje por parte del nifio le condena a una incapacidad per-
petua de expresar —y en la mayoria de los casos satisfacer —
las «necesidades biolégicas» de la totalidad de su organismo.
En palabras del més célebre intérprete norteamericano de
Lacan, Anthony Wilden:

La exigencia representa necesidades de origen bioldgico. pero que
el nifto es incapaz de satisfacer por si solo. Puesto que el nifio debe
reaccionar ante las necesidades del otro, aprende a hablar..., acaban-
do por traducir sus necesidades a palabras. Las palabras transforman
una relacién biolégica, convirtiéndola en humana, pero lo inadecua-
do del lenguaje tanto para representar al yo que habla como para de-
finir relaciones conduce a la paradoja de un deseo inconsciente cono-
cido (analégicamente). pero que no puede ser expresado (en forma
digital).

La primera peticion del nifio al otro se realiza llorando. Un otro
determinado satisface su necesidad, por ejemplo, de comer. pero no
puede satisfacer la exigencia. ;Cuél es, pues. el mensaje que traduce
el llanto? A pesar de que todos lo sabemos, es imposible enunciarlo.
Pero siempre es posible decir algo y ese algo es una metéfora del de-
seo inexpresable creado por la incapacidad del lenguaje para expre-
sar todo lo que hay que decir... El habla o discurso fluye, por consi-
guiente, en cadenas metonimicas sucesivas de palabras conectadas,
en un intento imposible de rellenar el hueco creado por el propio len-
guaje.’

Ademis, es imprescindible que reconozcamos inmediata-
mente que la mencionada socializacion del concienciamiento
no sélo enajena parte del centauro, sino muchos aspectos de
la realidad que, por asi decirlo, han logrado sobrevivir hasta
ahora a los dualismos primario y secundario. El lenguaje, por
ejemplo, filtra tanto el «mundo exterior» como el centauro.
Asi pues, una consecuencia evidente de dicho filtrado con-
siste en reforzar tremendamente los dualismos primario y se-
cundario. Después de la emergencia de estos dos dualismos
principales, el mundo parece «externo», o «ajeno»; el orga-

nismo tiene fundamentalmente la sensacion de estar solo en
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¢l tiempo y el espacio. Técnicamente, decimos que ¢l concien-
ciamiento organismico no dual, que no reconoce el espacio ni
el tiempo, se transforma mediante los dualismos primario y
secundario en concienciamiento existencial o centdurico,
que segtin la definicién clasica de Tillich es el concienciamien-
to del hombre de su «condicién en el espacio y en el tiempo».
Lo importante, sin embargo, es que bajo el filtro de la gama
biosocial, incluso este concienciamiento existencial o centdu-
rico va quedando lentamente sofocado. Lo tnico que esto sig-
nifica es que los factores sociales moldean profundamente el
sentido de existencia bésica del individuo. Y al socializarse y
simbolizarse el concienciamiento existencial, se refuerzan ne-
cesariamente los dualismos primario y secundario, ya que to-
dos los mapas sociales coinciden basicamente con el dualismo
primario de dentro contra fuera y con el dualismo secundario
de antes contra después. Resumiendo, los dualismos prima-
rio y secundario se consolidan conforme las imposturas sociales
sepultan al centauro. Por fin, bajo el peso de dichas ficciones
sociales y huyendo todavia de la muerte, el centauro se des-
prende de su alma —denominada «ego»— y el hombre se des-
pide del pobre asno de su hermano. En ese momento, el cen-
tauro no sélo estd ofuscado, sino totalmente sepultado y el
hombre, evidentemente, imagina a la bestia angélica dividi-
da; el dualismo terciario crea una laguna aparentemente in-
salvable entre cuerpo y alma.

Lo importante de lo dicho hasta ahora es que a partir de
esa esencia o vacio fabricamos significados y elaboramos com-
plejos juegos, dividiendo de comiin acuerdo las fichas de la
naturaleza y otorgandoles un precio, para pasar a continua-
cién a confundir colectivamente dicho contrato social con el
mundo real. Las experiencias que no encajan en el juego ni se
ajustan a sus leyes se declaran simplemente ilicitas. Esta me-
dicién de la naturaleza y eleccién de bando comienzan, por
supuesto, en el nivel existencial con los dualismos primario y
secundario, pero el proceso se consolida, amplia e incluso se
multiplica, convirtiéndose finalmente en el inconsciente bio-
social.
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Excede las posibilidades de este capitulo detallar las com-
plejidades del inconsciente biosocial. Por una parte, son sim-
plemente demasiado numerosas e intrincadas. Nos limita-
mos, por consiguiente, a enfocar dicho fenémeno desde un
angulo muy bdsico: la gama biosocial, como matriz de distin-
ciones o mapas sociales, filtra y depura necesariamente cier-
tos aspectos del concienciamiento, por la razén evidente de
que el organismo en su conjunto es mucho mads rico en expe-
riencia que cualquier abstraccién o definicion social del mis-
mo, y los aspectos del concienciamiento no incluidos en dichos
mapas sociales constituyen el «contenido» del inconsciente
biosocial. En otras palabras, no es un mapa determinado la
causa del problema, sino la misma naturaleza de dichos ma-
pas sociales. Mapa significa dualismo y dualismo significa in-
consciente.

Sin embargo, veamos inmediatamente otra consecuencia
de la naturaleza intrinsecamente dualista de nuestros mapas
sociales. Dichos mapas, debido precisamente a que son dua-
listas, moldean siempre nuestro concienciamiento, pero lo ha-
cen frecuentemente en direcciones contradictorias, de modo
que a la hora de actuar producen necesariamente resultados
contradictorios. En términos muy simples, al elaborar un sig-
nificado dualista a partir de una esencia no dual, el tiro no
puede mas que salir por la culata. Un mapa dualista de un te-
rritorio no dual tiene que estar necesariamente minado. Esto
supone, como veremos ahora brevemente, que el dualismo
no sélo equivale a lo consciente, sino también a doble vincu-
lo. En consecuencia, acabamos en manos de mapas y signifi-
cados sociales paraddjicos o autocontradictorios, que sefialan
implicitamente en direcciones opuestas. Su efecto, sin dnimo
de exagerar, es dramdtico. La situacién es divertida, aunque
lamentablemente nosotros somos el objeto del chiste.

Para seguir este efecto, recordemos que la gama biosocial
es fundamentalmente una amplia red o matriz de distinciones
convencionales; que nuestros simbolos, nuestros mapas, nues-
tras ideas bdsicas y nuestros significados sociales comparten

una caracteristica comin: gobiernan la forma en que dividi-
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mos y delineamos la realidad. No es dificil discernir la relacion
existente entre dicha matriz de distinciones y la conducta del
individuo, ya que una division o distincion en la prdctica es
una regla.® y una regla a su vez gobierna la accién subsiguien-
te. Por ejemplo, si imaginamos la «mente» independiente o
completamente distinta del «cuerpo», de dicha distincién se
deduciré la regla de que podemos hacer caso omiso del cuer-
po al estudiar la mente y lo que hagamos guiados por esta re-
gla consistird en el estudio aislado de la mente. Por consiguien-
te, esta distincién (mente contra cuerpo) conduce en su pues-
ta en préctica a una regla (hacer caso omiso del cuerpo), que a
su vez conduce a otra accién (el estudio aislado de la mente).
En términos muy simples, una distincién en la prictica es una
regla que gobierna la accién subsiguiente. Por lo tanto, la gama
biosocial es el molde més bdsico, profundo y penetrante, no
s6lo del concienciamiento del individuo sino de su conducta,
porque cuando una persona divide la realidad, actiia en conse-
cuencia.

Asi, la gama biosocial determina c6mo operamos en nues-
tra experiencia a fin de socializarla, convencionalizarla, ves-
tirla de unidades de significado, simbolizarla, evaluarla, fil-
trarla, delinearla, dividirla, puntuarla y, ademis, mediante
las reglas implicitas en estas distinciones, gobierna la direc-
cién de nuestra accién subsiguiente. En resumen, la gama
biosocial es una matriz de distinciones con reglas incorpora-
das, que a su vez gobiernan nuestra conducta.

Vayamos ahora un paso més alld. Una actividad goberna-
da por un conjunto especifico de reglas es un juego. Esto no
significa que todas nuestras actividades sean simplemente fri-
volas y triviales; utilizamos mas bien el término en su sentido
més amplio: nuestras actividades sociales son juegos en €l sen-
tido de que dependen de reglas, que a su vez se basan siempre
en ciertas distinciones. Establezcamos una distincién entre
Dios salvador y el hombre pecador, y esto nos conducirs a la
regla de que el hombre s6lo puede salvarse poniéndose en con-
tacto con Dios: he ahf el juego de la religion. Creemos una
distincién entre el éxito valioso y el fracaso humillante, y esto
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nos conducira a la regla de que para ser valioso es preciso evi-
tar el fracaso: he ahi el juego de la competicién. En una pala-
bra, las distinciones conducen a reglas que a su vez forman
juegos.

La conclusion serd perfectamente evidente, si nos formu-
lamos ahora una simple pregunta: ;qué ocurrir4 si establece-
mos distinciones inapropiadas? Est4 claro que una distincién
inapropiada podré conducir a reglas contradictorias y paradéji-
cas, que a su vez conducirén a juegos autodestructivos y auto-
frustrantes. Y una sociedad basada en tales juegos autodes-
tructivos serd un caldo de cultivo ideal para las neurosis y las
psicosis. Es decir, que las propias distinciones, reglas y juegos
de una sociedad determinada pueden ser contradicciones y
paradojas ocultas, de modo que el hecho de intentar operar
en las mismas nos impone a todos un doble vinculo, ya que las
reglas de este tipo de juego garantizan siempre la derrota. He
aqui algunos ejemplos:

La sociedad, como existe en la actualidad, les hace esta jugarreta
a todos los niiios desde la primera infancia. En primer lugar, se le ense-
fia al nifio...., que goza de absoluta libertad, que es una fuente inde-
pendiente de pensamientos y acciones, una especie dc primera causa
en miniatura. El nifio acepta esta fantasfa precisamente porque es fal-
sa. No puede negarse a ser micmbro de la comunidad en la que ha na-
cido. No tiene forma de evitar que se le inculque dicha doctrina so-
cial, constantemente reforzada con premios y castigos. Forma parte
intrinseca de la estructura bidsica del lenguaje que estd aprendiendo.
Se le insiste constantemente con comentarios como «no es propio de
ti hacer algo como esto». O, «jno actiies como los simios, sé ti mis-
mo!». O cuando imita los modismos de otro chico a quien admira,
«jJohnny, esto no es propio de ti, te comportas como Peter!». La vic-
tima inocente de estas instrucciones es incapaz de comprender la pa-
radoja. Se le dice que debe ser libre. Se le somete a una presién irre-
sistible para convencerle de que no se le presiona. La comunidad de
la que €l es necesariamente un miembro dependiente le define como
miembro independiente.

En segundo lugar y en calidad de individuo que goza de libertad,
se le ordena que haga cosas que solo serdn aceptables si las hace vo-

luntariamente. «Realmente debes querernos», le dicen sus padres,
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tios, tias, hermanos y hermanas. «Todos los nifios que son buenos
quieren a sus familias y hacen lo que deben sin que se lo manden.» En
otras palabras, «exigimos que nos quieras porque ti lo deseas y no
porque te mandemos que lo hagas»... Por consiguiente, la sociedad,
tal como la conocemos, juega con reglas autocontradictorias. .., como
consecuencia de lo cual los niiios que crecen en dicho ambiente estdn
casi permanentemente confundidos.’

«Juego de reglas autocontradictorias» es otra forma de de-
nominar el doble vinculo que, como hemos visto, es una situa-
cién prototipica para generar confusién mental. Pero los do-
bles vinculos por los que nos interesamos ahora no son exac-
tamente los que una persona le impone a otra, sino aquellos
que forman parte intrinseca de los propios cimientos de algu-
nas de nuestras instituciones sociales y, por consiguiente, a los
que todos nosotros nos vemos sometidos. Si esto es cierto, la
lamentable conclusién es que, por lo menos en este sentido,
la sociedad tal como la conocemos esté loca. «As{ pues — afir-
ma Watts—, es dificil no llegar a la conclusién de que acepta-
mos una definici6n insensata de la cordura.»® Nietzsche lo re-
sumié diciendo que «la enajenacién mental en los individuos
es excepcional, pero a nivel de grupos, partidos, naciones y
épocas es la regla general».® Incluso H. S. Sullivan solia decir-
les a sus estudiantes de psiquiatria: «Quiero que recuerden
que en el estado actual de nuestra sociedad, el paciente estd
en lo cierto y ustedes se equivocan».'’ Y el psicoanalista
Laing lo ha expresado con suma violencia, aunque también
de forma muy elocuente:

Mucho antes de que pueda tener lugar una guerra termonuclear,
hemos tenido que reducir a escombros nuestra propia cordura. Em-
pezamos con los nifios. Es fundamental atraparlos antes de que sea
demasiado tarde. Sin un concienzudo y veloz lavado de cerebro, su
perspicaz mente descubrirfa nuestro sucio juego. Los nifios no son to-
davia idiotas, pero les haremos tan imbéciles como nosotros, a ser po-
sible con aitos coeficientes intelectuales.

Desde el momento del nacimiento, cuando el nifio de la edad de
piedra se enfrenta a su madre del siglo XX, el nifio se ve sometido a
esas fuerzas de la violencia denominadas amor, como lo fueron sus
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padres y los padres de sus padres y los padres de los padres de sus pa-
dres. Dichas fuerzas van primordialmente encaminadas a destruir la
mayor parte de su potencial y, en general, suelen lograrlo. Cuando el
nuevo ser humano alcanza mds o menos los quince afios, nos queda
un ente muy semejante a nosotros mismos, un ser medio loco ajusta-
do més o menos a un mundo de locura. Esto es la normalidad en la
época actual...

La condicién de alienacién, de somnolencia, de inconsciencia, de
enajenacién mental, es la condicién del hombre normal.

La sociedad le otorga un gran valor a su hombre normal. Educa a
los nifios para que se pierdan en lo absurdo y sean, por consiguiente,

normales.
Los hombres normales han matado a unos cien millones de hom-
bres también normales en los ltimos cincuenta afios.!!

Los hombres normales, evidentemente, tienen buenas ra-
zones para su conducta; la conducta de los hombres normalés
estd siempre inspirada en buenas razones. Adoptamos el tini-
co enfoque realista posible, o por lo menos nos solidarizamos
para sentirnos mas seguros de nosotros mismos. Quiza la tni-
ca respuesta posible sea la de Schroedinger: «;Realidad? Ex-
trafia realidad. Algo parece estar ausente».

Lo cierto, sin embargo, no es que existan ciertos indivi-
duos «enajenados» que deambulen fingiendo ser personas
normales. Por el contrario, el problema a este nivel, en la
gama biosocial, no concierne a los egos individuales sino a las
mismas instituciones sociales que constituyen el sustrato de to-
dos los egos. Como los Putney lo expresan en el prélogo de su
obra sobre esta cuestion: «El tema de esta obra no son ellos
(cuyas debilidades podemos observar con distanciamiento e
incluso con cierto regocijo); somos nosotros, los normales, los
adaptados de nuestra sociedad. Su interés principal es por
ciertas neurosis que son normales...».!? Resumiendo, los la-
drillos de los muros de nuestros egos estdn unidos con el ce-
mento de la locura y es este cemento universal, y no los muros
en particular, lo que debemos examinar.

Examinemos lo siguiente, como juego socialmente uni-

versal con reglas autocontradictorias: si establecemos una
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distincidn categérica entre el organismo y el medio ambiente
—como lo hace inconfundiblemente nuestra sociedad—, de
ello emerge una regla segiin la cual el individuo puede ignorar
el medio ambiente en su biisqueda del éxito personal. Esta es
la base de la «ley del més fuerte», el intento permanente de ser
rey de la montafia, de llevarles siempre cierta ventaja a todos
los demés organismos; y se trata de un juego que se les inculca
a los nifios desde una edad muy temprana. Jules Henry, an-
tropdlogo y socidlogo, describié claramente las numerosas
autocontradicciones de este juego cultural, a partir de un caso
concreto, extraido de la educacion elemental:

Boris tenfa dificultades para reducir la fraccién 12/16 y sélo logra-
ba llegar hasta 6/8. Su maestra le pregunté sin levantar la vozsi era in-
capaz de seguir y le sugirié que «pensaras. Otros alumnos agitaban
los brazos intentando desesperadamente corregirle. Boris se sentia
bastante desgraciado y probablemente con el cerebro casi paralizado.
La maestra, paciente y relajada, hace caso omiso de los demds para
concentrar su voz y su mirada en Boris. Al cabo de uno o dos minu-
tos, se dirige a la clase para preguntar: «Y bien, ;quién puede decirle
a Boris la respuesta correcta?». Se levanta un bosque de manos y la
maestra elige a Peggy. Peggy responde que tanto el numerador como
el denominador son divisibles por cuatro.!

Henry comenta el caso en términos brutalmente sinceros:

El fracaso de Boris hizo posible el triunfo de Peggy; el sufrimiento
del nifio constituye el regocijo de la nifia. Esta es la condicién habi-
tual de la escuela elemental contemporinea en Norteamérica. A un
indio zuni, hopi o dakota. la conducta de Peggy le pareceria increible-
mente cruel, ya que la competencia, el éxito extraido del fracaso de
otro, ¢s una forma de tortura ajena a sus culturas no competitivas. 14

Algunas de las autocontradicciones de dicho juego son
ahora evidentes:

Desde el punto de vista de Boris, la pesadilla de la pizarra consti-
tuy6 quizds una leccién en autocontrol, que le enseiié a no huir des-
pavorido del aula bajo el enorme peso de la presién piiblica. Este tipo
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de experiencia obliga a todo hombre educado en nuestra cultura —una
y otra vez, noche tras noche, incluso en la cima del éxito— a soiiar no
con el éxito sino con el fracaso. En la escuela, la pesadilla externa se
interioriza para toda la vida. Boris no sélo aprendia aritmética, sino
también la pesadilla esencial. Para tener éxito en nuestra cultura uno
debe aprender a sofiar con el fracaso...

En una sociedad donde la competencia por las adquisiciones cul-
turales basicas es el fulcro de la palanca, no se les puede enseitar a las
personas a quererse entre si. Por consiguiente, la escuela se ve obliga-
da a enseiiar a los nifios a odiar, pero sin que lo parezca, ya que nues-
tra cultura no puede tolerar la idea de que los nifios se odien entre si.
¢ Cémo consigue la escuela esta ambigiiedad?™

jLa ambigiiedad es correcta! Es una abrumadora autocon-
tradiccion, ya que, como alguien sefial6 en cierta ocasion, no
hay fracaso como el éxito. Intentar llevarle ventaja al medio
ambiente equivale, a fin de cuentas, a intentar llevarle venta-
ja a uno mismo, ya que en realidad el yo y el medio ambiente
son un mismo proceso. Y eso es tan imposible como levan-
tarse uno mismo de] suelo tirando de sus propios tobillos. Se
nos engaiia para que participemos en el juego sin que nadie nos
diga que nunca podremos ganar, de modo que si jugamos per-
demos y si dejamos de jugar también perdemos. Estamos con-
denados si jugamos y también si no lo hacemos, he ahi el do-
ble vinculo, el juego con reglas autocontradictorias.

En dicha situacién, nos sentimos evidentemente confusos,
puesto que suponemos que la culpa debe ser de nuestra con-
ducta inadecuada. Examinamos una y mil veces el problema
sin resultado aparente alguno, no debido a nuestra excesiva
estupidez, sino porque no tiene solucién. El problema, como
dirfa Wittgenstein, es absurdo y nosotros llegamos a extremos
de neurosis, y ocasionalmente de psicosis, en busca de una so-
lucién inexistente.

Sin embargo, al no darnos cuenta de que el problema es
absurdo, nos hallamos en la situacién del pobre borracho
que, al salir de su bar predilecto para dirigirse a su casa, tro-
pieza de cabeza con una farola. Retrocede unos pasos, mira a

su alrededor, procura reajustar su rumbo y avanza de nuevo
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golpeindose una vez més contra la farola, pero en esta oca-
sién con tanta fuerza que pierde el conocimiento. Cuando se
recupera lo intenta una vez més y se repite la colisién. Derro-
tado, exclama: «Es iniitil, estoy atrapado». No hay ninguna
barrera fisica, ni bases reales para nuestro problema; la difi-
cultad radica en la confusién de nuestros pensamientos, no en
larealidad.

Pero en lugar de aclarar esas reglas de modo explicito,
nuestros padres, abuelos, hermanos, primos, tios, etcétera,
las mantienen escondidas. implicitas e inconscientes, porque
ellos, a su vez, han sido victimas del engafio. Por consiguien-
te, la «sociedad interiorizada» de la gama biosocial contiene
numerosas reglas ocultas, mensajes y metamensajes paradéji-
cos y autocontradictorios, ademds de los que puedan ser de
mayor o menor utilidad. Es decir, que existen muchos dobles
vinculos que forman parte de la textura de la gama biosocial,
que pueden conducir —y casi universalmente lo hacen— a di-
versos grados de confusién mental, neurosis y psicosis.

Es importante recordar que estamos sometidos a dichos
dobles vinculos, simplemente en virtud de nuestra pertenen-
cia a la sociedad. Son consecuencia intima de la propia morfo-
logfa y sintaxis de nuestra lengua, nuestras leyes, nuestra l6gi-
ca y nuestra ética: la convencién gramatical que divide la na-
turaleza en nombres y verbos, sujetos y objetos; la I6gica del
sentido comiin que se niega a abandonar el principio del ter-
cero excluido, y por tanto rechaza la coincidentia oppositorum;
la ética popular que induce a «hacer el bien y evitar el mal», lo
que equivale a conducir por una ciudad intentando «girar
siempre a la izquierda y nunca a la derecha». Todo ello im-
pregna el papel que jugamos, nuestra posicién, nuestro siste-
ma de valores, nuestros paradigmas filoséficos populares; vi-
vimos para un futuro que no existe, de modo que al vivir para
el mafiana, nunca podremos disfrutarlo; nos identificamos
con un papel puramente abstracto y superficial, de modo que
cuanto mayor sea nuestra «identificacién», mas perdidos nos
sentiremos; aspiramos al éxito por temor al fracaso, de modo
que cuanto mayor éxito alcanzamos mayor es nuestro miedo
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al fracaso. Resumiendo, todos los juegos en que se fracasa si
funcionan y en que perdemos si ganamos.

El caso es que no sélo las comunicaciones entre individuos
a nivel egoico contienen dobles vinculos, sino que las propias
reglas de la comunicacién general pueden ser intrinsecamente
contradictorias, paraddjicas, y por tanto, generadoras de doble
vinculo. Por consiguiente, cabe afirmar que los dobles vincu-
los que generan problemas intensos y proyecciones en el nivel
egoico no son mas que nédulos en la perturbada gama bioso-
cial, donde las autocontradicciones son mds intensas, o que
las perturbaciones emocionales graves tienen lugar donde los
dobles vinculos impuestos por la sociedad en general adquie-
ren una mayor densidad o intensidad, con la aftadidura de al-
gin doble vinculo en particular, procedente de ciertas situa-
ciones familiares o educacionales. En todo caso, la propia
gama biosocial es fuente de numerosas dificultades emoti-
vointelectuales, de nuestras «neurosis normales», de nuestra
locura colectiva, y éste es el nivel al que se dirigen la psiquia-
tria de las comunicaciones, la terapia familiar, la fenomenolo-
gia social y otras especialidades del mismo género.

La dificultad, aunque sin duda incluye juegos con reglas
autocontradictorias, en realidad va mas all4 de los juegos y
de las propias reglas, puesto que, como ya hemos sugerido,
toda regla autocontradictoria se basa a su vez en el estableci-
miento de distinciones inapropiadas. Nuestras distinciones y
divisiones convencionales de la realidad, de las que son por-
tadores el lenguaje, la 16gica y los mapas simbdlicos, no re-
flejan la realidad, sino que la dirigen, y éste es el quid del pro-
blema.!®

Por ejemplo, puesto que nuestros actos son actos del uni-
verso, no tiene sentido intentar dirigirlos al mismo; no esta-
mos en el exterior para poder hacerlo. Pero cuando dirigimos
la realidad desvinculando nuestros actos de los del medio am-
biente, nos hacemos la conveniente ilusién de poder actuar
independientemente de nuestro entorno. Esta distincién ina-
propiada conduce a las reglas autocontradictorias del «juego

del mds fuerte» con sus diversas derivaciones.
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Caemos en este absurdo sélo porque estamos ensimisma-
dos en nuestro conocimiento simbélico. Decimos que un me-
teorito se estrella contra la Luna, pero es igualmente cierto
que la Luna se estrella contra el meteorito; o decimos que un
tren se desplaza por la superficie, pero es igualmente cierto
que la superficie se desplaza bajo el tren. En ambos casos tie-
ne lugar una sola accién, que procuramos resumir en una afir-
maci6n tnica, pero que parece autocontradictoria porque in-
tentamos incorporar dos puntos de vista opuestos y esto es
algo no previsto en nuestro idioma ni en nuestra l6gica.

Sin embargo, puesto que la realidad no es dual y en ella
coinciden términos opuestos, las distinciones y dualismos ina-
propiados que hacemos conducen ineludiblemente a reglas
que generan acciones con resultados contradictorios, ya que
los opuestos desterrados paradéjicamente deben regresar.
Por ejemplo, separamos la vida de la muerte, distincién ina-
propiada que conduce a la regla autocontradictoria de que de-
bemos seguir viviendo, que debemos luchar encarnizadamen-
te contra la muerte. Pero dado que la vida y la muerte son en
realidad una misma cosa, ganar este juego equivale a perder
la vida, por lo que al ganar perdemos. Es como el caso de una
puerta, que puede servir simultdneamente de entrada o de sa-
lida, de modo que si cerramos la salida cerramos también la
entrada. Al huir de la muerte, morimos.

Este es el tipo de distinciones inapropiadas subyacentes en
las reglas autocontradictorias y los juegos autodestructivos de
muchas de nuestras instituciones sociales, que a su vez ali-
mentan el fuego de nuestra locura colectiva. A lo largo de
este capitulo hemos sefialado cuatro distinciones inadecuadas
principales, ademds de numerosos corolarios, pero debemos
subrayar una vez mds que por distincién inapropiada se en-
tiende toda distincién que en el fondo aceptemos como real.
Es perfectamente aceptable establecer distinciones, dualida-
des y divisiones, siempre y cuando conozcamos y sintamos la
realidad que estamos dividiendo. El problema es que éste no
es el caso y, por consiguiente, nuestras distinciones se con-
vierten en inapropiadas, conduciendo finalmente a dobles
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vinculos con todas sus consecuencias: maya se convierte en
locura.

Es de esperar que resulte evidente que nuestra propensién
a tomar dichas distinciones como si fueran fundamentaimente
auténticas serd mayor si no nos damos cuenta de que somos
nosotros mismos quienes las formulamos y que —en palabras
de Sullivan, hablando de la distinci6n inapropiada entre espa-
cio y tiempo— «la naturaleza, al parecer, no sabe nada de la
distincién que hacemos entre espacio y tiempo. Dicha distin-
cidn, a fin de cuentas, es una peculiaridad psicolégica nues-
tra». Cabe agregar que la naturaleza no sabe nada de ninguna
de las distinciones que hacemos, y, por consiguiente, éstas no
hacen mds que filtrarla y confundirla por caminos de los que
sélo somos vagamente conscientes. Es decir, que esas distin-
ciones, esos mapas primordiales estdn habitualmente implici-
tos, inadvertidos, ocultos, y son inconscientes, lo que equiva-
le a decir que muchas veces no nos damos cuenta de que se
trata de mapas y suponemos erréneamente que son el propio
territorio. Debido a que dichos mapas primitivos, dichas dis-
tinciones, son inconscientes, cometemos casi ineludiblemente
la falacia de la concretizacién desplazada, sin darnos cuenta
de ello. En resumen, somos inconscientes de la realidad por-
que somos inconscientes del modo en que la ocultamos. Divi-
dimos la realidad, olvidamos que la hemos dividido y a conti-
nuacién olvidamos que lo hemos olvidado.

Para recapitular, cuando nuestros mapas sociales estable-
cen significado, dividen la existencia filtrando el conciencia-
miento, como consecuencia de cuyo proceso, a este nivel, se
crea el inconsciente biosocial. Ademds, debido a que el terri-
torio representado por dichos mapas dualistas es en realidad
no dual, en muchos casos los denominados «significados» ca-
recen, en efecto, de sentido, son autocontradictorios o parad6-
jicos, e intentar actuar bajo su influencia crea dobles vinculos.
Tengamos, ademads, en cuenta que en la mayoria de los casos
dichos mapas son a su vez inconscientes, ya que si supiéramos
que en realidad no son més que mapas, autométicamente em-
pezariamos a buscar el territorio propiamente dicho. ;Pero
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esto es precisamente lo prohibido! De modo que jexisten in-
cluso mapas que niegan la existencia de otros mapas! O ta-
bies que nos impiden conocer otros tabiies, leyes contra el
descubrimiento de otras leyes o, en palabras de Laing, reglas
que impiden ver las reglas, e incluso reglas contra las reglas que
impiden ver las reglas, ya que «admitir las reglas equivaldria a
admitir lo que las reglas y operaciones intentan convertir en
inexistente». Y esto seria terrible; después de todo, puede que
despertdramos.

La terapia familiar, la psiquiatria de la comunicacién, la
terapia semaéntica, ciertas formas de terapias interpersonales
muy fundamentales y la fenomenologia social, entre otras,
se esfuerzan por convertir en conscientes dichos mapas in-
conscientes, de modo que aunque sigan ocultando la reali-
dad, por lo menos nos demos cuenta de ello, lo que en sf supo-
ne el principio de cierta introspecién. En palabras de Chuang
Tzu, «el que sabe que es muy necio, no es tan necio como pa-
rece». Al ver nuestros mapas como tales, estamos por fin en
condiciones de ir mds all4 de ellos, hasta el propio territorio,
de liberarnos del embeleso que dichos suefios sociales indu-
cen en nosotros y ver a través de «la textura elemental de
esas alucinaciones socialmente compartidas que denomina-
mos realidad».!” En caso de no lograrlo, esas ficciones so-
ciales se confundirdn con la realidad, de modo que «nos ve-
remos rodeados de seudosucesos, a los que nos ajustamos
con una falsa conciencia adaptada a interpretarlos como rea-
les, verdaderos, e incluso hermosos».!® El resultado es lo
que un analista denominé «una pesadilla institucionaliza-
da que todo el mundo experimenta simultdneamente», pero
s6lo debido a que «todo el mundo cree que todos los demas lo
creen».

Por consiguiente, es a la gama biosocial a la que se dirigen
la mayoria de estas terapias. A pesar de no ser la tnica crea-
dora de distinciones y dualismos, es, sin duda, la mds extendi-
da, especialmente por ser morada de nuestro lenguaje y nues-
tra l6gica dualistas. Es esta enorme matriz de distinciones la
que, si se confunde con la realidad, no sélo filtra el concien-
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ciamiento, sino que conduce a reglas autocontradictorias, jue-
gos autodestructivos y, por consiguiente, neurosis y psicosis.
Por tanto, no podemos pasar por alto su importancia para la
conducta.

Cuando una persona divide la realidad, actda en conse-
cuencia.
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9. ELHOMBRE COMO
CENTAURO

Antes de explorar el nivel existencial, establezcamos
nuestros puntos de referencia. En los limites superiores de di-
cho nivel se encuentra la gama biosocial y «mas arriba» estan
los niveles del ego y de la sombra. Inmediatamente «por de-
bajo» se hallan la gama transpersonal y el nivel de la Mente.
No olvidemos que este nivel se caracteriza por la presencia
del dualismo primario —organismo contra medio ambiente, y
yo contra otro— y del dualismo secundario —la vida contra la
muerte, o el ser contra el no ser—, de modo que estamos ple-
namente identificados con el organismo, tal como existe en el
tiempo y en el espacio. También es significativo que no esté
presente el dualismo terciario de psique contra soma, 0 mente
contra cuerpo, por lo menos no de un modo destacable, por lo
que este nivel representa nuestra prension existencial total de
la existencia, en contraste con las ideas fragmentarias de la
existencia que componen el nivel egoico.

Dado que es el dualismo terciario de mente contra cuerpo
el que nos aleja del nivel existencial y nos empuja hacia el ni-
vel egoico, serd precisamente sanando dicha brecha, dicho
dualismo terciario, como lograremos centrarnos en el orga-
nismo total de mente/cuerpo denominado nivel existencial,
asi como al curar o completar el dualismo cuaternario entre
persona y sombra descendemos del nivel de la sombra al egoi-
co. Como hemos explicado anteriormente, este traslado al ni-
vel existencial puede efectuarse temporalmente si nos limita-
mos a descansar en un lugar tranquilo, alejando de la mente
todo concepto sobre nosotros mismos y simplemente sintien-
do nuestra propia existencia bésica. Sin embargo, para esta-
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blecer nuestra identidad en este nivel de un modo més o me-
nos permanente, habitualmente necesitamos algin tipo de
«terapia» existencial, como el hatha yoga, el andlisis bioener-
gético, la integracién estructural, la psicologia existencial, la
terapia de las polaridades, la psicologia humanista, la logote-
rapia o los masajes terapéuticos, por s6lo mencionar unas po-
cas. A pesar de las grandes diferencias de sus formas exter-
nas, el objeto esencial de todas estas terapias es el de poner-
nos en contacto con el «auténtico ser» de nuestro organismo
total, a base de integrar el dualismo terciario.

Ahora bien, puesto que nuestro acercamiento al nivel
existencial suele realizarse desde €l nivel egoico a través del
dualismo terciario de mente contra cuerpo, estas «terapias»
acostumbran a caer en dos grandes categorias que reflejan el
propio dualismo: las que actiian primordialmente a través de
la «<mente», como el anélisis existencial, las terapias humanis-
tas, la logoterapia, etcétera, y las que actian bésicamente a
través del «cuerpo», como la integracién estructural, el hatha
yoga, la terapia de las polaridades, etcétera. Evidentemente,
algunos enfoques actian al mismo tiempo por «ambos cami-
nos», mente y cuerpo, como el andlisis bioenergético y la or-
gonoterapia, el nivel existencial, el hombre como centauro.

Ambos enfoques —el de 1a mente y el del cuerpo— tie-
nen sus ventajas especiales y sus desventajas caracteristicas.
Pero los dos actiian segiin un principio cada vez més evidente
para los investigadores de dicho nivel, que puede resumirse
sencillamente como sigue: para cada «problema» o «nudo»
mental existe un «nudo» corporal que le corresponde y vicever-
sa, ya que, en realidad, cuerpo y mente no son dos.

Como ejemplo de nudo corporal y su correspondiente
nudo mental, podemos mencionar la siguiente anécdota sobre
John Lilly. Cuando era nifio, Lilly se clavé accidentalmente
un hacha en el pie y le causé un trauma tan grave que «repri-
mib» el dolor de la herida; vio cémo se le hundia el hacha en
el pie, pero no sinti6 dolor. Por supuesto que su «mente» re-
gistrd el hecho con su dolor correspondiente, pero reprimi6 el

trauma en su conciencia. Transcurridos algunos afos, Lilly
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practicaba la integracion estructural bajo 1a direccion de Peter
Melchior, cuando este dltimo vio la terrible cicatriz que tenia
en el pie. Cuando empezoé a acercarse a la cicatriz con su ma-
saje profundo y golpeando el tejido muscular para relajar los
nudos corporales, Lilly empezd a ponerse visiblemente tenso
y ansioso. Cuando llegé por fin a la propia cicatriz, el doloro-
so acontecimiento del accidente invadié de pronto la mente
de Lilly y por primera vez experimenté el dolor del hachazo,
sepultado desde hacia muchos afios en su «inconsciente».

De pronto me di cuenta de que habia bloqueado el dolor en la ex-
periencia original. Aquella cicatriz habia conservado desde entonces
el potencial de dicho dolor. La acompaiiaba también un recuerdo
traumdtico bdsico, un bucle («complejo» mental). Habia favoreci-
do aquel pie, aquella regién del pie y no habia rellenado el hueco for-
jado en mi imagen corporal. El «Rolfing» (integracién estructural)
permitié rellenarlo.. R

Lo importante del caso es que, manipulando el cuerpo, se
deshizo un nudo menzal.

Como ejemplo del proceso inverso, es decir, el de nudos
mentales que producen sus correspondientes nudos corpora-
les, no hay mds que mencionar el trabajo de Wilhelm Reich
en la armadura del caricter y el de Fritz Perls sobre la retro-
flexion. Esencialmente, ambos investigadores afirman que
una persona que padezca una neurosis, como el dualismo cua-
ternario, manipulara, comprimira y tensara su propia muscu-
latura, en sustitucion de lo que realmente desearia hacerles a
los demas. Reich se dio cuenta de que especialmente los neu-
réticos reprimen sus impulsos sexuales «nocivos» tensando y
comprimiendo los miisculos de la pelvis, de modo que al cabo
de cierto tiempo la auténtica liberacidn sexual les resulta
practicamente imposible; mientras Perls subrayaba que la
agresividad enajenada se dirige contra el propio cuerpo, blo-
queando, en general, los misculos involucrados, de modo que
una persona que querria estrangular a alguien puede retrofle-
xionar la agresion y, en lugar de eso, tartamudear, o una per-
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sona que desee «estrujar» a los demds puede que acabe con
todos los miisculos de su cuerpo tensos y endurecidos. De modo
que, «en la mente», la agresividad se enajena reprimiéndola y
proyectdndola, pero «en el cuerpo» sélo se reprime tensando to-
dos los nuisculos opuestos a los que normalmente liberarian di-
cha emocion. Esto conduce a un callején sin salida, al espasmo,
al bloqueo: grandes cantidades de energia tirando por igual,
pero en sentidos opuestos, con una enorme fuerza simultdnea.
De modo que, lentamente, va haciéndose evidente que lo
que en la mente es una guerra de actitudes, en el cuerpo es una
guerra de miisculos. Por consiguiente, la persona que reprime
su interés y su emocién, debe reprimir al mismo tiempo su
respiracién corporal; se ve obligada a bloquear el térax, ten-
sar ¢l diafragma y apretar las mandibulas. El que reprime su
ira se ve obligado a tensar todos los miisculos opuestos a los
que utilizaria para luchar contra el mundo; contrae y tira de
sus hombros, agarrota el pecho y tensa la musculatura de los
brazos. Cuando alguien desea reprimir el llanto debe cerrar
violentamente los ojos, tensar el cuello y la garganta, y con-
trolar ademas la respiracién, bloqueando toda sensacién pro-
cedente de las entrafias. Para reprimir todos los impulsos se-
xuales, uno tiene que tensar los muasculos de Ja pelvis, agarro-
tar la musculatura lumbar inferior y evitar cuidadosamente
todo concienciamiento de la parte media del cuerpo. En todos
estos casos, un nudo mental ha producido un nudo corporal,
que puede deshacerse manipulando la mente. (En realidad,
preguntarse si los nudos mentales producen nudos corpora-
les, o los corporales son responsables de los mentales, proba-
blemente no tiene sentido alguno; a lo sumo cabe afirmar que
emergen juntos y pueden curarse «manipulando» uno cualquie-
ra de los «extremos», ya que la mente y el cuerpo no son dos.)
El doctor Lilly, que goza de muchisima experiencia en el
nivel existencial, reconoce claramente ambos enfoques —a
través de la mente o a través del cuerpo—, ya que declara:

Asf descubri que el bioordenador humano incluye los sistemas
musculares y que el modo en que estdn controlados por las pautas de
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actividad del sistema nervioso central ¢s una funcidn de la fijacion cn
la infancia. Las causas del trauma se ocultan como consecuencia del
propio trauma, establecicndo asi un bucle en el sistema nervioso cen-
tral. que queda activado a gcrpetuidad, hasta que se interrumpa en el
cerebro o en los miisculos.

Para simplificar esta exposicion, otorgaremos a todos
aquellos enfoques que, como el hatha yoga, la terapia de las
polaridades y la integracién estructural, intentan curar la bre-
cha terciaria entre mente y cuerpo manipulando primordial-
mente el «cuerpo», el «extremo muscular», el denominativo
de existencialismo somdtico; calificando todos los demds enfo-
ques que actian basicamente a través de la «mente», del «ex-
tremo cerebral», como el andlisis existencial y la logoterapia,
de existencialismo noético. Por 1o menos en teoria, cualquier
enfoque llevado hasta sus tltimas consecuencias, sea somdti-
co o noético, puede concluir en un contacto con el nivel exis-
tencial. Sin embargo, lo ideal y mas eficaz es una combinacién
de ambos enfoques, como veremos en breve.

Como ejemplo tipico del enfoque somaticoexistencial, to-
memos la integracion estructural, conocida también como
«Rolfing» en honor a su fundadora, la doctora Ida Rolf.

En todo intento de crear un individuo integrado, un lugar eviden-
te donde empezar es su cuerpo fisico, aunque sélo sea para examinar
la vieja premisa de que el hombre es tinicamente capaz de proyectar
lo que lleva dentro. Para el especialista de 1a medicina, el hombre es
tnica y exclusivamente dicho cuerpo. Para el psiquiatra, el cuerpo
es menos que el hombre; es tan sélo la expresion exteriorizada de la
personalidad. Ninguno de ellos ha aceptado como real una tercera
posibilidad; a saber, la de que, de algiin modo todavia no muy bien
definido, el cuerpo fisico es en realidad la personalidad, la unidad ener-
gética que denominamos hombre, y no sélo su expresién.. 3

Es decir, que el objetivo del Rolfing es el de experimentar
el organismo integrado en el que la mente es el cuerpo y el
cuérpo es la mente, lo que equivale inconfundiblemente a la
curacién del dualismo terciario. A muchos esto nos resultara
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dificil de comprender, especialmente porque estamos muy
acostumbrados a localizar nuestra mente y, por consiguiente,
nuestra identidad en la cabeza y tenemos la sensacién de que
el cuerpo es una especie de apéndice de la misma. Sin embar-
g0, cualquier estudiante del Rolfing, hatha yoga o masaje te-
rapéutico, pronto empieza a experimentar que su identidad
NO estd en su CUETpo Sino que es su CUerpo y, por consiguiente,
comienza a disipar el dualismo terciario y a establecerse, por
tanto, en el nivel existencial. Albert Einstein alegaba con
toda seriedad que pensaba con sus misculos.

El Rolfing propiamente dicho consiste en una serie de
ejercicios y masajes profundos, disefiados para despertar
nuestro cuerpo habitualmente entumecido, de modo que po-
damos comenzar a reintegrarlo, reposeerlo y, por consiguien-
te, disfrutar del mismo, como soliamos hacerlo cuando éra-
mos nifios, antes de aprender el dualismo terciario, antes de
aprender que el cuerpo albergaba pasiones animales y repug-
nantes, que era preciso ocultarlo con ropa apretada y asfi-
xiante, que mientras la «mente» producia ideas nobles, el
cuerpo no producia mas que fuerza «bruta» o asquerosas «se-
creciones», que las enfermedades corporales eran malévolas y
algo de lo que avergonzarse, y que tarde o temprano acabaria
por pudrirse, destrozado por algo tan horrendo como el c¢in-
cer. Todo el peso de nuestro condicionamiento social va en-
caminado a distanciar todo lo posible nuestras «mentes» de
nuestros «cuerpos». Pero con esta operacion nos sale inevita-
blemente el tiro por la culata, ya que como, entre otros, Freud
y Blake han explicado claramente, todo regocijo pertenece al
cuerpo, a los sentidos, de modo que al desterrar el cuerpo
desterramos simultdneamente toda posibilidad de auténtico
regocijo y felicidad. Para recuperar dicha posibilidad, debe-
mos descender del nivel egoico al existencial, a fin de desper-
tar allf la vida y energia del cuerpo, ya que «la energia es el re-
gocijo eterno... y pertenece al cuerpo».

En este sentido, lo dicho del Rolfing es también aplicable
esencialmente a otros enfoques somaticoexistenciales, a pe-

sar de que, como es de suponer, las técnicas, las formas exte-
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riores y sus respectivas «filosoffas» varian considerablemente.
El hatha yoga, por ejemplo, siempre ha tenido como objetivo
principal el despertar del cuerpo y su unién con la psique (y
no debemos confundirlo con los yogas «superiores» como el
raja yoga, cuyo objetivo es el nivel de la Mente). El hatha
yoga se concentra particularmente en la respiracion, ya que se
trata de la funcién en la que con mayor claridad se unen la
mente y el cuerpo, donde se unen el control mental consciente
y los procesos corporales inconscientes, convirtiendo la respi-
racién en la via principal de la unién mente/cuerpo. La propia
palabra «yoga» significa «uni6n» y el hatha yoga esta disefia-
do especialmente para unir la mente y el cuerpo en un orga-
nismo psicofisico integrado. El hatha yoga es, por consiguiente,
el compendio del existencialismo somético, pero en el fondo
no difiere en absoluto de otras terapias encaminadas a esta-
blecer contacto con el nivel existencial, mediante la curacion
de la brecha terciaria.

Comprendido esto, examinemos ahora algunos aspectos
de la psicologia existencial noética. En primer lugar, cabe
destacar que, en general, el existencialismo noético opera en
el mismo nivel que el existencialismo somético, y aunque sus
técnicas y su filosofia son decididamente diferentes, hay que
subrayar que son claramente complementarias. La cantidad
de enfoques noeticoexistenciales es realmente enorme, pero,
cada uno a su estilo, van todos encaminados a la actualizacién
del «ser auténtico» del organismo total, la destruccion del dua-
lismo terciario y a enfrentarse a la existencia desnuda, despro-
vista de toda idea egoica, objetos de cognicién y muletas inte-
lectuales. Jean-Paul Sartre, por ejemplo, existencialista noé-
tico brillante aunque fanético, alega convincentemente que el
ego aislado, el «yo» solitario, es una ficcion engafiosa que ela-
boramos para ocultarnos del flujo constante de nuestra exis-
tencia real. Por consiguiente, el nivel egoico se interpreta, en
nuestra opinién acertadamente, como una hemorragia exis-
tencial, como una fuente importante de «mala fe» que ofusca
nuestra existencia. Ademds, Sartre siempre ha prorrumpido
en invectivas contra el «tipo y grado de abstraccién y materia-
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lizacién utilizadas, consciente o inconscientemente, en diver-
sas teorfas», debido a «la violencia perpetrada perceptiva y
conceptualmente contra la realidad humana en su totalidad
concreta».*

Es este «ser global concreto», no fragmentado ni despeda-
zado en psique y soma, lo que los existencialistas noéticos
pretenden autentificar. El enfoque global de la psicoterapia
convencional, que interpreta la personalidad humana como
un «ego» aislado o incluso como un complejo miltiple de
«egos», debe ser sustituido por otro enfoque de mayor alcan-
ce, si lo que nos proponemos es alcanzar, o «descender a», la
plenitud del nivel existencial. En palabras del méas compasivo
psicdlogo existencial, Rollo May:

El concepto del ego, con su capacidad para dividirse en numero-
sos egos discretos, supone una gran tentacién para la psicologia expe-
rimental, ya que invita a poner en préctica el método de estudio del
«divide y vencerés», que hemos heredado en nuestro método cientifi-
co con su tradicional dicotomfa...

Si alguien alega que esta imagen de miiltiples egos refleja la frag-
mentacién del hombre contemporéneo, replicaré que todo concepto
de fragmentacién presupone cierta unidad de la cual dicha fragmen-
tacién procede... Ya que ni el ego, ni el inconsciente, ni el cuerpo
pueden ser auténomos. La autonomia, por su propia naturaleza, sélo
puede estar localizada en el yo centrado... Tanto desde un punto de
vista 16gico como psicolégico, debemos ir mas alld del sistema del
ego/ello/superego € intentar comprender el «ser» del que son expre-
siones.

El doctor May afirma que el ego independiente y el cuer-
po enajenado, asi como todas las demds fragmentaciones, son
—en sus propias palabras— «expresiones» del ser total o,
como ya hemos dicho, proyecciones del organismo total po-
tenciadas por el dualismo/represién/proyeccién terciario. Y
tras estas proyecciones, estas expresiones, estas manifestacio-
nes, tras el nivel egoico, se encuentra el nivel existencial,
nuestro «yo centrado», nuestro «ser total», de «cuya unidad»

psique y soma representan una fragmentacion. Una vez mas,
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es precisamente este «ser total» 10 que los existencialistas
noéticos pretenden actualizar. Debemos abandonar el nivel
egoico, archivar todas esas ideas sobre nuestra existencia a las
que tan apegados nos sentimos, regresar a nuestro cuerpo y
vivir. En los explosivos términos del autor «existencialista»
Fyodor Dostoyevsky:

Pero escuchadme un momento. No pretendo justificarme hablan-
do de rodos nosotros. En lo que a mi se refiere, lo tnico que he hecho
ha sido llevar hasta el Iimite lo que vosotros no os habéis atrevido a
seguir ni hasta medio camino, tomando vuestra cobardia por racioci-
nio y sintiéndoos asi mucho mejor. De modo que, a fin de cuentas,
puede que esté mds vivo que vosotros. | Vamos, echadle otro vistazo!
jHoy en dia ni siquiera sabemos dénde est4 la vida real, lo que es o
cémo se llama! Solos y sin literatura, nos sentimos inmediatamente
confundidos y perdidos: no sabemos a qué unirnos ni qué seguir: qué
amar ni qué odiar; qué respetar y qué despreciar. Incluso nos resulta
doloroso ser hombres, hombres verdaderos de carne y hueso, con
nuestros propios cuerpos privados; nos avergonzamos de ello y aspi-
ramos a convertirnos en algo hipotético denominado hombre comiin.
Nacemos muertos y, durante mucho tiempo, nos introducen en el
mundo unos padres que a su vez est4n igualmente muertos, y nos gus-
ta mds y més. Por asf decirlo, aprendemos a saborearlo. Pronto in-
ventaremos un método para ser engendrados totalmente por ideas.®

Y eso no precisa comentario alguno.

Empezamos a comprender que el descenso al nivel exis-
tencial incluye una expansién de la identidad, desde el ego al
centauro, al organismo total. Es evidente que para quienes vi-
ven su vida consciente en el nivel egoico, este proyecto parece
sumamente enigmdtico. Ya que en dicho nivel, uno tiende na-
turalmente a alegar, o bien que ya forma una identidad com-
pleta con el cuerpo, descartando, por consiguiente, el conjunto
del movimiento humanista por su «<mucho ruido y pocas nue-
ces», 0 que se trata de algo teéricamente hermoso y maravi-
Hoso, pero claramente imposible, ya que el hombre, a fin de
cuentas, no es mas que mente. Los que defienden el primer
punto de vista suelen afirmar que le prestan muchisima aten-
cién a su cuerpo (especialmente en lo que hace referencia al
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sexo0), lo que simplemente demuestra que ro estén identifica-
dos con el cuerpo, sino obsesionados por €l mismo. Por otra
parte, los que defienden el segundo punto de vista —que el
hombre es mente — suelen alegar que en sus cuerpos no ocu-
rre absolutamente nada de interés, de modo que concentrar
la atencién en dicha 4rea supone una aventura terriblemente
aburrida, lo cual indica precisamente hasta qué punto se ha
entumecido su sentido de la existencia.

Estos prejuicios estdn tan profundamente sepultados en el
inconsciente filoséfico y biosocial que lo tinico que tienden a
incitar, incluso en los intelectuales, son emociones de panico.
Peor todavia, el dualismo terciario estd firmemente anclado
en los campos de la medicina, la ensefianza, el atletismo y, la-
mentablemente, en el de la psicologia ortodoxa. La educa-
cién ejercita la «mente», mientras que el atletismo ejercita el
«cuerpo»; la psicologia cura le «mente», mientras que la me-
dicina cura el «cuerpo». De modo que el antagonismo entre
la educacién y el atletismo, por una parte, y la psicologia y 1a
medicina por la otra, es vivo reflejo de la separacién entre
mente y cuerpo. Esto es particularmente lamentable en el
drea de la psicologia y la medicina; después de todo, Freud no
fue nunca aceptado plenamente por la medicina ortodoxa, ni
lo es en la actualidad, como lo demuestra la triste condescen-
dencia con que se trata la medicina psicosomatica.

Y por ello se da el caso de que ciertas ciencias como la bio-
rretroaccién, la somatologia y la psicologia humanista, que en
la actualidad intentan unir ambos extremos del hombre, sean
consideradas por ambos bandos como probablemente bien in-
tencionadas pero basicamente incompetentes. El hecho es
que la represién del centauro ha sido y sigue siendo completa
y pandémica.

Sin embargo, en la actualidad vemos que empieza a emer-
ger lentamente el esbozo de una ciencia del nivel existencial.
En palabras de Thomas Hanna, «es fundamental para este
movimiento la comprensién de que el autoconcienciamiento
humano no es un “epifenémeno” fatuo y disperso, sino un

concienciamiento holistico del yo corporeizado y siempre
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conscicnte de su corporeizacion. Desde este punto de vista, el
autoconcienciamiento... es la funcién que permite experi-
mentar el estado global de la estructura orgénica del indivi-
duo. Conforme cambia dicha estructura orgénica, lo hace
también nuestro autoconcienciamiento bdsico, y viceversa».
Por consiguiente, en el nivel existencial, el concienciamiento
del individuo, su concienciamiento centdurico, «es una parte
viva e integral de un todo orgéanico, somdtico...; un organis-
mo autoconsciente, autocontrolador, una unidad orgénica de
muchas funciones, consideradas tradicionalmente por separa-
do como “corporales” y “mentales™».”

Visto esto, volvamos ahora al descenso del nivel egoico al
existencial. Recordemos que al hablar del descenso al nivel
egoico desde el de la sombra, vimos que dicho proceso suponfa
una expansion progresiva de la identidad que conclufa en una
autoimagen correcta, que comprendfa todas aquellas facetas
de la psique antes consideradas enajenadas, amenazadoras, o
por lo menos ajenas a nuestro control. Ahora recuperamos
nuestro cuerpo y revivificamos, por consiguiente, el centauro.

Este, en pocas palabras, es el objetivo del existencialismo
noético. Como Perls, Hefferline y Goodman afirman clara-
mente, «el objetivo es extender la frontera de lo que uno
acepta como si mismo, para que incluya todas las actividades
orgdnicas».® No estd mal que uno tenga una representacion
mental correcta del conjunto de su organismo psicosomético y
viva como tal, pero es mucho mejor ser en realidad dicho or-
ganismo total. El doctor Perls ha sido todavia mas categérico,
al enunciar los objetivos de la terapia existencial: «jRelaja la
mente y recupera tus sentidos!». Es decir, regresa al centau-
ro. En palabras del doctor Lowen, «mientras el cuerpo sea
objeto del ego, puede que logre satisfacer su orguilo, pero
nunca aportara el regocijo y la satisfaccién que un cuerpo
“vivo” ofrece». Y en cuanto al enfoque «terapéutico» dirigido
exclusivamente al ego, Lowen declara:

Se espera (en las terapias egoicas) que, si una persona puede
aceptar coascientemente lo irracional de su personalidad, sers libre
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para reaccionar con naturalidad y espontaneidad ante las situaciones
de la vida. E! punto débil de esta idea es que la aceptacién conscien-
te de un sentimiento no conduce, necesariamente, a la habilidad nece-
saria para expresarlo. Una cosa es reconocer que uno est4 triste y la
otra ser capaz de llorar. Saber que uno estd enojado no es lo mismo
que sentirse enojado. Saber que uno ha estado incestuosamente vin-
culado a uno de sus padres poco contribuye a liberar la sensacion se-
xual reprimida, encerrada en el cuerpo...

A cierto nivel (Ia gente) es consciente de que su cuerpo almace-
na sus sentimientos reprimidos, pero, aunque les apeteceria muchisi-
mo cor;ocerlos, detestan la perspectiva de encontrirselos en carne y
hueso.

En otras palabras, una diferencia primordial (entre mu-
chas otras) entre los enfoques egoico y existencial, es la que
existe entre representar con precision el organismo total y ser
realmente el organismo total, que aunque al ego pueda pare-
cerle insignificante, es algo sumamente distinto.

Sin embargo, esto no significa que las terapias del nivel
existencial eviten el trabajo que deba realizarse en los niveles
superiores del espectro. Por el contrario, utilizan una amplia
variedad de técnicas destinadas a curar el dualismo cuaterna-
rio, a integrar la sombra, pero siempre que sea posible dichas
técnicas deberian utilizarse con la idea de proseguir con el
proceso de integracién, hasta alcanzar una identidad sentida
con ¢l conjunto del organismo.

Esto puede verse claramente en el trabajo del doctor
Perls, que utiliza con gran eficacia las técnicas del nivel de la
sombra, no como fin en si mismas, sino para dirigir al «pa-
ciente» a una explosién del nivel existencial, donde el ego y el
cuerpo, psique y soma, se unan en un concienciamiento del yo
total. Por consiguiente, si bien en el nivel egoico uno puede
llegar a alcanzar una introspecciéon indudablemente prove-
chosa acerca de su propia ira reprimida, en el nivel existencial
uno se convierte en dicha ira, desaparece en la misma, en car-
ne y hueso, conforme el cuerpo y €l alma se funden en la es-
pontaneidad del centauro ahora liberada.

Esta liberacion puede ser bastante dramatica. Perls consi-
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der que esas explosiones —que en realidad reflejan la ener-
gia atrapada en el dualismo terciario— eran la encarnacién
del organismo total, del yo centrado, y, por consiguiente, no
eran de la mente ni del cuerpo, sino del conjunto del organis-
mo. (Son, en resumidas cuentas, destellos del centauro que
despierta.) Perls crey6 que dichas explosiones podian ser ba-
sicamente de cuatro tipos: ira, alegria, orgasmo y pena. Te-
niendo en cuenta lo buen conocedor que era de dicho territorio,
podemos aceptarlas como las cuatro caracteristicas potenciales
del concienciamiento existencial. A las cuales la experiencia
nos aconseja agregar caracteristicas tales como la espontanei-
dad, la fe orgénica, el significado existencial, la prensién, la
intencionalidad, etcétera, elaboradas por investigadores de
dicho nivel como Rogers y Maslow.

Ahora debemos por lo menos mencionar que toda terapia
verdaderamente existencial debe tener en cuenta el poder de
filtracion de la gama biosocial. La gama biosocial es, después
de todo, el filtro m4s importante del concienciamiento exis-
tencial. La lucha por socavar la gama biosocial puede verse
una vez més en la obra de Perls, que libré una batalla perma-
nente contra el embeleso del centauro por parte de los poderes
del lenguaje y de la lgica. «Ello lenguaje» debe convertirse
en «yo lenguaje»; «lenguaje cosa» en «lenguaje proceso»; la
l6gica de «lo uno o lo otro» en experiencia directa; las pregun-
tas en exigencias; la interpretacién de los suefios en identifica-
cién con los mismos; y los rumores en confrontacién. Todo
ello encaminado a levantar el filtro de la gama biosocial y a
sumergirse en la inmediatez del concienciamiento existencial.
Evidentemente, una vez levantado el filtro, uno sigue siendo
libre de utilizarlo, pero ya no est4 obligado a hacerlo.

Volviendo a nuestro punto principal, la disolucién progre-
siva del dualismo terciario, de la brecha entre el ego y el cuer-
po, equivale a una expansidn progresiva de la identidad —y
por consiguiente de la responsabilidad— al conjunto del orga-
nismo del individuo, a «fodas las actividades orgdnicas». Aho-
ra bien, esto no significa que a partir de entonces uno pueda
controlar a voluntad todas las actividades orgénicas de un modo
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absoluto, haciendo, por ejemplo, que la sangre circule a la in-
versa o que los huesos crezcan con mayor rapidez. Significa
que uno reconoce y acepta todas las actividades orgdnicas
como propias, de modo que dejen de ser ajenas a uno mismo.

El primer paso encaminado a la recuperacién del cuerpo
y, en ultima instancia, a la revivificacion del centauro consiste
simplemente en ponerse en contacto con el propio cuerpo,
aportarle cierto concienciamiento, explorar sus sentimientos,
impulsos, inquietudes, reacciones y vibraciones. Enfrentarse
con su propio cuerpo y a continuacién ponerse en contacto
conél.

Un cuerpo ha sido abandonado cuando se convierte en sede de
dolor y humillaci6n, en lugar de placer y orgullo. En tales circunstan-
cias. la persona se niega a aceptar su cuerpo o a identificarse con él.
Se vuelve contraél...

He insistido muchas veces en el miedo que tiene la gente de sentir
su propio cuerpo. A cierto nivel, son conscientes de que el cuerpo al-
berga sus sentimientos reprimidos y. aunque les gustaria muchisimo
saber en qué consisten dichos sentimientos reprimidos, detestan la
perspectiva de enfrentarse a los mismos en carne y hueso. Sin embar-
g0, en su biisqueda desesperada de identidad, tendran que acabar por
enfrentarse con el estado de sus cuerpos.

A pesar de que la confrontacién del cuerpo es inicialmen-
te un ejercicio a nivel egoico —puesto que como €go uno se
cree diferente del cuerpo al que se enfrenta—, supone no obs-
tante un primer paso encaminado a la reposesion del cuerpo y
al descenso al nivel existencial. Para empezar a enfrentarse
con el estado de su cuerpo, uno no tiene mas que tumbarse, ce-
rrar los ojos y explorar. Explorar los sentimientos del cuerpo,
sus impulsos, sus energias, el tono de sus misculos y especial-
mente su respiracién. Conviene prestar atencién a las formas
en que el ego eludir4 este simple experimento de conciencia-
miento corporal: con mareo o incluso queddndose dormido;
con aburrimiento, nerviosismo o distraccién; o intentdndolo
durante un par de minutos, decidiendo que «todo marcha bien»

y abandonando el experimento.
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Tarde o temprano descubriremos un hecho inesperado y
desalentador: en muchas dreas del cuerpo tenemos poca o
ninguna sensacién. S6lo habrd entumecimiento, ausencia, un
vacio en el concienciamiento corporal; éstos son los lugares
de las proyecciones corporales (equivalentes sométicos de las
proyecciones «mentales» de la sombra). Asi, hay gente que no
tiene ojos, a otros les faltan los genitales, el corazén, las en-
trafias, los oidos, la espina dorsal, el pecho, las piernas, la ca-
beza, las manos, o la boca. Para descubrir estos vacios, sélo es
preciso concentrar el concienciamiento en los mismos. La fi-
nalidad no es alterar la situacién, sino experimentarla directa-
mente, en cuyo caso —si fuera necesario— se corregira por si
sola. Dedicar por lo menos una hora diaria al concienciamien-
to corporal no es en absoluto una pérdida de tiempo. Pocos
son los que pierden la mente, pero muchos han perdido ya el
cuerpo.

En otras partes del cuerpo uno descubrira dreas de agarro-
tamiento y fuertes tensiones, misculos que luchan entre si a
brazo partido, y ésas son las zonas donde tienen lugar las re-
troflexiones corporales (las anclas motrices de muchas pro-
yecciones de la sombra). Al descubrirlas, la tendencia natural
lleva a relajarlas, lo que surte un efecto provechoso por lo me-
nos durante un minuto. Por el contrario, deben experimentar-
se a fondo los impulsos encerrados en dichos miisculos, movi-
lizarlos, exagerarlos si fuera necesario y a continuacion descar-
garlos en la actividad apropiada, que es en realidad lo que al
cuerpo le apetece hacer: llorar, reir, gritar, golpear, temblar,
dar saltos de alegria, hacer el amor. Limitarse a intentar rela-
jar dichas tensiones —procurar «alejarlas»— significa que
uno no se responsabiliza de las mismas, ni se identifica con
ellas. Y esto es siempre un grave error. De modo que, una
vez mds, debemos comprender que nos estamos pellizcando
a nosotros mismos —en esta ocasién no sélo mental sino fisi-
camente— , y al darnos cuenta de ello dejaremos espontdnea-
mente de hacerlo. Recordemos que el objetivo es ampliar la
identidad y la responsabilidad a todas las actividades orga-
nicas.
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Como simple orientacién de lo que se puede descubrir en
un cuerpo bloqueado, asi como en uno que fluya libremente,
he incluido dos diagramas esquemadticos, adaptados de De-
pression and the Body, de Alexander Lowen. Cabe interpre-
tarlos como mapas del nivel existencial, dibujados por un
diestro explorador. La figura 14 muestra «los tipos de sensa-
ciones que uno experimenta en diversos segmentos del cuer-
po cuando el flujo de la excitacién... es pleno y libre». La fi-
gura 15 representa «las sensaciones que emergen cuando el
flujo estd bloqueado por una tensién muscular crénica. No
s6lo se interrumpe el flujo, sino que en cada segmento se crea
un estancamiento de la excitacién que produce sensaciones
antagénicas...».

En conjunto, por consiguiente, este descenso al nivel exis-
tencial supone aceptar como uno mismo, no sélo lo que uno
hace a propésito y deliberadamente (ego), sino también todo
aquello que «el propio» organismo hace de un modo esponta-
neo y ajeno a «nuestro» control. Uno acaba por sentir, por
ejemplo, no que «tiene jaqueca» sino que «esta lastimando su
propia cabeza»; no que «mi corazén hace circular la sangre»
sino que «yo hago circular la sangre con “mi” corazén». En
definitiva, uno acaba sintiendo, no que existe en su cuerpo,
sino como su cuerpo. Se trata una vez mds de enfrentar y con-
jugar sus propios opuestos, pero a un nivel continuo y mucho
mds profundo que el de la persona puramente mental.

Ha de ser evidente a estas alturas que el existencialismo
noético y el existencialismo somdtico pueden (y por nuestra
parte agregariamos que deben) utilizarse de un modo comple-
mentario, ya que lo que ambos se proponen es autentificar el
centauro, el organismo psicofisico total, y ampliar la respon-
sabilidad «a todas las actividades orgdnicas». Sin embargo, en
la préctica, esto s6lo ha ocurrido en raras ocasiones. Muchos
existencialistas noéticos, a pesar de sus buenas intenciones y
de su, por otra parte, planteamiento directo del conjunto del
ser humano, suelen no obstante seguir limitdndose a la visién
psicoterapéutica y coincidir, por consiguiente, con la sospe-
cha popular de que «unos simples ejercicios corporales» o de
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FLUJO ININTERRUMPIDO TRASTORNOS SENSORIALES
DE SENSACION EXISTENCIAL PRODUCIDOS POR TENSIONES
MUSCULARES CRONICAS
SEGMENTOS SENSACIONES ~ SEGMENTOS BLOQUEADOS SENSACIONES
Coroma Halo Corean-Cerebro Culpa-Duda
Cerebra 7SN\ Erpirtealidad 005 Naaa  fx \ Sode de disbio
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- 8 \
Corazén
Abdomen q Placer
Y’ Rica
Alogeia
i
\ Segurided
Plernss y tierra ‘ Equitibrio
Figura 14 Figural$
(Tlustracién adaptada del doctor (Adaptado de una ilustracién en
Alexander Lowen, Depression Depression and The Body,
and The Body, Coward, McCann & doctor Alexander Lowen; Coward,
Geoghegan, Inc., 1972, NY.) McCann & Geoghegan, Inc.. 1972.)

concienciamiento son relativamente iniitiles. No suelen ser cons-
cientes del extraordinario poder del yoga, del Rolfing o del
concienciamiento sensorial, para centrar a un individuo en su
organismo. Ademas, algunos «problemas mentales» estdn tan
profunda y crénicamente anclados en la musculatura del cuer-
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po que sélo cabe acercarse a ellos mediante técnicas corpora-
les; de lo contrario, el paciente puede tumbarse en el sofd y
hablar durante quince afios sin ninguna mejoria apreciable.
Por otra parte, algunos existencialistas somdticos cometen el
error opuesto y tienden a calificar todo enfoque noético de
palabreria iniitil, deslizindose ficilmente a esa plaga del exis-
tencialismo puramente somdtico, es decir: la calistenia. Ya
que la calistenia no es un verdadero existencialismo somético,
porque su objetivo no es el de disolver el dualismo terciario
sino el de reforzarlo, perpetuando la ilusién de que la «men-
te» dirige, controla y ejercita independientemente €l «cuer-
po». No aspira a que el hombre se manifieste como centauro,
sino a afianzarlo en su viejo prejuicio de jinete (ego) entera-
mente desvinculado de su caballo (cuerpo), el dngel implantado
por Dios en un cuerpo perecedero, el espiritu en la maquina.

Sin embargo, los verdaderos existencialistas noéticos y so-
méticos, aunque no practiquen ambos enfoques, reconocen
por lo menos que son complementarios. En este sentido, hay
indicios alentadores de que empieza a disolverse el ligero des-
precio que los enfoques noéticos y somdticos se¢ inspiraban
entre si. Dicho desdén es quizd comprensible, dado el fracaso
de Wilhelm Reich y su terapia orgénica, que constituyd el pri-
mer intento dramético de unificar el «discurso» psicoanalitico
con maniobras corporales. En la actualidad se ha renovado el
interés por Reich, a mi entender no por sus teorfas psicoanali-
ticas, algunas de las cuales eran verdaderamente peculiares,
sino porque por lo menos supo darse cuenta del cardcter com-
plementario de los enfoques somético y noético.

Algunos analistas existenciales han tomado el hilo donde
lo abandoné Reich y se vislumbra en ellos la emergencia de
un verdadero anfiexistencialismo, es decir, una auténtica unién
de los enfoques noético y somdtico del nivel existencial. Los
existencialistas se encuentran en una situacién teérica perfecta
para ello, ya que uno de los conceptos fundamentales del exis-
tencialismo noético es el de las tres dimensiones de la realidad
personal, es decir, el Umwelt o mundo biolégico, cuerpo in-

cluido, el Mitwelt 0 mundo social, y el Eigenwelt omundo de
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los procesos psiquicos y egoicos. Por consiguiente, un existen-
cialismo auténticamente amplio no sélo incluird el mundo social
del individuo y el mundo de sus procesos egoicos —los dos
mundos en los que hacen hincapié€ la mayoria de los existen-
cialistas noéticos— sino también el Umwelt, su propio cuer-
po. En este sentido, el anélisis bioenergético de Alexander
Lowen constituye un ejemplo perfecto de anfiexistencialis-
mo, con su utilizacién del enfoque noético para ocuparse del
Mitwelt y del Eigenwelt, combinado con poderosos ejercicios
y andlisis encaminados a la exploracién del Umwelt, que su-
pone acercarse al nivel existencial desde «ambos extremos».

Volviendo ahora a los aspectos méds puramente filoséficos
del existencialismo noético —lo que en realidad se denomina
«filosofia existencial»—, nos encontramos con un conglome-
rado bastante abrumador de vocabulario técnico, definicio-
nes e ideas. El existencialismo hace hincapi€ en el individuo,
especialmente en su experiencia «subjetiva» de la verdad exis-
tencial, y alega que toda afirmacién o generalizacién objetiva
es errénea. Por ello cada existencialista utiliza su propia ter-
minologia, su propia metodologia y llega a sus propias conclu-
siones, ninguna de las cuales coincide claramente con las de
otro existencialista. Y a pesar de que los existencialistas sue-
len afirmar que estdn de acuerdo entre sf, nadie comprende
claramente en qué coinciden. No obstante, ciertos temas
emergen repetidamente en el existencialismo y sus debates se
simplifican enormemente si recordamos que este movimiento
estd anclado en el nivel existencial, nivel marcado por dos
dualismos principales: yo contra otro y ser contra nulidad. El
existencialismo noético consiste, por tanto, en una actitud de
enfrentamiento y operacion cara a cara con estos dos dualis-
mos principales. No elimina por completo dichos dualismos,
pero, después de su aparicion, se ocupa de los mismos del
modo més concienzudo posible.

El hecho de que el existencialismo se base en los dualis-
mos primario y secundario —por lo menos tal como lo refleja
la psicologia existencial — se desprende claramente de sus dos
intereses principales, el de estar en el mundo y el de ser con-
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tra la nada. El de estar en el mundo se refiere a un auténtico
encuentro entre el ser total del individuo y su medio ambien-
te, es decir, un encuentro entre ambos lados del dualismo pri-
mario, el organismo y su medio ambiente. Asimismo, el ser
contra la nada hace referencia al encuentro de ambos lados
del dualismo secundario y en particular a la posibilidad de que
en ese encuentro la existencia del individuo, su ser, pueda su-
cumbir bajo el peso negativo de dicho dualismo, dominado
por sensaciones de vacio, nulidad y «enfermedad con tenden-
cia a la muerte». Sin embargo, el problema de la verdad abso-
luta del existencialismo radica en que dichos opuestos no se
encuentran entre si, son uno mismo.

Qué duda cabe de que mucha gente cree experimentar el
choque de dichos opuestos, la «crisis dialéctica», pero esto no
justifica en absoluto que se confunda con la realidad. Son un
fenémeno del nivel existencial y es preciso tratarlos en dicho
contexto. Los existencialistas han fijado su atencién en este
nivel del espectro y perciben con suma claridad la naturaleza
de los dos dualismos bésicos que constituyen dicho nivel: el
«choque» entre yo y otro («el infierno son los demds») y entre
el ser y la nulidad («enfermedad con tendencia a la muerte»),
ademas de los «escalofrios» que dicho choque, dicha polé-
mica, parece involucrar. Pero dicha polémica sélo es fuente
de angustia mientras el individuo crea realmente en su exis-
tencia. De modo que los existencialistas perciben claramen-
te la polémica, pero les ha pasado inadvertido su carécter ilu-
sorio.!!

No obstante, los existencialistas han recorrido un largo ca-
mino para «reunir» estos opuestos aparentemente desvincula-
cos entre si. Sin llegar a reconocer que mi ser es el mundo, los
existencialistas han comprendido que mi ser siempre es estar
en el mundo. Aunque no hayan llegado a asimilar la no duali-
dad absoluta de la vida y la muerte, por lo menos subrayan
que la muerte completa y otorga autenticidad a la vida.

Sin embargo, también cabe afirmar que las limitaciones
del existencialismo, desde otro punto de vista, constituyen

precisamente su fuerza, ya que la psicologia existencial con-
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temporinea, especiaimente como lo han puesto de manifiesto
Rollo May, Maslow en su primera época (antes de interesarte
por la gama transpersonal), Rogers, Lowen, Perls, Boss,
Binswanger y muchos otros, es la tinica forma cabal de enfo-
car la vida en el nivel existencial. En dicho nivel, los dualis-
mos primario y secundario parecen desgarrar y violar la pro-
pia textura de la realidad, y tenemos la impresién de estar a
punto de sucumbir bajo el peso del lado oscuro de la existen-
cia, de la amenaza de todo lo demés que constituye el mundo
y la oscuridad asfixiante de nuestra posible aniquilacién. Y es
aqui precisamente donde la terapia existencialista tiene un
enorme valor, ya que indica que, por lo menos en este nivel,
s6lo le encontraremos sentido a la vida enfrentdndonos a esos
dos dualismos principales con un acto de voluntad (lo cual no
es sorprendente, puesto que la voluntad se genera en este ni-
vel). Esto supone darse cuenta también de que si no puedo
elegir mi destino, puedo, no obstante, elegir mi actitud acerca
del mismo, y ahi radica precisamente mi libertad existencial.
En efecto, elijo ser lo que soy: «Somos nuestras elecciones».
Esto no «cambia necesariamente el destino, pero cambia enor-
memente a la persona».'? Ademds, no cabe preguntarse c6mo
se consigue; uno se limita a hacerlo, ya que ésta es la libertad
de la que gozamos: «Mi primer acto de libre albedrio consiste
en creer en ¢l libre albedrio».

Por consiguiente, el existencialismo se ocupa de estos dos
dualismos principales familiarizdndose con ellos, enfrentédn-
dose valerosamente a ellos a fuerza de voluntad, al elegir nues-
tra actitud frente al destino; y es ahi exactamente —como ya
hemos sugerido— donde radica su valor y su mensaje para el
hombre. Ya que en el contexto del espectro de la conciencia
¢l existencialismo —mediante su enfrentamiento y aceptacién
de los dualismos primario y secundario— supone un intento de
impedir una mayor fragmentacion ascendente hacia los niveles
del ego y de la sombra, fragmentacién que, como hemos visto,
se produce precisamente al negarse a hacer frente a dichos
dualismos. En términos m4s decididamente analiticos, 1a re-
presién psicolégica (represiones terciaria y cuaternaria) se
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produce a consecuencia de la compleja polémica entre la vida
y la muerte, entre el ser y el no ser. En palabras de Rollo May:

A este nivel, descubriremos que el simple mecanismo de la repre-
sién, del que hemos empezado alegremente a hablar, es infinitamen-
te menos simple de lo que parece; que supone una compleja lucha...
del ser del individuo contra la posibilidad de no ser...13

Al aceptar y ocuparse de la angustia, necesariamente ge-
nerada por este dualismo secundario del ser contra el no ser,
se evita impulsar esta angustia hacia los dualismos terciario y
cuaternario. El existencialismo se ocupa de la angustia en cuan-
to ésta hace su aparicién, gracias a lo cual el hombre perma-
nece completo y «halla la valentia de ser». Por ejemplo, si
acepto la inevitabilidad de mi propia aniquilacién, nada me
persuadird de que me refugie en la falsa inmortalidad de las
ideas, de que «invente un camino que sea producto exclusivo
de las ideas». En resumen, habré descendido del nivel egoico
al existencial.

Dicho esto, nos encontramos inmediatamente con otro
movimiento importante cuyo campo ha sido el nivel existen-
cial; nos referimos a la religién exotérica. Ya que tanto la reli-
gién como el existencialismo emanan directamente de la reac-
ci6én del hombre ante los dualismos primario y secundario. Pue-
de que ésta sea la razén por la que hay tantos existencialistas
—Tillich, Jaspers, Marcel — que son existencialistas teistas.
En todo caso, mientras el existencialismo trata el dualismo pri-
mario de yo contra otro participando con el otro, la religion
exotérica lo trata apaciguando al otro, en este caso al gran otro
(Dios). Y mientras el existencialismo trata el dualismo secun-
dario de la vida contra la muerte enfrentdndose a la muerte, la
religion lo trata negdndola. Independientemente de lo que uno
pueda opinar sobre el mérito relativo de ambos enfoques, lo
evidente es que tanto uno como otro intentan resolver estos
dualismos principales.

Por consiguiente, el nivel existencial es también el nivel de

la religién exotérica, del intento del hombre de establecer una
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relacion «a travéss del dualismo primario con el omnipotente,
omnisapiente y omnipresente gran otro (que es como suele
presentarse la Mente cuando ha tenido lugar el dualismo pri-
mario). Ahora bien, el fenémeno en si de la religion —como
es bien sabido— es bastante complejo, pero si adoptamos la
tesis propuesta por Schuon, Guénon y Coomaraswamy —a
saber, la «unidad trascendente de las religiones»— y a conti-
nuacién traducimos dicha tesis en términos del espectro de la
conciencia, lograremos introducir una parquedad considera-
ble ¢n un complejo de otro modo muy desconcertante. Vea-
mos, para empezar, €l concepto fundamental de la unidad tras-
cendente de las religiones en las siguientes palabras de Hus-
ton Smith, que comenta la obra de Schuon:

A priori es evidente que todo se parece y al mismo tiempo se dife-
rencia de todo lo demds: se parece por lo menos en cuanto a que exis-
te, y se diferencia, puesto que de otro modo no habria multiplicidad
para comparar. Asimismo, las religiones, si no tuvieran nada en co-
min, no recibirian un nombre colectivo, v no se diferenciaran. no ha-
blarfamos de las mismas en plural. Todo gira en torno al modo de lle-
nar satisfactoriamente esta verdad vacia. ;Ddnde dibujamos la linea
divisoria entre unidad y pluralidad, y cémo se relacionan ambos do-
minios entre si?

Schuon dibuja la linea entre lo esotérico y lo exotérico (véase la fi-
gura 16). La distincién fundamental no es entre religiones; no es, por
asf decirlo, una linea que reaparezca para dividir verticalmente las
grandes manifestaciones historicas de la religion, entre hinddes, bu-
distas, cristianos, musulmanes, etcétera. La linea divisoria es hori-
zontal y aparece una sola vez, cortando las grandes religiones histéri-
cas. Por debajo de dicha linea se encuentra el esoterismo, por encima
del exoterismo. !4

Ahora bien, en términos del espectro de la conciencia,
esta linea divisoria entre el esoterismo y el exoterismo es el dua-
lismo primario. «<Encima» del dualismo primario se encuentra
el nivel existencial/biosocial y «debajo» el nivel de la Mente.
Toda persona que experimente el nivel de la Mente y a conti-
nuacion ascienda al nivel existencial/biosocial para hablar de
ello, se ver4 obligada a vestir esa experiencia «religiosa» con
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los tinicos simbolos a su disposicién, que son los que le facilita
la gama biosocial. Por tanto, la diversidad exotérica de las re-
ligiones refleja la diversidad de las ideologias culturales, sus
idiosincrasias y paradigmas; es decir, la diversidad de la gama
biosocial. Asf pues, Schroedinger, Jesucristo y Shankara —ha-
biendo experimentado todos ellos la Mente— hablarian de ello
en términos distintos, que no reflejan una diferencia en la Men-
te, sino en las elaboraciones simbélicas de la misma. Schroe-
dinger utiliza la terminologia de la teoria fisica, Jesucristo la
de la teologia hebrea, y Shankara la de la autologia hindy; sin
embargo, la realidad no deja de ser siempre la misma. De ahi
que el nivel existencial sea el de las diversas religiones exoté-
ricas, mientras que el nivel de la Mente es el de la «unidad tras-
cendente» de la religion esotérica. Las religiones divergen en
cl nivel existencial y convergen en el nivel de la Mente.

Cristianismo
Istam
Judaiom,
Ol
i

‘ §
§
Exotérico J

—— Ay
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Muchos fundamentalistas cristianos se horrorizan cuando
se menciona ¢l hecho de que todas las religiones son idénticas
en su esencia esotérica, puesto que esto indica que el cristia-
nismo no es el UNICO CAMINO y, por consiguiente, se esfuma
el combustible de su «furor proselitista», dejandoles —por asi
decirlo— sin pan pero con el cuchillo en la mano. La mayor
traba de los fundamentalistas es su creencia en la veracidad
histérica de Jesucristo, en su existencia como hecho histérico
que confiere la salvacién a todo aquel que crea en él. Pero co-
locar a Jesucristo en la historia equivale a encuadrarlo en el
pasado y el pasado estd completamente muerto. En tales cir-
cunstancias, el Espiritu Santo se convierte en un fantasma y
para muchos en un duende. Jesucristo nunca fue, ni jamds seré4;
nunca volveré porque jamds fue. Por el contrario, siempre es,
més alld del tiempo y de la historia, eterno, ya que «antes de
que Abraham existiera, existo yo».

Y Dios le dijo a Moisés, YO SOY EL QUE SOY. Y agrego: «Asi les
dirés a los hijos de Israel que EL QUE SOY me ha enviado a vosotros».
(Exodo 3:14.)

Jesucristo, puesto que no existe en el tiempo, tampoco tie-
ne lugar alguno en el espacio y por ello ninguna religién pue-
de en modo alguno apropidrselo. De 1 Corintios (12:4-6):

Ahora bien, hay variedades de dones, pero hay el mismo espiritu;
y hay variedades de ministerios, y, sin embargo, hay el mismo Sefior;
y hay variedades de operaciones, y, sin embargo, es el mismo Dios
quien ejecuta todas las operaciones en todos.

A lo que san Ambrosio comentd: «Esto es todo cierto,
quienquiera que lo haya dicho, procede del Espiritu Santo».

Frithjof Schuon enfoca esta unidad trascendente de las re-
ligiones alegando que «la existencia estd escalonada y, con
ella, el entendimiento».!® Este es precisamente el quid del es-
pectro de la conciencia, el hecho de que la existencia estd es-
calonada en diversos niveles y que cada uno de dichos nive-
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les tiene su modo peculiar de conocer, graduar, ensombrecer,
que abarcan desde el concienciamiento puro y no dual de la
Mente hasta la representacién simbélica del ego. Por consi-
guiente, la unidad de las religiones puede enfocarse epistemo-
légicamente, ya que con la emergencia del dualismo primario
el modo no dual de conocer se divide y fractura, provocando
la generacién del modo de conocimiento dualista, cuyo conte-
nido simbélico es suministrado por la gama biosocial. El
modo esotérico no dual de conocer queda supeditado al modo
simbdlico exotérico. De modo que cuando Huston Smith co-
menta la obra de Schuon y dice que «la cuestién de 1a unidad y
diversidad en las religiones se convierte en un tema de tipos
psicoldgicos: el esotérico y el exotérico»,'® nosotros lo tradu-
cirfamos simplemente como sigue: el tema de la unidad y la
diversidad en las religiones se convierte en una cuestién de
modo de conocer: el no dual y el simbolicocartogrifico. (Véa-
se ilustracién en la figura 17.)

Asi pues, el nivel existencial es el nivel exotérico; el nivel
de muchos yos distintos que conocen simbdlicamente a dife-
rentes dioses, con el contenido de su conocimiento suminis-
trado por las numerosas franjas biosociales; mientras que el
nivel de la Mente es el nivel esotérico, el nivel de la cabeza
divina universal, el concienciamiento no dual en el que mu-
chos yos y muchos dioses se unen en la omnisapiencia atem-
poral de la realidad. Y la dnica linea divisoria es el dualismo
primario.

Hasta aqui, en nuestro «descenso» por el espectro de la
conciencia, hemos visto que las terapias dirigidas al nivel
egoico tienen como objetivo comiin la curacidn de la fractura
cuaternaria entre la persona y la sombra, para convertir la psi-
que en un todo (nivel egoico). Al seguir profundizando, he-
mos podido comprobar que la meta de los diversos existencia-
lismos es la curacién de la divisién terciaria entre el conjunto
de la psique y el cuerpo, para convertir el organismo en un
todo (nivel existencial). A continuacién veremos cémo el mis-
ticismo profundiza todavia més, para curar la divisién prima-
ria entre el conjunto del organismo y el medio ambiente, con-
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viertiendo el universo en un todo (nivel de la Mente). Una
vez maés, el caso es que uno puede utilizar estos enfoques en
conjunto o por separado, descendiendo asi por el espectro
tanto o tan poco como desee y su capacidad se lo permita, sir-
viéndose de técnicas como las descritas para alcanzar y luego
enriquecer el nivel deseado.!”

A prop6sito, cabe mencionar como regla general, aunque
no necesariamente indispensable, que es mas fécil descender
por el espectro después de «curar» o «nivelar» el nivel inme-
diatamente anterior, de modo que la curacién del nivel egoico
facilita el paso al nivel existencial y con la curacién de éste re-
sulta mds sencillo alcanzar el de la Mente. En términos sim-
ples, la «curacién» o «integracién total» de un nivel determi-
nado facilita la partida o trascendencia, ya que los problemas
de dicho nivel no absorben ni acaparan entonces nuestras
energias.

Si lo que se propone el jivatman es permanecer en el nivel
existencial, puede entonces utilizar uno de los diversos exis-
tencialismos (somdtico, noético o «anfi») o teismos (exotéri-
cos) para enriquecer dicho nivel, asi como las «terapias» del
nivel egoico pueden utilizarse constantemente para enrique-
cer el potencial de dicho nivel vibratorio, después de haberlo
alcanzado. Sin embargo, si lo que se propone el jivatman es ir
mds alla del nivel existencial, entonces debe comprender que
dicho nivel representa la mayor «profundidad» a la que puede
descender sin abdicar de lo familiar. Pero si esté dispuesto a
conocer a Dios en lugar de rendirle culto, de ser el mundo en
lugar de relacionarse con él, de aceptar la muerte en lugar de
temerla en el futuro, entonces esté listo para emprender el Ni-
vritti Marga, el camino de regreso, la religién de la eternidad,
el descenso a la Mente.
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Entre el nivel existencial y el nivel de la Mente se encuen-
tra la parte del espectro mds misteriosa, inexplorada, mal
comprendida, aterradora y, en general, mas confusa: la gama
transpersonal. Su experiencia puede ser «la noche oscura del
alma» o la luz infinita de Amitabha; aqui uno puede tener vi-
siones de bodhisattvas y dngeles, o ser acosado por las legio-
nes de Mara, arquetipo del mal; uno puede descubrir a los
guias internos, o caer en manos del terrible morador del um-
bral. La identidad del individuo puede abandonar el cuerpo o
proyectarse en un viaje astral. Aqui es donde tienen lugar (si
es que en realidad existen) los fenémenos paranormales como
la percepcién extrasensorial, la videncia y la psicofonia, y
donde uno puede revivir «vidas pasadas» o proyectarse hacia
sucesos futuros. Si jamds ha habido una tierra de nadie, ésta
es lazona transpersonal.

Dicha zona no ha sido histéricamente estudiada como otras
por diversas razones, a saber: 1) aterrorizan a la mayoria de la
gente; 2) la psiquiatria ortodoxa la considera sintomatica de
una psique muy trastornada; y 3) los grandes maestros la con-
sideran makyo: ilusiones eminentemente falaces. En general,
estamos de acuerdo con los grandes maestros. Esto no signifi-
ca que la gama transpersonal sea totalmente despreciable como
objeto de investigacion, sino que —para los que pretenden al-
canzar el nivel de la Mente— supone un conjunto de distrac-
ciones perniciosas, por las que es conveniente pasar con la
mayor rapidez posible. No obstante, hablaremos brevemente
de esta gama, sobre todo teniendo en cuenta el creciente inte-
1és que estéd despertando.

Un punto esencial que conviene recordar acerca de dicha
gama es el hecho de que cuando un individuo rompe el dualis-
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mo primario de un modo incompleto y entra, por consiguiente,
en la gama transpersonal, suele «acarrear» consigo los mapas
obtenidos en los niveles biosocial y egoico, que determinaran
en gran parte su forma de ver dicho territorio. Pero lo que es
todavia mds importante es que mucha gente tiene mapas se-
gun los cuales dicha zona no existe, 0 como minimo la califi-
can de patolégica, de modo que si ocasionalmente irrumpen
en la misma temen inmediatamente por su cordura, actitud
hiperreactiva que puede en realidad «fijarles» en ella durante
un tiempo prolongado, lo cual, sin ser generalmente perjudi-
cial, es siempre aterrador. Estamos convencidos de que dicha
zona existe (aunque no necesariamente todos los fenémenos
que se supone tienen lugar en ella) y de que no es intrinseca-
mente patoldgica, aunque muchas personas diagnosticadas
como «enfermas mentales» puedan quedar extraviadas por
carencia de orientacién adecuada y reaccionar, por consi-
guiente, como cualquier angloparlante normal que se encuen-
tre en Alemania sin ningin intérprete. Podemos tener la se-
guridad de que esta zona no representa la realidad absoluta,
pero éste también es el caso de todos los niveles superiores a
la misma. Los psiquiatras ortodoxos no descubren la locura
en estos niveles, sino que la inventan con su propia definicién,
lo cual refleja el hecho increible de que el nivel de la concien-
cia considerado aceptable por las convenciones sociales es
una cuestién eminentemente politica: la politica de la con-
ciencia.

Sin embargo, para ver el aspecto provechoso de la gama
transpersonal, no tenemos mas que observar las formas mas
puras del misticismo tibetano o, para los més afincados en tra-
diciones occidentales, la psicologia analitica de Jung. Para
tratar tanto un tema como otro se precisarian varios volime-
nes, por lo que nuestros comentarios no pueden ser més que
lamentablemente superficiales. Por otra parte, aunque en la
gama transpersonal andamos todos hasta cierto punto a tien-
tas, aventuraremos algunas hip6tesis basadas en el trabajo de
Jung y en ciertas tradiciones misticas orientales, particular-
mente el Tantra.
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La idea de Jung del «inconsciente colectivos, aunque en
cierto modo increible, es, no obstante, bastante simple. Asi
como el cuerpo humano est4 universalmente dotado de diez
dedos en las manos, un bazo, dos rifiones, etcétera, Jung creia
que la mente humana podia contener simbolos o «arquetipos»
universales que, puesto que la totalidad de la especie los reci-
bia por via bioldgica, no podian ser s6lo personales o indivi-
duales, sino que debian ser transpersonales o «colectivos».
En palabras de Jung:

La otra parte del inconsciente (ademds de la personal) es lo que
denomino inconsciente impersonal o colectivo. Como su nombre in-
dica, su contenido no es personal sino colectivo; es decir. que no per-
tenece a ningtn individuo en particular sino a un conjunto de indivi-
duos y generalmente a toda una nacién, o incluso a toda la humanidad.
Este contenido no se adquiere durante la vida del individuo, sino que
es producto de formas e instintos innatos. A pesar de que el nifio no
posee idea alguna al nacer, estd dotado no obstante de un cerebro al-
tamente desarrollado, que funciona de un modo bastante definido.
Este cerebro, heredado de sus antepasados, es un depésito de la fun-
cién psiquica del conjunto de la raza humana. Por consiguiente, el
nifio trae consigo un érgano listo para funcionar del mismo modo que
ha funcionado a lo largo de la historia. En el cerebro se hallan los ins-
tintos formados con antelacién, asi como las imédgenes primordiales,
que siempre han constituido la base del pensamiento humano...!

En cuanto a estas imdgenes primordiales, o arquetipos,
Jung declara:

Hay tantos arquetipos como situaciones tipicas se dan en la vida.
La repeticion constante ha grabado estas experiencias en nuestra
constitucién psiquica, no en forma de iméigenes llenas de contenido,
sino al principio s6lo como formas sin contenido, que representan la
mera posibilidad de cierto tipo de percepcién y accién. Cuando tiene
lugar una situacién que corresponde a un determinado arquetipo, di-
cho arquetipo se activa...?

Jung creia que la activacion de un arquetipo sélo producia
efectos patolégicos si el individuo se negaba a cooperar en su
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elaboracién o amplificacién, es decir, si no queria establecer
una relacién consciente con las imagenes y mitos a los que
daba vida, en busca de un significado determinado para el in-
dividuo. Si, por otra parte, colaboraba en la elaboracién del
arquetipo, éste le aportaba una orientacién poderosa, prove-
chosa y significativa en la vida. De modo que para Jung los ar-
quetipos eran una especie de «instinto mental» primitivo que,
al igual que todos los demds «instintos» o necesidades, si se
cuidaba conducia a la gratificacion y se rehuia a las neurosis.

Ya hemos sefialado la similitud de los arquetipos del in-
consciente colectivo con los vasanas, bija, o forma germinal
del alaya-vijnana. Por consiguiente, no es sorprendente que,
asf como la psicologia de Jung no pretende que los arquetipos
se analicen l6gica ni intelectualmente, sino que se amplifi-
quen a través de suefios ¢ imigenes mitolégicas, ciertas for-
mas de misticismo oriental aspiren a su vez a utilizar dichas
formas primordiales para el crecimiento espiritual, amplifi-
candolas con imagenes y mitos religiosos. El crecimiento espi-
ritual resuitante, el contacto con el nivel de la Mente, «no
puede ser alcanzado», afirma el lama Govinda,

mediante una acumulacién de convicciones, ideales y objetivos basa-
dos en el raciocinio, sino s6lo mediante una penetracién consciente
de aquellas capas de nuestra mente que no se pueden alcanzar ni
afectar por argumentos 1égicos ni el pensamiento discursivo.

Tal penetracion y transformacion sélo es posible gracias al poder
irresistible de la visi6n interna, cuyas imédgenes o «arquetipos» pri-
mordiales constituyen los principios formativos de nuestra mente. Al
igual que las semillas, se hunden en la tierra fértil de nuestro subcons-
ciente, a fin de germinar, crecer y desarrollar su potencial.?

Tanto el anélisis de Jung como las técnicas tibetanas de vi-
sualizacién utilizan estas formas primordiales en pro de un
crecimiento provechoso, procurando elaborarlas en lugar de
rehuirlas. En el sistema de Jung, esto se consigue mediante
suefios 0 imédgenes clave que reflejan motivos mitolégicos uni-
versales y que le permiten a uno establecer una relacién cons-

ciente con los arquetipos que moldean toda actividad huma-
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na, en lugar de ser su instrumento involuntario. El budismo
tibetano utiliza también imdgenes clave, como los Dhyani o
budas de visualizacién, para llegar a ser

conscientes del mundo y de las fuerzas que lo crean, (a fin de) conver-
tirnos en sus amos. Mientras dichas fuerzas permanecen latentes y
ajenas a nuestra percepcion, no tenemos acceso a ellas. Por ello es
necesario proyectarlas en el reino de lo visible en forma de imégenes.
Los simbolos utilizados con dicho propésito actiian como cataliza-
dores quimicos, a través de los cuales un liquido se convierte de pron-
toen c:istales sélidos, revelando asi su verdadera estructura y natu-
raleza.

Cualquiera que haya practicado estos u otros ejercicios si-
milares de «elaboracién arquetipica» confirmara que parecen
conectar con una fuente de enorme fuerza y energia, que in-
fluye profundamente en la sensacién bisica de existencia del
individuo. Asi lo afirma P. W. Martin, hablando del «descu-
brimiento» de Jung de dicho proceso:

En resumen, (Jung descubrié que) el inconsciente producia hoy,
en el consultorio del psicélogo, simbolos que —en otra época y lugar
remotos— habian aportado nueva energia y nuevas introspecciones;
y los europeos y norteamericanos modernos a través de los cuales
operaba dicha actividad experimentaban a su vez una renovacion di-
ndmica de la vida.’

Estos ejercicios, a pesar de diferencias considerables en su
contenido, comparten, no obstante, diversas caracteristicas
formales, ya que todos aspiran a elaborar y amplificar dichas
«semillas» primitivas, para acto seguido integrarlas conscien-
temente. Por ejemplo, las técnicas de visualizacién tibetanas
constan de dos fases principales: la primera es la de la elabo-
racién o creacién de la imagen mitolégica (sristikrama); y la
segunda la de la disolucién o integracién (layakrama) de di-
chas imégenes «en la corriente normal de la vida y la concien-
cia».% Este doble proceso de contacto consciente, seguido de
reintegracion, refleja con exactitud el mismo principio utiliza-
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do «terapéuticamente» en cada uno de los niveles que hemos
examinado, desde el contacto e integracién de la sombra, hasta
el contacto e integracién del cuerpo. Por tanto, estos ejercicios
conducen en la gama transpersonal a una «renovacién dina-
mica de la vida», asf como otros ejercicios semejantes basados
en el mismo principio han producido una «renovacién diné-
mica de la vida» andloga en los niveles egoico y existencial.

Pero ;qué mds puede decirse de esta «renovacién dindmi-
ca de la vida» que emerge de la propia gama transpersonal?
En primer lugar, oigamos una vez més a Jung refiriéndose a
los arquetipos:

¢{Entendemos alguna vez lo que pensamos? Sélo entendemos el
pensamiento que se reduce a una mera ecuacién y del que no emerge
nada que no hayamos introducido en el mismo. Este es el estilo del
intelecto. Pero mds alld existe un pensamiento en imégenes primor-
diales, en simbolos més antiguos que el hombre histdrico, grabados
en €] desde los tiempos més remotos y que viven eternamente, con
una duracién superior a la de todas las generaciones, configurando
todavia la estructura bésica de la psique humana. Sélo se puede vivir
plenamente la vida cuando se armoniza con dichos simbolos; la sabi-
duria consiste en regresar a ellos. No es cuestién de creencia ni de co-
nocimiento, sino de que nuestro pensamiento coincida con las image-
nes primordiales del inconsciente.’

Y, asi, Jung solia preguntar: «De acuerdo con qué mito vi-
ves? Ya que las imdgenes mitolégicas emergen del incons-
ciente colectivo, la transconciencia, y, por consiguiente, entre
otras cosas, no estdn contaminadas ni pervertidas por meras
convenciones, lenguajes ni 16gicas sociales, ni por las ilusio-
nes de ningin culto ni individuo determinado. Adema4s, el
lenguaje mitolégico es asociativo e integrador, en lugar de di-
sociativo y analitico como el pensamiento comiin, por lo que
refleja con mayor claridad y veracidad la auténtica realidad fi-
sica del manto sin costuras del universo, de la interdependen-
cia e interpenetracién mutua de todas las cosas y sucesos. Re-
cordemos que el mito encierra el enfoque més cercano a la

verdad absoluta que puedan expresar las palabras. Por ello le
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permite al individuo vislumbrar su propia universalidad, se-
fialando el camino de su unidad fundamentalmente gozosa
con el conjunto de la creacién, unidad que le arrebata de la
mezquindad de sus quehaceres cotidianos para sumergirle en
el mundo vasto y mdgico de lo transpersonal.

El mito —que Jung consideré como encarnacién directa
de los arquetipos— es integrador y pautado, holistico y tras-
cendente, una representacidn mas fidedigna de la realidad
que la que pueda ofrecernos cualquier otro sistema simbdlico.
Aunque no elimine en si todos los dualismos, lo que hace es
suspenderlos, y ahi radica el increible poder renovador de la
vida y la fascinacién eterna de la verdadera mitologia. Recor-
demos que los hindiies denominan a dicha gama transpersonal
«ananda-maya-kosa», nivel de la pura bienaventuranza, debi-
do precisamente a que la guerra entre opuestos queda tempo-
ralmente suspendida.

Abora bien, estos arquetipos mitol4gicos, bijas, o vasanas,
ejercen un profundo efecto en todos los niveles del espectro
«por encima» de la gama transpersonal. Esto es, evidentemen-
te, un fenémeno general que se detecta a lo largo del espectro:
las vicisitudes de cualquier nivel surten un efecto dramdtico
en todos los demds niveles. Sin embargo, queremos subrayar
una vez més que la gama transpersonal puede experimentarse
directamente. Esto no es s6lo cierto en los casos mas evidentes
de experiencias extracorporales, viajes astrales, fendmenos
psicofénicos, etcétera, sino también en el de los propios ar-
quetipos, que constituyen un aspecto de la gama transperso-
nal. El propio Carl Jung supo darse cuenta de ello, ya que
afirmé que «los misticos son personas con una experiencia
particularmente viva del proceso del inconsciente colectivo.
La experiencia mistica es experiencia de los arquetipos» .

Entre paréntesis, debemos corregir la afirmacién de Jung,
aclarando que ciertos estados misticos «inferiores» son una
experiencia directa de los arquetipos. El «verdadero» misti-
cismo va incluso mds all4 de los arquetipos o vasanas; corres-
ponde al nivel de la Mente, en el que todas las vasanas son
«destruidas». Asimismo, el hinduismo diferencia entre savi-
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kalpa samadhi y nirvikalpa samadhi. Savikalpa samadhi es la
experiencia generalmente feliz del ananda-maya-kosa, el in-
consciente colectivo. Es en este nivel donde uno llega a com-
prender a Brahma saguna, que no es mds que la imagen ar-
quetipica o mitol6gica de Brahma nirguna, Dios propiamente
dicho. Suele tratarse de una experiencia extdtica debido a que
todos los dualismos (a excepcion del primario) quedan sus-
pendidos cuando el yo contempla la realidad. Pero el nirvikal-
pa samadhi est4 incluso més all4; consiste en la experiencia di-
recta «del» nivel de la Mente, del propio Brahma nirguna. {El
individuo ha dejado de contemplar la realidad para convertir-
se en la misma! Todas las dualidades e imdgenes desaparecen
por completo. Por consiguiente, el primer estado es la imagen
mds auténtica de la realidad, mientras que el segundo es la
realidad propiamente dicha. Esta es esencialmente la principal
diferencia entre los estados misticos «inferiores», caracteristi-
cos de la gama transpersonal, y el estado mistico «verdadero»
que es la Mente. Pero lo que deseamos destacar particular-
mente €s que, en ciertos casos, pueden experimentarse direc-
tamente los arquetipos propiamente dichos.

En el contexto del espectro de la conciencia, jc6mo debe-
mos considerar las bijas, vasanas, o arquetipos propiamente
dichos? En primer lugar, veamos la siguiente declaracién del
propio Jung:

Unay otra vez me encuentro con la idea errénea de que un arque-
tipo se determina de acuerdo con su contenido o, dicho de otro
modo, que es una especie de idea inconsciente (si tal expresién es ad-
misible). Es preciso seiialar una vez mas que los arquetipos no se de-
terminan en cuanto a su contenido, sino tan sélo en cuanto a su for-
ma, e incluso entonces en un sentido exclusivamente limitado. Una
idea primordial se determina en cuanto a su contenido s6lo cuando se
ha convertido en consciente y por consiguiente se ha llenado con el
material de la atenci6n consciente.’

Por consiguiente, en el espectro de la conciencia, los ar-
quetipos, como formas primordiales desprovistas de conteni-

do, representan el primer punto en el que —durante su movili-
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zacién o «crecimiento»— nuestra energia pura y disforme co-
mienza a adoptar una forma animada. Més adelante dicha for-
ma se consolidara y adquirird contenido en el nivel existencial/
biosocial en forma de imégenes, ideas y mapas en general. Son,
por consiguiente, la fuente primordial, aunque potencial, de
dualismos que reactivamos y cristalizamos en cada momento
de nuestra vida, especialmente como dualismo primario. De
ahf que en la psicologia budista dichos arquetipos representen
el potencial germinal que manifiesta el universo fenoménico
mediante la objetivacion de la Mente.

En resumen, los arquetipos, bijas, o vasanas constituyen
el primer punto en el que nuestra conciencia organismica dis-
forme o sin costuras comienza a adquirir y a dar vida a una
forma. Asi pues, los dualismos —y en especial cierta forma de
dualismo primario—, aunque méds o menos suspendidos o ar-
monizados, estdn presentes en forma potencial. Dichos arque-
tipos son por tanto simultdneamente los indicadores més pro-
fundos de la conciencia organismica y los primeros corrupto-
res de la misma. Su sefializacién es inequivoca, pero una vez
vistos y comprendidos es preciso no aferrarse a ellos. Esta es
la razén por la que, a pesar de ser ttiles e incluso indispensa-
bles, hay que acabar por superarlos, abrasarlos, en cierto sen-
tido, destruirlos. Savikalpa samadhi debe dar lugar a nirvikal-
pa samadhi, la experiencia mitolégica al concienciamiento
directo desprovisto de imigenes, la duracion indefinida del
tiempo mitol6gico a la instantaneidad del presente eterno,
ver a Dios a ser la cabeza divina. De ahi que «el practicante
del yoga se esfuerce por... “quemar” los vasanas».!® Resu-
miendo, los arquetipos son los sefializadores definitivos, ade-
més de la dltima barrera.

Sin embargo, en el aspecto més fructifero y positivo, vea-
mos lo que sucede cuando una persona comienza a establecer
contacto consciente con la enorme reserva de experiencia ar-
quetipica acumulada en la misma base de la propia concien-
cia. Debido a que dichos simbolos son colectivos o transper-
sonales, entrar en contacto con el arquetipo equivale a co-
menzar a trascender, a descubrir en lo més profundo de uno
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mismo una intimacién y flecha que sefiala al m4s all4. Por tan-
to, cabe afirmar que, desde otro 4ngulo, la gama transperso-
nal representa un punto en el que el individuo empieza a tocar
la Mente. Todavia no se da directamente cuenta de que ¢l mis-
mo es Mente, pero a través de la introspeccion y de la expe-
riencia llega a comprender que dentro de si hay algo que va
mds alld de si mismo. Por consiguiente, no es dificil compren-
der el inmenso poder terapéutico de las auténticas terapias de
la gama transpersonal. Como hemos dicho antes, una caracte-
ristica general de la gama transpersonal consiste en la suspen-
sién temporal de todos los dualismos (a excepcion de cierta
forma del dualismo primario). Esto incluye necesariamente
los dualismos de persona contra sombra y el de psique contra
soma. Al eliminar dichos dualismos, se elimina simult4nea-
mente el apoyo de las neurosis individuales, tanto egoicas como
existenciales. ;No es ésta la razén por la que la prictica habi-
tual de alguna forma de meditacién transpersonal puede ser
de un gran valor terapéutico para los trastornos emotivos in-
dividuales?

Para repetirlo desde un dngulo ligeramente distinto, cuan-
do la persona reconoce en su propia identidad una profundi-
dad que va més alld de su ser individual e independiente, le
resulta més facil ir también mas alld de sus neurosis individua-
les e independientes. Por ejemplo, al reflexionar sobre la pro-
pia vida a través de los ojos de los arquetipos e imigenes mi-
tolégicas comunes a la humanidad, el concienciamiento del
individuo comienza a desplazarse necesariamente a una pers-
pectiva universal: un punto de vista trascendente, desperso-
nalizado, transpersonal. Cuando dicho proceso se acelera, el
individuo deja de estar exclusivamente identificado con su
sentido de autoindependencia y, por consiguiente, de estar
tinicamente vinculado a sus problemas puramente personales.
En cierto sentido puede comenzar a desprenderse de sus te-
mores y angustias, depresiones y obsesiones, y empezar a
considerarlas con la misma claridad e imparcialidad con que
uno puede observar las nubes flotando en el firmamento o el

agua que circula por un riachuelo. La terapia de la gama trans-
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personal descubre —probablemente por primera vez—, una
transposicion desde la que puede observar ampliamente sus
complejos emocionales y creencias individuales. Pero el he-
cho de poder observarlos ampliamente significa que ha deja-
do de utilizarlos como algo a través de lo que se observa 'y, por
consiguiente, distorsiona la realidad. El hecho de poder obser-
varlos significa que ha dejado de estar exclusivamente identi-
ficado con ellos. Su identidad comienza a estar en contacto
con lo que estd més alld. En palabras de Joseph Campbell, «el
individuo trastornado puede aprender a verse a si mismo des-
personalizado en el espejo del espiritu humano y descubrir por
analogia el camino de una mayor gratificacion personal».!!

Pero esto nos lleva directamente a otro aspecto de la gama
transpersonal, ya que, como sugiere lo que acabamos de de-
cir, esta gama se experimenta a veces como festigo supraindi-
vidual; es decir, el que es capaz de observar el flujo de lo que
existe, sin entrometerse, comentarlo, ni manipularlo en modo
alguno. El testigo se limita a observar la corriente de los suce-
sos, tanto dentro como fuera del mente/cuerpo, de un modo
creativamente desvinculado, ya que en realidad el testigo no
se identifica exclusivamente con lo uno ni con lo otro. En otras
palabras, cuando el individuo se da cuenta de que su mente y
su cuerpo pueden ser percibidos objetivamente, comprende es-
pontdneamente que no pueden constituir un yo subjetivo real.
En palabras de Huang Po, «permitidme que os lo recuerde, lo
percibido no puede percibir». Esta situacién del testigo, que
también podriamos denominar estado de testimonio, es 1a base
de todo principio de practica budista («plenitud mental»), de
la psicosintesis («la desidentificacin y el yo transpersonal») y
del yoga jnana hindd («neti, neti»). Ademds, se parece mu-
chisimo a lo que Maslow denominé «experiencias llanas», que
«representan un testimonio de la realidad. Incluye una visién
de lo simbélico o mitico, poético, trascendente, milagroso...
Es el hecho de trascender el espacio y el tiempo lo que se con-
vierte en relativamente normal, por asi decirlo».!? Es precisa-
mente a través de este tipo de experiencias como uno se inicia
plenamente en el mundo de las metamotivaciones, valores B,

344

www.FreeLibros.me



Una tierra de nadie

valores trascendentes, y concienciamiento mitoldgico suprain-
dividual; resumiendo, la dimensién espiritual de la gama trans-
personal.

Pero me gustaria refrescar la memoria del lector respecto
a la diferencia entre los que —por falta de mejores términos —
denomino misticismo «inferior» y misticismo «verdadero», ya
que es la misma diferencia que existe entre el testigo transper-
sonal y el nivel de la Mente. El testigo transpersonal es una
«situacion» desde la que se observa la realidad. Sin embargo,
es inmediatamente evidente que este estado de testimonio
transpersonal contiene todavia una forma sutil del dualismo
primario, es decir, el de observador frente a observado. Sélo
cuando este Gltimo vestigio de dualismo acaba por desinte-
grarse completamente despierta uno a la Mente, ya que en
aquel momento (que es este momento) el observador y lo ob-
servado son una y la misma cosa.

Sin embargo, no por ello pretendemos denigrar en modo al-
guno la situacién del yo o testigo transpersonal, ya que —como
hemos visto— puede tener un gran valor terapéutico en si mis-
mo y ademds, por caminos que exploraremos en el dltimo ca-
pitulo, puede actuar con frecuencia como trampolin para al-
canzar el nivel de la Mente. No obstante, no debe confundirse
con la Mente propiamente dicha. Esta es la razén por la que,
en el Zen, al alumno que permanece en el pacifico estado de
bienaventuranza del yo transpersonal se le denomina «hereje
del gran vacio» y los budistas tibetanos lo califican de «atasca-
do en el kun-gzhi». En términos mahayanas, lo denominado
alaya-vijnana debe ser destruido y superado, porque contiene
las sutiles formas dualistas de las vasanas, que dan pie al dua-
lismo sujeto/objeto del observador frente a lo observado.

Esta es, pues, la diferencia principal entre los estados mis-
ticos inferiores del yo transpersonal y el verdadero misticismo
que es la Mente. En los primeros, el individuo puede presen-
ciar la realidad; en el segundo, es la realidad. Mientras uno
conserva invariablemente cierta forma sutil del dualismo pri-
mario, el otro no lo hace. Es a la disolucién final de toda for-

ma de dualismo primario a lo que el Zen se refiere con la frase
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«se rompe el culo del cubo», ya que desaparece el fondo del
concienciamiento del individuo; es decir, queda desprovisto
de toda sensacién de subjetivismo interno enfrentado a un
mundo de objetividad externa. Ambos mundos se funden ra-
dicalmente en uno solo 0, mejor dicho, se comprende que
nunca han estado separados. El individuo desciende hasta lo
més hondo de su ser en busca de quién o qué es sujeto de la
observacién y finalmente descubre —en lugar del yo transper-
sonal— que no es sino lo que estd siendo observado, que Blyth
denomina «la experiencia por el universo del universo». Se ha
roto el culo del cubo.

El Vedanta estd perfectamente de acuerdo. A pesar de
que hable metaféricamente de Atman-Brahma como obser-
vador, conocedor o testigo, utiliza una connotacién muy es-
pecial para distinguir al observador del yo transpersonal, la
de que el observador es uno con fodos los mundos observa-
dos. En palabras de sir Ramana Maharashi, «la idea de que el
observador es diferente de lo observado mora en la mente.
Para quienes llegan a morar en el corazén, el observador es lo
mismo que lo observado».

Para concluir esta seccién, hablaremos brevemente de los
denominados fenémenos paranormales: percepcién extrasen-
sorial, videncia, visiones de otros mundos, viajes astrales,
etcétera. Su caracteristica comiin, asi como la de todos los
fenémenos de la gama transpersonal, es la desintegracion in-
completa o suspensién del dualismo primario, de modo que
aunque el yo se experimente como més o menos independien-
te del mundo, ha cambiado no obstante enormemente sus fron-
teras (representando el punto donde el dualismo primario «se
desintegra»). Parece haber un interés rdpidamente creciente
por la parapsicologia, en especial entre la comunidad cientifi-
ca, que se concentra en dichos fenémenos primordialmente
porque pueden ser «apaleados»; es decir, sometidos a los cri-
terios ortodoxos de objetividad, medida y verificacién. En el
estudio de la percepcidn extrasensorial, por ejemplo, es bas-
tante simple establecer controles de laboratorio, recoger da-
tos, evaluarlos estadisticamente y, por regla general, llegar
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a la conclusion de que la percepcion extrasensorial realmente
existe. No existe razén intrinseca alguna para que dichos ex-
perimentos se realicen o dejen de realizarse, pero debemos
subrayar enfdticamente que dichas dreas no tiene absoluta-
mente nada que ver con el nivel de la Mente, o con el misticis-
mo puro propiamente dicho. Lamentablemente, muchos cien-
tificos confunden esta distincién y tienen la sensacion de que,
habiendo «demostrado» la existencias de la percepcion extra-
sensorial, la psicocinesis, o algo por el estilo, han demostrado
la existencia del nivel de la Mente y documentan sus hallazgos
experimentales con comentarios de Eckhart, Rumi, Chuang
Tzu o Shankara. A pesar de sus indudablemente buenas in-
tenciones, en realidad esto no es més que un sofisticado enga-
fio. El nivel de la Mente no puede ser externamente demostra-
do, por la simple razén de que no existe lugar alguno en el
universo externo a la Mente desde donde verificarla, objetivi-
zarla o medirla. Uno no puede asimilarlo, porque se halla en
la propia asimilacién. Para la verificacién cientifica es impres-
cindible el dualismo primario entre el verificador y lo verifica-
do, y dicha distincién es ajena a la Mente. La Mente puede
ser «demostrada» experimentalmente por cualquier persona
que consienta en seguir el «camino», pero dicha «prueba» no
es externa. En el mejor de los casos, los cientificos en cuestion
trabajan en la gama transpersonal, donde demuestran que el
dualismo primario puede ser parcialmente destruido.

Pero su ahinco es tal vez comprensible, ya que la ciencia es
un instrumento tan poderoso en los niveles superiores del es-
pectro que es natural que intenten ampliarlo a los inferiores, y
sin duda esto es perfectamente legitimo en algunos niveles de
la gama transpersonal. Pero para alcanzar el nivel de la Men-
te, uno debe finalmente dejar de estudiar los hechos para con-
vertirse, en su lugar, en los mismos. La luz de la ciencia no
surte aqui efecto alguno. Esto es como la antiquisima historia
del borracho que perdio su llave y se dedicé a buscarla junto a
la farola, no porque fuera alli donde la habia perdido, sino
porque era donde habia luz.

Finalmente, recordemos las palabras de los grandes maes-
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tros, que siempre han afirmado que los sabios rehiiyen los po-
deres paranormales, o siddhi, ya que tras el uso deliberado de
todo fenémeno paranormal se oculta el anhelo de poder del
asustado ego, que aspira en todo momento a ampliar su capa-
cidad de manipular y controlar el medio ambiente. Pero cuan-
do se llega a ser uno con el medio ambiente, ;qué sentido
puede tener manipularlo? El anhelo de desarrollar la «psico-
tecnologia» no se diferencia en el fondo del anhelo de desa-
rrollar la tecnologia tipica y, viendo las atrocidades cometidas
por el ego en el medio ambiente con la tecnologia convencio-
nal, no es dificil adivinar el ingenioso uso que haria de la psi-
cotecnologia. Esto nos conduce a la ineludible conclusién de
que sélo el sabio estd cualificado para el uso de siddhi, pero él
precisamente se niega a hacerlo. No obstante, hoy podemos
ver a infinidad de imbéciles que corren por donde los dngeles
no se atreven a caminar. Una cosa es la exploracion cientifica
de siddhi y otra muy distinta cultivarlo personalmente. Uno
puede obtener abundantes beneficios personales de la gama
transpersonal, ajustdndose al andlisis junguiano mediante la
amplificacién de suefios, utilizando las técnicas de visualiza-
cién tibetanas o del hinduismo Tantra y las técnicas de medi-
tacién bijamantra, como la meditacién trascendental, la psi-
cosintesis, el didlogo Progoff u otros ejercicios similares.

Con estos 1iltimos comentarios sobre la gama transpersonal
damos por concluido nuestro andlisis de las «terapias» dirigi-
das a los diversos niveles. Aprovecharemos la oportunidad
para hacer algunos comentarios generales sobre los niveles
del espectro, asi como los diversos grupos de terapias dirigi-
das a los mismos. Nuestro punto de partida, como siempre, es
sOlo Mente, el vacio, Brahma, la no dualidad, el Dharmadha-
tu. A modo de sefializacién, también hemos denominado este
concienciamiento no dual «subjetividad absoluta», ya que
cuando uno va «més alld» del seudosujeto, de lo que ahora
denomina su «yo», lo iinico que halla son objetos, con lo que
se demuestra claramente que el verdadero yo, la subjetividad
absoluta, es uno con el universo que conoce. Conoce esta pa-
gina, por ejemplo, no observandola a distancia sino siendo la
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pégina. En otras palabras, todo lo que uno observa es uno mis-
mo observandolo y ésta es la condicién fundamental del mun-
do real con anterioridad a la divisién ilusoria entre el mismo y
el individuo.

Sin embargo, en cierto sentido, uno no puede ver la Mente
o subjetividad absoluta. Como conocedor, no puede ser cono-
cido; como observador, no puede ser observado; como inves-
tigador, no puede ser investigado. La verdadera y absoluta
subjetividad es todo aquello de lo que uno es ahora conscien-
te, pero cuando uno se da cuenta de ello, su sentido de la iden-
tidad debe igualmente trasladarse a todo aquello de lo que uno
es consciente, y cuando esto ocurre (estd ocurriendo ahora)
uno deja de sentirse aparte de lo que estd ahora observando.
Asi pues, como hemos dicho muchas veces, el dualismo suje-
to/objeto desaparece convirtiéndose en subjetividad absoluta,
en Mente. El sujeto y el objeto no desaparecen, pero s la bre-
cha que los separa; o, mejor dicho, se comprende que nunca
habia existido, de modo que los calificativos «subjetivo» y «ob-
jetivo» dejan de tener sentido. Existe simplemente un proce-
so de concienciamiento dual, en el que el observador es ob-
servado. Por consiguiente, en cierto sentido, uno no puede
ver la Mente, por tratarse del propio observador; sin embar-
£0, en otro sentido, de lo tnico que uno es consc1ente esdela
Mente, ya que es todo lo que se ve.

Ahora, «fuera de» esta subjetividad absoluta, en este mo-
mento, evoluciona el espectro de la conciencia. Hemos descrito
dicha evolucién desde distintos puntos de vista, todos ligera-
mente diferentes, pero relativos siempre al mismo proceso: la
aparente division del universo en observador y observado, y
las numerosas complejidades y reverberaciones que siguen
inexorablemente a dicha complicacién inicial.

En primer lugar, hemos descrito esta evolucién como con-
secuencia de la aparente imposicién de diversos dualismos en
la Mente, de modo que cada dualismo sucesivo genera un sen-
tido de la identidad claramente mds limitado, denominado
«nivel» o «franja» del espectro. En términos simples, cada

dualismo fractura un proceso «unitario», reprime su no duali-
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dad y lo proyecta como dos opuestos aparentemente antagd-
nicos, a continuacién de lo cual —describiéndolo de un modo
muy figurativo— nos identificamos con sélo uno de dichos
opuestos, o uno de los polos de la dualidad, limitando, por con-
siguiente, nuestra identidad a «la mitad». Asi pues, cada dua-
lismo/represién/proyeccion sucesivo reduce enormemente los
fenémenos con los que nos identificamos y, por consiguiente.
nuestra identidad se desplaza sucesivamente del universo al
organismo, al ego y a partes del ego (es decir, del nivel de la
Mente al existencial, al egoico y al de la sombra). Dado que
cada dualismo/represién/proyeccién convierte ciertos proce-
sos en inconscientes, de ahi se deduce que cada nivel del es-
pectro es un generador potencial de un tipo especifico de tras-
tornos. En todo caso, asi es como evoluciona el espectro, con
todas sus consecuencias.

También hemos seguido dicha evolucién desde el punto
de vista de la metéfora tantrica de la energfa como Mente,
describiendo cada nivel del espectro como una etapa determi-
nada de desintegracién energética, desde la energfa original-
mente pura y disforme (prana, chi, ki, pneuma, ruh, conciencia
organismica) de la Mente, «ascendiendo» hasta sus desinte-
graciones que dan vida al conocimiento simbélico y conceptual
del nivel egoico. Hemos utilizado esta metdfora de la energia
y sus desintegraciones porque aporta un medio concreto de
relacionar la evolucién del espectro con las auténticas sensa-
ciones que experimentamos en este momento, y, ademés, por-
que esta interpretacién nos serd de gran utilidad en el préximo
capitulo, cuando hablemos de la forma de evitar la desinte-
gracién de la energia, recordando asf, la Mente y descubrién-
dola.

Aun desde otro punto de vista, hemos descrito esta evolu-
cién como la confusién de la subjetividad absoluta con un gru-
po o complejo de objetos particular y exclusivo; esto es, lo que
hemos denominado objetivacién de la subjetividad absoluta.
Y esto significa, ni més ni menos, que vemos el universo como
una mulitiplicidad de «objetos externos», separada del «sujeto
presente» que denomino «yo» y opuesto al mismo.
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Sin embargo, ese «yo» independiente y subjetivo, ese
«hombrecillo del interior», que supuestamente observa el
unjverso de los objetos, es evidentemente una ilusién. Es una
ilusion porque, a pesar de que lo imagino como sujeto que ve,
conoce y siente el universo, es simplemente otro objeto de
percepcién. Es decir, que dicho «yo independiente» es en rea-
lidad algo que soy capaz de ver, conocer, o, por lo menos, ser
consciente del mismo, lo que ponemos constantemente de
manifiesto con frases como «soy consciente de mi mismo» o
«Ime conozco» O «jpor supuesto que soy consciente de estar le-
yendo este libro!». Tengo la ineludible sensacién de poder
observarme a mi mismo y, sin embargo, todo aquello que
pueda mirar debe ser objeto de percepcion. Por consiguiente,
mi supuesto «yo subjetivo» no es en absoluto un verdadero
sujeto, sino un seudosujeto, que en realidad no es mas que
otro objeto. Es algo que puedo percibir y que por consiguien-
te no puede ser el verdadero perceptor.

En cuanto al auténtico perceptor, el verdadero yo, la
subjetividad absoluta, no puede ser observado porque es el
que observa, ni puede ser conocido por tratarse del cono-
cedor. Mi verdadero yo es tan incapaz de verse a si mismo
como el fuego de quemarse a si mismo, o el cuchillo de cor-
tarse a si mismo. Sin embargo, por alguna razén extraordi-
naria, he identificado mi verdadero yo con un complejo pe-
culiar de objetos que soy capaz de observar y que confundo
por mi «yo subjetivo». Asi pues, mi identidad se desplaza
desde la subjetividad absoluta, que es uno con su universo,
a la seudosubjetividad, que estd supuestamente separada de
sus objetos de percepcion, a pesar de que una atenta obser-
vacién demostrard ineludiblemente que dicho seudosujeto
no es més que otro objeto de percepcién. En otras palabras,
he objetivizado lo que soy, he intentado ver mi verdadero yo
como un objeto, he imaginado que lo he logrado, he aban-
donado necesariamente mi identificacién original con el con-
junto del universo y me he adherido en su lugar a un conjun-
to determinado y exclusivo de objetos. Resumiendo, he con-

fundido al observador con lo que en realidad se puede ver.
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En esta confusién, mi identidad se desplaza a un seudosuje-
to que ahora imagino enfrentado a un mundo ajeno de ob-
jetos.

Pero aqui no se acaba el caso de mi identidad confundida,
ya que, como hemos visto, existen diversos niveles de seudo-
subjetividad. Y a partir de dicha confusién inicial, mi sentido
de la identidad personal queda sometido a un proceso de limi-
tacién progresiva, es decir, una limitacion de mi sentido de
seudosubjetividad, de aquello que siento en mi como «sujeto
independiente», enfrentado al mundo como objeto externo.
Este sentido de identidad independiente, de seudosubijetivi-
dad, va desde mi organismo total a mi ego y a partes de mi
ego, de modo que cada etapa representa, evidentemente, un
nivel del espectro. Hemos calificado este punto de vista como
«objetivacién de la Mente», puesto que esto es exactamente
lo que representa cada nivel, un conjunto determinado y ex-
clusivo de objetos que confundo con un yo subjetivo real y
con el que, por consiguiente, inadvertidamente me identifico.
En este sentido, cada nivel del espectro es un nivel de identi-
dad confundida, de seudosubjetividad.

Estas son, pues, las tres formas distintas en las que hemos
descrito la evoluci6n del espectro de la conciencia. Evidente-
mente, todas dicen lo mismo desde distinto 4ngulo, ya que de-
cir que cada nivel del espectro es un nivel de seudosubjetivi-
dad, o un sentido progresivamente limitado de identidad per-
sonal, equivale a decir que cada nivel se caracteriza por un
dualismo/represién/proyeccién determinado, en cuanto a que
éste es precisamente el mecanismo que crea y mantiene cada
nivel, cada sentido de seudosubjetividad. En un sentido bas-
tante figurativo, en cada nivel nuestro sentido de seudosubje-
tividad no es mas que nuestra identidad confundida con «la
mitad» del dualismo responsable del nivel en cuestién. Asi
pues, cada sentido de seudosubjetividad determinado cuenta
siempre con el apoyo de un dualismo/represién/proyeccién
particular, ya que el dualismo en cuestiéon no es mas que la
linea divisoria entre el seudosujeto «aqui» y sus «objetos ex-
ternos». '
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Ahora bien, dado que el peligro comiin a todos los niveles
es el proceso de dualismo, seguido del de represion y a conti-
nuacién del de proyeccion, las terapias de cada nivel compar-
ten también una caracteristica comin, la de invertir dicho
proceso (en su nivel particular), ayudando al individuo a po-
nerse en contacto con los aspectos enajenados y proyectados, a
reintegrarlos y asi «curar», «completar» y «unificar» este nivel.
El proceso conduce a la «curacién», «crecimiento» o «salud»,
por la simple razén de que, en realidad, el individuo habra
ampliado su sentido de la autoidentidad. Cuando un dualismo
se cura en cualquier nivel determinado, los elementos de di-
cho nivel que antes suponian una amenaza para el individuo
aparecen ahora como meros aspectos de su propia concien-
cia que habia amputado, reprimido y proyectado, proceso
que habia disminuido necesariamente su sentido de identi-
dad y preparado el terreno para cierto género de trastornos.
Al invertir el proceso en cualquiera de los niveles, se elimina
simplemente el apoyo al género de trastornos propios del
mismo.

Cada vez que una persona logra invertir por completo di-
cho proceso, sana y completa el dualismo principal de un ni-
vel determinado, de lo que se deduce que desciende de un
modo perfectamente espontdneo y automdtico por el espectro
al proximo nivel, donde se hallan «incluidos» ambos polos
del «antiguo» dualismo y de cuyo nivel el anterior no era mas
que una mera fragmentacion. Por ejemplo, cuando verdade-
ramente sana la division terciaria entre psique y soma, el in-
dividuo descubre necesariamente el organismo total; en otras
palabras, ha descendido autométicamente al nivel existen-
cial. La curacién de uno cualquiera de los niveles importan-
tes revela simplemente el «proceso unitario subyacente» o
gestalt convertida en inconsciente por dicho dualismo, y mar-
ca a su vez el descenso por el espectro al préximo nivel «sub-
yacente».

Una vez en el «<nuevo» nivel, se trate del que se trate, el in-
dividuo se vuelve naturalmente mds sensible a las caracteristi-

cas principales del mismo; sus «necesidades», «instintos» o
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«impulsos» particulares, su potencial y sus valores, su modo
de conocer, el material del que se nutren sus sueiios (suminis-
trado por sus procesos inconscientes) y, por supuesto, su prin-
cipal dualismo/represion/proyeccion, asi como el tipo de tras-
tornos potencialmente consecuentes. A lo largo de los ditimos
cuatro capitulos hemos descrito brevemente las caracteristi-
cas de cada nivel y ahora, para conveniencia del lector, las re-
sumimos en forma de cuadro sinéptico (véase el cuadro 1).
No obstante, insistimos en que dichas caracteristicas son ne-
cesariamente bastante abstractas y generales, por lo que dejan
mucho margen para la elaboracién individual. Esto es especial-
mente cierto en cuanto al concepto de «necesidad», «<impulso»
o «instinto». En general, entendemos que las «necesidades»
de cada nivel son un reflejo del potencial de crecimiento del
mismo, como una especie de compensacion por aquello de lo
cual el individuo carece en dicho nivel. Permitasenos ademds
declarar, sin el embellecimiento que un mayor espacio nos
permitiria, que consideramos los suefios de cualquier nivel
como indicio simbdlico de dicha carencia; es decir, un indicio
simbélico de aquellos aspectos del universo con los que uno
ha dejado de identificarse. Dondequiera que el universo esté
enajenado de s mismo existe el material del que se nutren los
suefios. En todo caso, conforme el individuo desciende por el
espectro, comienzan a emerger con mayor claridad las distin-
tas caracteristicas del «nuevo» nivel.

Este fenémeno de descenso espontdneo, potencialmente
intrinseco en cualquiera, es virtualmente analogo a las necesi-
dades jerdrquicas de Maslow;"? a saber: necesidades neurdti-
cas (nivel de la sombra), necesidades bésicas (niveles egoico y
existencial), y metanecesidades (gama transpersonal). (La
Mente no tiene necesidades, puesto que nada existe externo a
la misma.) En el momento en que el individuo resuelve un
conjunto de necesidades, emerge espontdneamente el préxi-
mo y el hecho de no satisfacer las nuevas necesidades emer-
gentes genera un nuevo conjunto de problemas («regafios y
metarregafios»).

Asf pues, en el nivel de la sombra, no se satisfacen las ne-
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cesidades bdsicas. Debido a la represion, la enajenacién, o al-
gin otro mecanismo proyector, el individuo no alcanza a re-
conocer la naturaleza de sus necesidades bésicas. Y, como es
bien sabido que siempre abunda lo que no se necesita, se de-
sarrolla una amplia gama de necesidades neuréticas insacia-
bles. Por otra parte, si logran comprenderse y desplazarse di-
chas necesidades neuréticas, de modo que puedan emerger
(jerdrquicamente) las necesidades bésicas subyacentes, el in-
dividuo podra comenzar a actuar sobre ellas, encamindndose
asi a una gratificacién més amplia. También emerge, casi por
definicién, en un nivel inferior del espectro. Y cuando llega al
nivel existencial, comienza a emerger un nuevo conjunto de
necesidades, las metanecesidades, portadoras de una llamada
—a veces una exigencia— a la trascendencia. Actuar en con-
sonancia con dichas metanecesidades le inicia a uno en el
mundo de la gama transpersonal; si las rehiiye, cae en las ga-
rras de la metapatologfa. El hecho de que dichas metanecesi-
dades corresponden a una realidad transpersonal es algo que
el propio Maslow aclara:

Los metamotivos dejan de ser, por consiguiente, exclusivamente
intrapsiquicos (es decir, egoicos) u organfsmicos (es decir, existen-
ciales). Son tan internos como externos... Esto significa que la dis-
tincién entre el yo y el no yo se ha desmoronado (o trascendido).
Existe ahora una menor diferenciacién entre el mundo y ia persona...
Podriamos decir que se convierte en un yo ampliado... Identificar
el yo superior del individuo con los valores superiores del mundo
exterior significa, por lo menos en cierta medida, una fusién con el
no yo.

Teniendo en cuenta que dicha fusién del organismo con el
medio ambiente es una fusion sin confusion, la cita de Maslow
puede interpretarse como una descripcion perfecta de la gama
transpersonal.

En todo caso, prosigamos con nuestro andlisis basico del
elemento comtin a todas las terapias dirigidas a los diversos
niveles del espectro. Dado que cada dualismo principal crea

la correspondiente sensacién de seudosubjetividad, también
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podemos enfocar ¢l tema desde este dngulo. Ya que cada ni-
vel del espectro es en realidad un conjunto determinado de
objetos confundidos por el auténtico sujeto o, dicho de otro
modo, una sensacion progresivamente limitada de identidad
personal o seudosubjetividad, la terapia, en cada nivel, consis-
te en introducir a este determinado seudosujeto en la concien-
cia, de modo que al ser plenamente consciente del mismo y
verlo objetivamente, el individuo se da cuenta de que eviden-
temente no es un sujeto real, un auténtico yo. Entonces aban-
dona su identificacion con dicho seudosujeto y desciende un
nivel a una base més firme y amplia de identidad personal.
Por consiguiente, no importa que hablemos de la curacién de
un dualismo principal o de abandonar la sensacién correspon-
diente de seudosubjetividad, ya que curar un dualismo princi-
pal en cualquier nivel equivale a convertir dicho nivel en ple-
namente consciente, convertirlo en consciente significa verlo
como objeto, y verlo como objeto es dejar de confundirlo con
el observador.

Esto sugiere que, en cierto sentido, €l descenso del espec-
tro de la conciencia es un proceso progresivo de desidentifica-
cion desde una sensacién «limitada» de seudosujeto a otra
«mds amplia», proceso que aporta una sensacién ampliada de
libertad y control. En palabras de Assagioli:

Estamos dominados por todo aquello con lo que nuestro yo se
identifica. Podemos dominar y controlar todo aquello de lo que nos
desidentificamos. '’

Esto es perfectamente cierto, pero no olvidemos que es
s6lo la mitad de la historia, ya que si cada descenso sucesivo
por el espectro es un proceso de desidentificacion con el «an-
tiguo» seudosujeto, también es un proceso de descubrimiento
de una «nueva» identidad en el nivel inmediatamente infe-
rior. Tengamos en cuenta que cuando un individuo deja de
identificarse con cierto seudosujeto que compone «una mi-
tad» de un dualismo principal de un nivel determinado del es-
pectro, desciende necesariamente un nivel y descubre una
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nueva identidad que incluye «<ambas mitades» del antiguo
dualismo en la que se armonizan los opuestos antes conside-
rados antagénicos. Con mayor propiedad, descubre simple-
mente la gestalt particular de la cual el nivel anterior era una
fragmentacion. Al desidentificarse de la «mitad», se identifica
espontdneamente con el «todo». En este nivel mas amplio de
seudosubjetividad logra finalmente asumir la responsabilidad
de lo que, en el nivel anterior, parecia involuntario, ajeno,
externo.

Por consiguiente, en conjunto, la curacién de un dualismo
principal conduce a un cambio de identidad personal, ya que
(en términos eminentemente figurativos) el individuo es in-
capaz de seguir aferrado a «la mitad» del antiguo dualismo,
como, por ejemplo, la mente pero no el cuerpo. Comprende
que su «antigua» sensacién de seudosujeto, limitada a un solo
polo del dualismo, no es més que otro objeto de percepcion,
como tal deja de observar a través del mismo y, por consi-
guiente, de distorsionar el mundo. El derrumbamiento de un
dualismo principal es simultineamente el derrumbamiento de
la sensacién particular de seudosubjetividad mantenida por
dicho dualismo. La separacién simbélica inconsciente y sus
consecuentes trastornos han sido reemplazados por una autén-
tica no separacién consciente y su correspondiente armonfa.
Puesto que el «antiguo» nivel debia precisamente su existencia
a la divisién del nivel inmediatamente inferior, su «curacién»
conduce automdticamente a la restauracién de aquella unidad
anterior. Este proceso tiene lugar cada vez que el individuo
desciende a otro nivel. Su identidad se amplfa hasta incluir as-
pectos del universo antes considerados ajenos, enfrentdndose
ahora al mundo desde una base de seudosubjetividad mds am-
plia y firme. Sin embargo, tenemos la seguridad de que esto
no representa el «despertar definitivo»; el «nuevo» nivel es
todavia un seudosujeto, aunque mis comodo y con menos
trastornos que el anterior. Es todavia un suefio, pero tiene
menos de pesadilla. Sélo en el dltimo paso desaparece el sue-
fio de la propia seudosubjetividad y ahora estamos en condi-

ciones de examinarlo.
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SOMBRA

EGO
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TRANSPERSONAL EXISTENCIAL
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POTENCIAL

TRASTORNOS

Compensaciones manifiestas: orgullo.

sensibilidad, teatralidad. «creatividad
neurdtica»

Amor roméntico; heterosexual u
homosexual (afecto por la sombra)

impulso de ganador. justa indignacion.

Pénico angustioso

Culpa (superego)

Qdio (lucha con la sombra)
Depresio6n (ira retrorrefieja)
Presién (impulso proyectado)
Miedo (agresividad proyectada)

Intelectual - filos6fico

Estabilidad de cardcter

Afabilidad

Autocontrol. deliberado
Comunicacién verbal

[luminacién lineal en general
Cristalizacién del 1.* modo de conocimiento
Ajuste a la gama biosocial

Emergencia crénica de bajo nivel (Perls)
Depresién como descorporeizacién
(Lowen)

Falta de prensién e intencionalidad

El mundo como trivial (Watts)

Falta de espontaneidad y valores B

El mundo como sélo lineal

Civilizacién

Cultura

Estabilizacién convencional
Percepcién tradicional
Pertenencia a la sociedad
Lenguaje, ley. l6gica

Biosocializacién de todo conciencia-
miento, necesidades, percepciones, etc..
existenciales y transpersonales.
Desintegracion del lustre del mundo
y la vision convencional del mismo
(elemento comiin en la «esqui-
zofrenia», pero también, con otros
efectos. en la meditacién profunda:
aunque la tltima raramente produce
«trastornos», puesto que permite
recuperar con facilidad la visién

del mundo a efectos practicos)

Prensién
Intencionalidad
Emergencia de valores B
Autenticidad (Perls)
Centrismo

Fe bioldgica (Lowen)
Religion exotérica
Espontaneidad biol6gica

Angustia: el calambre (Benoit)
Desaliento existencial

Dolor metafisico

Culpa humanista (Fromm)
Irrupciones perinatales (Grof) de
naturaleza negativa

Angustia existencial como «incapacidad
de aceptacion de la muerte» (Brown)
Qdio primordial del no yo; conse-
cuencia del dualismo primario

Valores B
Concienciamiento mitoldgico
Experiencia de planicie
Desvinculacion y testigo trans-
personal
Fen6menos paranormales
Encuentros extraterrestres
Aparici6én de prana como chakras
Kundalini superiores
en el nivel de la Mente, los chakras
Sefiroth] son meramente simbdlicos)

Irrupciones arquetipicas

Angustia transpersonal (Lilly)
Herejia del vacio de la muerte (Zen)
Experiencias extracorporales
negativas

Irrupciones filogenéticas negativas
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- 24
«Estado negativo; dolor. culpa.
miedo»

Yo idealizado (Homey)
Dominante/dominado (Perls)
Padre/hijo (Berne)

Inconsciente inferior (Assagioli)
Remanentes del ego infantil (Freud)

+ 48 Auténtico yo (Homey)
«Estado de biocomputador neutral; Yo (Rogers)
absorcién y transmisién de nuevas Ego (Freud)
ideas; recepcidn y transmision Eigenwelt
de nuevos datos y programas; Estado ego adulto (Berne)
ensefianza y aprendizaje con méximas | Nivel freudiano (Grof)
facilidades. Estado neutral. Sobre Nivel analitico recolectivo
la tierra» (Houston/Masters)
Filtro social de:
carécter social
+ 24 lenguaje
«Todos los programas necesarios légica
estan en el inconsciente del bio- (Fromm)
computador, operando satisfactoria-
mente. Ego extraviado en operaciones | Mitwelt
placenteras, conocidas y apetecidas» Lustre social

Validacién consensual

+ 12
«Arrobamiento; amor cosmico.
recepcion de gracia. conciencia-
miento corporal agudizado; funcién
superior de la conciencia corporal,
enamoramiento, etcétera»
«Estado corporal extremadamente
negativo; individuo todaviaenel
cuerpo. dolor extremo»

Unwelt

Verdadero yo (Horney)
Organismo total (Rogers)

Ego coporal (Freud)

Yo centrado (Perls)

Yo biolégico (Lowen)

Capa ontogenética (Ring)
Matrices perinatales basicas (Grof)
Nivel rankiano (Grof)

+
«Centro del manantial de la con-
ciencia. Viaje astral, psicofonia
y clarividencia; fusién con otras
entidades en el tiempo»

«Negatividad purgatoria»

Yo superior (Assagioli)
Inconsciente colectivo {Jung)
Capas transindividuales, filogené-
ticas y extraterrestres (Ring)
Testigo supraindividual (Maslow)
Nivel integral (Houston/Masters)

TRANSPERSONAL EXISTENCIAL
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SOMBRA

EGO
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TRANSPERSONAL EXISTENCIAL
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SUENOS

NECESIDADES

Pesadillas

Sombra simb6lica
Aspectos malévolos
Sombra proyectada

Necesidades neurdticas.
Ej.: manipulacién de poder
sexualizacion
obsesiva/compulsiva

Secuelas cotidianas
Gestalts ambientales

Psicodindmico

Necesidad de una autoimagen precisa
y aceptable (Putney)

Necesidades basicas (Maslow), de
emergencia generalmente jerdrquica
Estabilidad lineal

Necesidades encaminadas a un fin

Como con la mayoria de las caracte-
risticas. los suefios superiores a

la gama biosocial reflejan convencio-
nes sociales: los inferiores comienzan
aser universales: existenciales

0 arquetipicos

Biosocializacién de necesidades
existenciales

Exigencia (Lacan)

Traduccién fidedigna de la realidad
segun paradigmas convencionales
(El principio de realidad es,

en efecto. el principio de
convencionalidad)

Medio ambiente no convencional

Angustia. sueftos mortuorios

Emergencia de metanecesidades
(Maslow)
Necesidad de resistir (tiempo) y de

Sueiios de percepcion extrasensorial
Sueiios transhicidos (estado de
testigo transpersonal)

Factores perinatales existir (espacio): compensaciones
Sueiios ontogenéticos de las represiones primaria y
secundaria
Crecimiento (en el sentido de Perls)
Intencionalidades
Secuelas histéricas Satisfaccién de metanecesidades
Filogenéticos
Encarnacionales Elaboracién arquetipica
Arquetipicos

Relacién transindividual

Evitacion de la Mente (en este

nivel de trata de una auténtica
necesidad, la tltima que se desplaza)
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INCONSCIENTE
ISS ISO
Ego Sombra
Gama biosocial
Centauro Cuerpo (biosocializado)

Gama transpersonal
Subjetividad absoluta
(universo)

Medio ambiente (biosocializado.
arquetipico)

Gama biosocial

Centauro

Gama transpersonal
Subjetividad absoluta (universo)

Cuerpo (biosocializado)

Medio ambiente (biosocializado,
arquetipico)

Centauro
Gama transpersonal
Subjetividad absoluta (universo)

Medio ambiente (biosocializado,
arquetipico)

Gama transpersonal
Subjetividad absoluta (universo)

Medio ambiente (arquetipico)

Subjetividad absoluta (universo)

Porciones del medio ambiente
(unas arquetipicas, otras «puras»)
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SOMBRA

EGO

TIEMPO Y TENDENCIAS

MODO COMUN DE

NIVEL DE CONTACTO

OTROS ASPECTOS

Tiempo convencional distorsionado
Voluntad «desesperada»;
albedrio frenético. demoniaco

Asociacién activa. o «libre asociacién»,
que descubre el «encadenamiento
psiquicon lineal o distorsionadamente
lineal, que conduce al complejo de

la sombra

En el nivel del ego/sombra. la persona
estd activamente involucrada en la

la estructuracion lineal y convencional

del tiempo, fenémeno estudiado en la
actualidad por el andlisis transaccional;
dicha estructuracién incluye la elaboracién
de guiones. contraguiones y juegos
egoicos

Tiempo convencional como
pasado/presente/futuro lineal

Voluntad

Reflejo activo; si el complejo de la
sombra es fuerte, ¢l reflejo activo. o
asimilacion mental de la autoimagen,
s6lo puede ocurrir con precision después
de la asociacion activa. o algiin otro
enfoque del nivel de la sombra

Mitologia paterna, incesto, castracion
(Neumann)

Inclinacion fuertemente arraigada a la
estructuracion del tiempo
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EXISTENCIAL BIOSOCIAL

TRANSP

Socializacién y seriacién
del presente que transcurre

Ningtin modo comtin en este caso.

aunque Lilly sugiere (como se indica

en otra parte del cuadro) lo que equivaldria
a-un desreflejo activo; en realidad

Frankl! propuso hace mucho tiempo el
desreflejo activo como paso preliminar

al nivel existencial

Las distinciones de la gama biosocial
conducen a reglas que a su vez estructuran
juegos; pero estos juegos sutiles,
comparables a un mundo brillante, no
deben confundirse con los més explicitos
«juegos egoicos». de los que Berne se
ocupa admirablemente. aunque en
realidad éstos sean su punto de origen

Presente que transcurre
(nunc fluens)
Intencionalidades

{ prensiones méviles)
E! albedrio

Prension activa: asimilacién
tridimensional de la existencia total
del individuo. que no debe confundirse
con el reflejo o asociacién activos

Mitologfa materna, incesto. castracién
(Neumann)

La respiracién como circulacién de la
fuerza vital (prana)

Perpetuidad mitolégica (s6lo la Mente
es estrictamente atemporal)

Wasanas: sutiles tendencias
transindividuales. responsables

del permanente «renacimiento» del
sentido del yo independiente

Imaginacion activa, en el sentido
muy especial que le atribuye Jung: un
concienciamiento radial

(Para el nivel de la Mente: atencion
activa. factor 1 [ver capitulo 9])

Mitologfa urobbrica. incesto, castracién
(Neumann)

La respiraci6n. como circulacién de la
fuerza vital (prana), adopta dimensiones
supraindividuales y espirituales

(prana = Espfritu Santo)
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Finalmente, aclaremos un (ltimo punto, técnico pero im-
portante. Para ello, a modo de ilustracién, recordemos la gene-
racién del nivel egoico. Con la emergencia del dualismo tercia-
rio, el centauro se convierte en inconsciente: se divide, reprime
y proyecta como ego frente a cuerpo. Asimismo, se desplaza el
correspondiente sentido de individualidad de la subjetividad,
su seudosubjetividad, del centauro al ego, con la sensacién de
que el cuerpo se ha convertido ahora en un objeto externo.

Asi pues, cabe preguntarse ;qué ocurre con el centauro?
Sabemos, por supuesto, que no muere por efecto de la repre-
sién, sino que queda sepultado en vida. Por consiguiente, si-
gue existiendo y ejerciendo una influencia profunda, aunque
a veces sutil, en el individuo. El centauro, aun «inconscien-
te», no deja por ello de actuar —por muy indirectamente que
lo haga—, matizando la sensacién global del individuo de yo
independiente, su completa sensacién de seudosubjetividad.
Recordemos que la sensacién de ser un ego reposa en la de
ser centauro, aunque esta tltima esté ahora conscientemente
mds o menos olvidada. Puesto que el centauro mora ahora en
la direccion de estos factores que moldean inconsciente pero
profundamente la sensacién del individuo de seudosubjetivi-
dad, podemos hablar del centauro ahora sepultado como un
aspecto de lo que podriamos denominar «inconsciente seudo-
subjetivo», o ISS para abreviar. En general, todos los niveles
y gamas del espectro que se encuentran por debajo de aquel
en el que el individuo existe en el presente contribuyen colec-
tivamente a esa sensacién interna de seudosubjetividad, de la
que el nivel presente no es més que la punta consciente. En
consecuencia, todos estos niveles inferiores constituyen en
conjunto el inconsciente seudosubjetivo (la figura 18 repre-
senta dicho ISS para un individuo que vive como persona).
Por ello, un cambio, por ejemplo, en la gama biosocial, o la ac-
tivacion de un arquetipo, puede producir en el ego o en la
persona alteraciones significativas en su sentido consciente de
la existencia. Utilizando la metifora de la energia, se diria
que ¢l contenido de la conciencia individual s6lo ha llegado a
ser consciente después de atravesar todos los niveles del ISS.
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Involucion

De modo que el hecho de que un individuo viva en un nivel
determinado del espectro no es razén suficiente para hacer
caso omiso de los niveles inferiores, sino todo lo contrario, ya
que ejercen una enorme influencia.

Pero, para acabar con esta ilustracién, ;qué ocurre con el
«cuerpo» al generarse el nivel egoico? Se habla del mismo
como «contenido» del inconsciente, pero no cabe duda algu-
na de que el individuo lo percibe, aunque de un modo muy
distorsionado e incluso ilusorio; es decir, como objeto «ex-
terno». Sin embargo, recordemos que lo mismo ocurre con
la sombra. Cuando el ego se convierte en inconsciente ante la
emergencia del dualismo cuaternario, la sombra se percibe
como si existiera «objetivamente en el exterior». Otro tanto
puede decirse del propio medio ambiente. Después de la apa-
ricion del dualismo primario, el medio ambiente se presenta
como un «objeto externo». Ahora bien, tanto el medio am-
biente como el cuerpo y la sombra son efectivamente aspectos
del inconsciente, aunque debido a los dualismos y proyeccio-
nes principales se perciban de un modo distorsionado, como
falsos, ilusorios o seudoobjetos. Por ello podemos hablar de
ellos colectivamente como constitutivos del «inconsciente
seudoobjetivo», 0 ISO para abreviar. (Véase la figura 18.)

Por consiguiente, asf como el contenido del ISS moldea la
sensacién individual de existencia desde el interior, el conte-
nido del ISO la moldea desde el exterior. Y esta accién de mol-
deamiento desde el exterior se ajusta siempre a una pauta ge-
neral: el individuo reacciona ante dichos «objetos» en lugar
de actuar, los rehiiye en lugar de observarlos y sufre su efecto
en lugar de obtener informacién de los mismos. Hemos podi-
do comprobar que esto ocurre en cada nivel del espectro.

Los distintos niveles de conciencia seudosubjetiva y seudo-
objetiva constituyen juntos la totalidad del inconsciente. Huel-
ga decir que estos dos aspectos del inconsciente global, en
realidad, no son méis que ambas caras de una misma moneda.
En todo caso, en la figura 18, representativa de un individuo
en el nivel de la sombra, hemos sefialado las tres 4reas princi-
pales: el seudosujeto consciente, el inconsciente seudosubje-
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tivo y el inconsciente seudoobjetivo (asi como todos los nive-
les y gamas del espectro que componen dichas dreas). Estas
tres dreas en conjunto constituyen la totalidad del territorio
de la conciencia/inconsciencia.

La importancia de lo dicho hasta ahora es que todos los ni-
veles inferiores, a pesar de ser en cierto sentido inconscientes,
no por ello dejan de actuar. Esto se pone especialmente de
manifiesto en los «sintomas», los deseos o los suefios, ya que a
pesar de que el individuo es definitivamente mas consciente
de las caracteristicas del nivel en el que se encuentra, con sus
trastornos y dolor correspondientes, sus alegrias y su poten-
cial, sus deseos y necesidades, y sus suefios, los niveles infe-
riores (el ISS y el ISO) contribuyen no obstante, de un modo
u otro, al «contenido» de la conciencia. Y es por consiguiente
sensato —especialmente en el caso de algiin tipo de «tera-
pia» — determinar en la medida de lo posible el nivel de pro-
cedencia de distintos suefios, sintomas o deseos, y actuar con-
secuentemente.

Por ejemplo, la angustia arquetipica, la angustia existen-
cial y la angustia de la sombra son distintas y no deben tratar-
se del mismo modo. El uso indiscriminado de una sola técnica
terapéutica para todos los sintomas puede tener en algunos
casos consecuencias sumamente lamentables. La angustia de
la sombra, por ejemplo, es esa sensacién de «pulsar el botén
del panico» que emerge habitualmente como consecuencia de
cierta emocion e interés proyectados, u ocasionalmente de la
ira proyectada. Esto se trata, como hemos visto, integrando
la faceta proyectada. Sin embargo, la angustia existencial no
se experimenta tanto como esa situacion de panico de «pies
para qué os quiero», sino més bien como un calambre frio,
casi paralizador, en el mismo centro de la propia existencia, y
sus frias llamas se nutren del negro debate entre el ser y la nu-
lidad. Y esta angustia sélo se puede tratar enfrentdndose, no
con laira, sino a la muerte, con el vacio interno. Confundirlas
entre sf supone evidentemente un enorme riesgo.

Y en cuanto a la angustia transpersonal, no tenemos ni la

mas remota idea de como tratarla, por lo que 1a mayoria de
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los terapeutas, sin duda con la mejor intencién, eluden el pro-
blema tratdndola como angustia de la sombra, quitdndose asi
la soga de su propio cuello a costa de los sufridos pacientes.
(En general, se da el caso de que, si bien los terapeutas de un
nivel determinado reconocen todos los niveles superiores al
suyo, le atribuyen a todo nivel inferior un carécter patolégico
y se apresuran a definirlo en términos diagndsticos. Lo mismo
es doblemente aplicable a los trastornos de cualquier nivel
«inferior», que Gnicamente pueden tratarse dialogando con
el nivel en cuestién y no reduciéndolo a los términos de un ni-
vel superior.)

Asimismo, en cuanto a los suefios, es importante procurar
discernir, en la medida de lo posible, su nivel de procedencia.
;Se trata de una pesadilla, portadora de un aterrador mensaje
procedente directamente de la sombra? ;O simplemente de
las secuelas cotidianas con origen en el ego? ;O quizés, algo
todavia mas profundo, son secuelas de la historia, un «gran
suefio» de importancia arquetipica, mensajes de la gama trans-
personal, o indicios de los propios dioses? La respuesta a estas
preguntas determinaré el enfoque a adoptar; por ejemplo,
gestalt o junguiano (o ambos en el orden apropiado). El he-
cho de no reconocer tales diferencias conducir4 al empobreci-
miento o a la inflacién: un arquetipo reducido a ego, o el ego
ampliado a arquetipo.

Por escasa que sea nuestra apreciacién de la profundidad
del ser humano, de su concienciamiento pluridimensional, de
la naturaleza espectral de su conciencia, nos veremos obliga-
dos a tener en cuenta dichas consideraciones, que ademds son
sumamente importantes. Puede que alguien, por ejemplo, se
dé gradualmente cuenta de que en su vida impera el «desa-
liento». Tal vez esté simplemente «furioso» sin saberlo, de
modo que en el nivel de la sombra la «ira» se ha convertido en
«tristeza» (como afirmarian la mayor parte de los pensadores
psicoanaliticos).!® Pero también cabe la posibilidad de que
—a nivel egoico— haya perdido todo contacto directo con su
cuerpo (como lo describe, por ejemplo, Lowen).!” O también
es posible que haya llegado realmente a experimentar el ca-
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lambre del dualismo secundario, el espasmo del nivel existen-
cial, la evitacién de la muerte que constituye la base de toda
motivacién humana (como lo ha sefialado Benoit).!® ;O ha
llegado realmente a contemplar el propio rostro del morador
del umbral transpersonal y, por consiguiente, sabe en lo méas
profundo de su ser que su préximo renacimiento exige su muer-
te instant4dnea (como lo han afirmado los misticos de todos los
tiempos)? ;Podemos ser tan insensibles como para mezclar-
lo todo en la misma categoria terapéutica?

Confio en que este tipo de enfoque —en el que ademas de
la subjetividad absoluta se reconocen niveles de seudosubjeti-
vidad consciente, niveles de seudosubjetividad inconscien-
te— contribuya a comprender algunas tendencias aparente-
mente contradictorias en las psicologias humanista, ortodoxa
y transpersonal. En cierto nivel se nos dice que «abandone-
mos la enajenacion, que nos identifiquemos con nuestros pro-
pios actos y emociones y asumamos la responsabilidad de los
mismos». Sin embargo, otros enfoques nos aconsejan que
nos «desidentifiquemos de nuestro ego, nuestras emociones,
nuestro cuerpo», etcétera. jDebemos identificarnos o desi-
dentificarnos? La contradiccién se resuelve cuando vemos,
por ejemplo, en el nivel de 1a sombra, que identificarse con la
sombra (ISO) equivale a desidentificarse de la persona (seu-
dosujeto consciente), despertando asi al ego (hasta entonces
ISS). A continuacién, avanzando otro paso, o profundizan-
do si se prefiere, identificarse con el cuerpo (ISO) equivale a
desidentificarse del ego (seudosujeto consciente) y despertar
en el centauro (hasta entonces ISS y ahora seudosujeto cons-
ciente). Y, por dltimo, identificarse completamente con el
objeto de meditacién (por ejemplo, un koan) equivale a desi-
dentificarse de los tltimos vestigios del seudosujeto en general
y despertar por consiguiente al concienciamiento no dual. En
honor a la coherencia, la mayoria de las formas terapéuticas
hacen justo hincapié exclusivamente en uno de estos enfoques;
la alternativa podria ser bastante confusa. Pero no creo que
sea necesario concluir que esto supone una evidente contra-

diccion.
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En otras palabras, tanto si una terapia, 1) «excava» en bus-
ca del ISS, como el psicoandlisis en el nivel de la sombra o el
andlisis junguiano en la gama transpersonal, o 2) se identifica
con el ISO, como la terapia Gestalt en el nivel de la sombra y
la terapia bioenergética en el nivel existencial, como si 3) se
desidentifica del seudosujeto como el andlisis transaccional en
el nivel de la sombra y la psicosintesis en la gama transperso-
nal, vemos siempre en accién el mismo proceso bésico de
«descenso»: establecimiento de nuevas fronteras personales y
un desplazamiento al préximo nivel «inmediatamente inferior»
del espectro. Distintas escuelas terapéuticas se dirigen simple-
mente a diferentes niveles, de modo que ciertas terapias inten-
tan llevar dicho proceso a reinos cada vez més profundos.

Pero no por ello pretendemos denigrar en modo alguno
las terapias que actiian exclusivamente en los niveles superio-
res. Los distintos niveles del espectro aparentemente existen,
tienen diferentes caracteristicas, entre las que figuran trastor-
nos especificos, y por consiguiente es imprescindible que los
reconozcamos y utilicemos las terapias mds apropiadas a cada
nivel. Aunque todos los habitantes del planeta reconocieran
la existencia de sélo Mente y se dedicaran a practicar shikan-
taza, mahamudra, o dzog-chen, seguiriamos necesitando las
terapias de los niveles superiores, ya que el individuo elude
caracteristicamente s6lo Mente con la construccién de fronte-
ras (niveles del espectro); dichas fronteras generan diversos
trastornos; y la mejor forma de tratar estos trastornos es utili-
zar terapias destinadas exclusivamente a ellos.

He aqui un pequefio ejemplo. Una mujer que practicaba
la meditacion mantra desde hacia unos dos afios, vio un buen
dia su meditacién interrumpida por la alarmante aparicién de
un perro que pretendfa atacarla. Esto la preocup6 considera-
blemente durante algin tiempo y el tinico consejo que le daba
su maestro era que intentara seguir meditando, cosa que hizo
durante un par de meses sin €xito alguno. Esto es lamentable,
porque he comprobado que un buen terapeuta gestalt resuel-
ve permanentemente ese tipo de proyeccién en quince minu-
tos. Lo que habfa ocurrido era que algiin complejo hostil ISS
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habia emergido en la superficie, habia encontrado una resis-
tencia y habia sido, por tanto, proyectado como ISO, en la
forma de un perro que la atacaba.

Ahora bien, considerado desde otro 4ngulo, el ISS es aque-
llo que en este momento separa inconscientemente a una per-
sona como «sujeto» del mundo «exterior» de los objetos. El
ISS, en conjunto, es una especie de cuiia inconsciente anclada
entre el sujeto y el objeto, cufia que separa de esta péigina al
lector, y que por consiguiente distorsiona —de un modo dife-
rente a distintos niveles— el mundo real tal como es. Bajo las
condiciones especiales de cualquier tipo de terapia idonea, el
ISS del nivel correspondiente se suelta, fractura, desencaja y,
por asi decirlo, emerge en la superficie. Todo terapeuta reco-
noce que el aspecto esencial del proceso terapéutico consiste
en la comprension, observacién, tratamiento, asimilacién o
conversion en consciente de dicho «material emergente». Y
el material emergente no es mds que el ISS. El efecto tera-
péutico no se debe sélo al hecho de que la persona adquiere
una visién introspectiva de si misma, ni al hecho de revivir
los traumas de su infancia o nacimiento, ni a la destruccién
de su sensibilidad —aunque todas ellas puedan ser razones
que contribuyan—, sino primordialmente a que, cuando la
persona asimila globalmente este material emergente, lo con-
vierte en objeto del concienciamiento, y, por consiguiente,
deja de identificarse exclusiva y subjetivamente con él. Al po-
der observarlo, deja de confundirlo con el observador. Por
el hecho de verlo, ya no lo utiliza como algo a través de lo
que mirar inconscientemente y distorsionar por consiguiente
la realidad. Resumiendo, la cuiia entre sujeto y objeto ha que-
dado «diluida».

Todas las terapias —el psicoanalisis, Rolfing, Gestalt, la te-
rapia junguiana, la racional/emotiva, la psicosintesis, o la bio-
energética— se ocupan de dicho «material emergente» en su
propio nivel y por sus propios medios. Ademas, en un sentido
global, toda terapia de un nivel determinado acaba por pene-
trar en el ISS de todos los niveles superiores al suyo. Asi pues,

la meditacion transpersonal, y especialmente la meditacién
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en el nivel de la Mente, penetra necesariamente en el 1SS de
todos los niveles superiores. Lo que vemos en la meditacién es,
por tanto, la emergencia gradual de la totalidad del ISS, hasta
agotarlo como objeto (vacio o desechado) y el individuo cae a
través de su seudosubjetividad en la subjetividad absoluta.
Este agotamiento del ISS se manifiesta como «makyo» (Zen),
o «pensamientos desprovistos de tensién» (meditacién tras-
cendental), o «formas mentales ascendentes» (bhakti yoga), o
«extraccién y expulsion de demonios» (contemplacién); es
decir, el mismo fenémeno que el de la terapia de cualquier
otro nivel, s6lo que la meditacién encaminada a la Mente lle-
va el proceso a sus iltimas consecuencias, al limite del espec-
tro, a la disolucion total de] ISS.

Cuando el ISS emerge en un individuo determinado, se
convierte en objetivo y deja de confundirse con el sujeto real,
hasta que s6lo existe este sujeto real. En algunos casos, el ISS
puede emerger en la meditacién de un modo tan global que
es casi imperceptible. Pero, en muchisimos casos, el ISS emer-
ge en un orden caracteristico, el mismo observado frecuente-
mente en la investigacién con LSD, que Grof clasifica como
freudiano, rankiano y junguiano, y que nosotros reconoce-
mos facilmente como egoico, existencial y transpersonal, re-
flejando exactamente el orden de las fronteras del espectro.
No es imprescindible atenerse a este orden (ya que el contacto
directo con cualquier nivel socava todos los niveles que lo pre-
ceden), pero suele ocurrir.

Podemos concluir, por consiguiente, que una terapia de
nivel superior puede ser beneficiosa para alguien que aspire
a los niveles transpersonal o de la Mente. Dichas terapias lo-
gran reducir con mucha rapidez el ISS de sus respectivos nive-
les, permitiendo asi que la meditacién avance més acelerada-
mente hacia niveles mds profundos. Al mismo tiempo, existe
un peligro para quienes aspiren al nivel de la Mente, ya que al
barajar distintas terapias cabe la posibilidad de que la persona
se sienta atraida por los juegos de los niveles superiores, en
lugar de limitarse de ordenarlos para abandonarlos con ma-
yor facilidad. No obstante, podemos afirmar que en general y
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hasta que la meditacién se haya estabilizado, las terapias ade-
cuadas a los niveles superiores pueden ser sumamente prove-
chosas. Sin embargo, cuando la meditacién se ha estabiliza-
do, sélo es recomendable recurrir a las terapias de los niveles
superiores en el caso de que se dé alguna irrupcién grave del
ISS que perjudique la continuacién de la meditacién (como
en el caso de la mujer y su visién del perro). Por iltimo, una
persona entregada a la meditacion debe enfrentarse al hecho
de que no dispondrd de recurso alguno y esto es precisamente
lo que evitan las terapias de los niveles superiores. Al no dis-
poner de ningiin recurso, ninguna salida, ningin camino de-
lante ni detras, el individuo queda reducido a la simplicidad
del momento, sin nada delante ni nada a su espalda. Sus fron-
teras se derrumban y, en palabras de san Agustin, «con un
solo destello llega a lo que es». Cuando Fa-ch’ang se estaba
muriendo, una ardilla chirri6é desde el tejado y él dijo: «Eso es
todo y nada més».

Dicho esto, las tnicas «terapias» que nos quedan por con-
siderar son las que se dirigen al nivel de la Mente. Para quie-
nes deseen seguir a los misticos a dicho nivel, se trata de la
mas sublime de las aventuras, de la bisqueda del santo Grial,
la piedra filosofal, el elixir de la inmortalidad, el juego mismo
del maestro. El peligro no esta ausente, pero ;de qué viaje lo
estd? Como «terapia», no se diferencia de las demds; su pro-
poésito también es el de curar un determinado dualismo, en
este caso el dualismo primario, el dualismo primordial, 1a se-
paracion entre el organismo y el medio ambiente, el sujeto y
el objeto, el sol y la luna, el cielo y 1a tierra, la propia creacion
del hombre y de la mujer, la distincién entre el hombre inte-
rior y la individualidad externa, sacerdocio y reino, la des-
cuartizacién primordial de la serpiente eterna, revivida en la
actualidad exactamente igual que en los tiempos mas remo-
tos, mucho antes de que los dioses descendieran del monte
Olimpo, de Meru y de Tabor para aconsejar a los mortales,
mucho antes de que la tierra y el sol dejaran de formar parte
de una sola masa incandescente en la remota oscuridad del es-

pacio, punto no obstante presente a perpetuidad, sin fecha ni
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duracién, reviviéndose a si mismo ahora, no una sola vez sino
miles y miles de veces en este mismo instante. Y es precisa-
mente aqui, en este instante, este perpetuo ahora, donde aca-
ba la bisqueda, ya que resplandece con toda claridad que la
meta, lo buscado, no es sino el propio buscador.
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11. AQUELLO QUE ESTA
SIEMPRE LISTO

Lluvia brumosa en el monte Lu,
y olas que refluyen en el rio Che;
cuando todavia no has estado alf,
seguro que mucho debes lamentarlo;
pero de regreso a casa después de visitarlo,
jqué evidente parece todo!
Lluvia brumosa en el monte Lu,
y olas que refluyen en el rio Che.
Su TuNG-PO

A pesar de que, por pura conveniencia, hemos hablado de
la Mente como «nivel més profundo» del espectro, en reali-
dad no se trata de un nivel, ni mucho menos «profundo». El
«nivel» de la Mente no estd sepultado ni oculto en las oscuras
profundidades de nuestra psique; por el contrario, €l nivel de
la Mente es nuestro estado presente y ordinario de concien-
cia, ya que por el hecho de ser infinita y abarcarlo absoluta-
mente todo es compatible con todos los niveles o estados de
conciencia imaginables. Es decir, que el «<no nivel» de la Men-
te no puede ser un nivel determinado separado de los demds
niveles, ya que esto impondria una limitacién espacial sobre
la Mente. La Mente es mas bien la realidad que todo lo inclu-
ye aun siendo adimensional, de la cual cada nivel representa
una desviacién ilusoria. Es preciso subrayar que nuestro esta-
do de conciencia cotidiano, presente —ya sea triste, feliz, de-
primido, extético, agitado, tranquilo, preocupado o temero-
so—, es, precisamente, sin mds, ¢l nivel de la Mente. Brahma
no es una experiencia determinada, un nivel de la conciencia,

ni un estado del alma, sino ms bien el nivel preciso en el que
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uno se halle en este momento y darse cuenta de que esto le
confiere un profundo centro de paz que subyace y perdura a
las peores depresiones, angustias y temores. A pesar de que
nuestros conocimientos en el campo del misticismo puro, tan-
to oriental como occidental, se han ampliado enormemente a
lo largo de las iltimas décadas, todavia hay quienes, haciendo
gala de una increible idiotez, siguen distorsionando sus «doc-
trinas», alegando que los misticos son de otro mundo, sin con-
tacto alguno con la realidad cotidiana (sin que se sepa muy
bien lo que esto significa), egocentristas, sumidos permanen-
temente en estado de trance, etcétera. Esto no nos dice nada
acerca del misticismo, pero bastante sobre la ignorancia de
quienes se suman a esos increfbles puntos de vista; y ademds,
ignora por completo las méximas de los grandes maestros de
todas las tradiciones, de que «nuestra conciencia ordinaria y
cotidiana, eso es el Tao».

No cabe duda de que a lo largo de la historia algunos mis-
ticos han llevado la vida recluida y ensimismada del ermitafio,
pero ésta es una cuestion de estilo personal que no debe con-
fundirse con el misticismo propiamente dicho, al igual que
el estilo de vida de Rasputin no fue necesariamente el tipico
del cristianismo. En realidad, el ideal supremo del mistico es el
que expresa el bodhisattva en el budismo Mahayana, que ve
la cabeza divina siempre y en todas partes, en cada persona,
lugar y cosa, y que, por consiguiente, no necesita aislarse ni
entrar en trance para encontrar a su «dios». La visién mistica
del bodhisattva es idéntica a lo que esté haciendo en cualquier
momento dado, y tanto si estd bailando, trabajando, lloran-
do, riendo, como sufriendo profundamente, sabe que funda-
mentalmente «todo acabara bien y todos acabarén bien y to-
das las cosas acabardn bien», porque, como dijo Hakuin,
«esta mismisima tierra es la tierra del loto de la pureza; y este
cuerpo es el cuerpo de Buda».

Ahora bien, debido a que la Mente estéd siempre en todas
partes, debido a que éste es ya siempre el caso, no es posible
ni tiene sentido alguno «intentar hallarla» o «pretender alcan-
zarla», ya que esto sugeriria un desplazamiento desde un lu-
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gar donde la Mente estd ausente a otro donde esté presente,
pero no hay lugar alguno de donde esté ausente. La Mente,
por el hecho de ser omnipresente, no se encuentra en ningin
lugar determinado donde podamos finalmente alcanzarla.
Por consiguiente, jamés podremos alcanzar el no nivel de la
Mente. Pero, por otra parte, tampoco podemos escapar de
la misma.

Puesto que (el buda) no tiene lugar constante en ninguna parte,
nadie puede alcanzarlo ni dejar que escape.
MA-TSU

La verdadera paz y la felicidad eterna, la inmortalidad y la verdad
universal, el camino del cielo y de la tierra, en otras palabras, la expe-
riencia de lo absoluto e infinito o, en términos religiosos, el camino
de buda; el gran error es pensar alcanzarlo en algin cielo u otro mun-
do. Nunca abandonamos por un solo momento el camino. Lo que po-
demos abandonar no es el camino.!

AMAKUKI SESSAN

Seguidlo y he aqui que se os escapa; huid de él y os sigue de cerca.
No podéis poseerlo ni desprenderos de él... Por consiguiente, no es
necesario sufrir ni preocuparse por estas cosas.”

HUANG PO

Si huyes del vacio, jamds te libraras de €l; si buscas el vacio, nunca
podris alcanzarlo.?
NIU-TOU FA-YUNG

Como el vacfo firmamento no tiene fronteras,
sin embargo esté aqui, siempre claro y sereno.
Cuando pretendes alcanzarlo, no puedes verlo.
No puedes asirlo,
pero tampoco puedes perderlo.*
YUNG-CHIA

Si la Mente, el Tao, o la cabeza divina, es lo que con tanto
ardor perseguimos y, sin embargo, fuera de la Mente no hay
absolutamente ningiin lugar adonde ir, de ello se desprende
que jya estamos aqui! Ya somos uno con la cabeza divina, lo
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que somos ahora ¢s Mente. Como exclamé Dame Julian de
Norwich:

jVedlo! Soy Dios. Ved que estoy en todas las cosas. jVedlo! Lo
hago todo. jVedlo! Mis manos no abandonan nunca mis obras, ni
nunca lo harén, a perpetuidad. ;Vedlo! Conduzco cada cosa a su fin
y la ordeno desde su sin comienzo, con el mismo poderio, sabiduria y
amor con que os creé a vosotros. ;C6mo podria algo andar mal?

O como declara Hakuin en Zazan Wasan:

Todos los seres son desde el mismo principio budas:

Es como el hielo y el agua,

sin el agua no puede existir el hielo;

fuera de los seres vivientes, ;d6nde hallaremos los budas?
Sin darse cuenta de lo cerca que est4 la verdad,

la gente la busca lejos; jqué pena!

Son como aquel que, en el seno del agua,

llora sediento, implordndola.

Y en palabras de Eckhart:

La gente simple imagina que debemos ver a Dios como si estu-
viera en aquel lado y nosotros en éste. No es cierto; Dios y yo somos
uno en mi acto de percepcion.

O, segiin el ilustre Sri Ramana Maharashi:
Debes desprenderte de la idea de que eres un ajnani (ignorante) y

de que no has descubierto todavia el yo. Tii eres el yo. gHa habido al-
giin momento en que no fueras consciente de ser el yo?

Asi pues, seamos 0 no conscientes de ello, nos guste o no
nos guste, nos preocupe o deje de hacerlo, lo comprendamos
o no lo comprendamos, somos ELLO; siempre lo hemos sido y
siempre lo seremos. Dice un poema Zenrin:

Si comprendes, las cosas son s6lo como son.
Si no comprendes, las cosas son s6lo como son.
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Ahora bien, puesto que somos ELLO, jamés podremos al-
canzarlo, cogerlo, tocarlo, asirlo ni encontrarlo, como no po-
demos correr tras nuestros propios pies. Por tanto, en cierto
sentido, toda buisqueda de la Mente es a fin de cuentas vana.
En palabras de Shankara:

Puesto que Brahma constituye el yo de la persona, no es algo que
la misma pueda alcanzar. Y aunque Brahma fuera algo completa-
mente distinto del yo de la persona, tampoco seria posible alcanzarlo,
ya que por su naturaleza omnipresente estd en todos a perpetundad

Y Ramana Maharashi:

El yo es inalcanzable. Si se pudiera llegar a €I, significarfa que no
estd aqui y ahora, sino que todavia hay que alcanzarlo. Lo nuevo que
se consiga también se perdera. Por consiguiente, ser4 transitorio. No
merece la pena luchar por lo que no es permanente. Por tanto, afirmo
que ¢l yo no se alcanza. T eres el yo; ya lo eres.’

Del invencible Rinzai, rey de los maestros del Zen:

ijAh, ojos de topo, por qué desperdicias los piadosos dones de los
devotos! ;Crees que mereces llamarte monje, cuando todavia crees
en esa errénea idea (del Zen)? ;Te lo digo yo, déjate de budas, ense-
fianzas sagradas, disciplina y testimonio! ;Qué buscas en casa del ve-
cino? jAh, ojos de topo! jColocas otra cabeza sobre la fuya propia!
(De qué carecéis en vosotros mismos? Ah, vosotros, seguidores de
la verdad, lo que estdis utilizando en este mismo momento no es sino lo
que le convierte a uno en patriarca o buda. Pero no me creéis y lo bus-
céis en otra parte.®

Y el propio maestro de Rinzai, Huang Po:

Que no hay nada por alcanzar no es palabreria; es la verdad.
Siempre habéis sido uno con ¢l buda, por tanto, no pretendéis alcan-
zar dicha unicidad con diversos ejercicios. Si en este mismo momento
fuerais capaces de convenceros a vosotros mismos de que es inalcan-
zable, con la certeza absoluta de que nunca puede alcanzarse litera-
mente nada, tendrfais ya fa mentalidad de bodhi (estarfais ilumina-

dos). {Duro es el significado de estas palabras! Es para que aprendais
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a absteneros de buscar ¢l estado de buda, ya que toda bisqueda estd
condenada al fracaso.’

A decir verdad, precisamente porque somos ELLO, no sélo
toda bisqueda «estd condenada al fracasow, sino que en reali-
dad crea la impresioén de que no lo poseemos. Con nuestra
propia bisqueda, aparentemente lo alejamos, como si, erré-
neamente, empezaramos a buscar nuestra cabeza, lo que indi-
caria que la hemos perdido.

Sélo la Mente tnica es el buda, y no hay distincién alguna entre el
buda y los seres vivientes, a excepcion de que los seres vivientes estdn
vinculados a las formas y, por consiguiente, buscan el estado de buda
en el exterior. Con su propia biisqueda lo pierden, ya que utilizan el
buda para buscar al buda y usan la Mente para asir la Mente. Aunque
pasen todo un evo intentdndolo, jamés lograrén alcanzarlo. 10

Del ilustre Bankei:

Lo innato (Mente atemporal) esté trabajando dentro de nosotros.
La Mente de buda y nuestra mente no son dos. Los que aspiran a la
iluminacién instanténea o pretenden descubrir su propia mente y se
esfuerzan por dichos fines, cometen un grave error... En el momento
en que uno intenta descubrir el camino, alcanzar el estado de buda,
se aleja de lo innato y deja de discernir lo que es innato en é1.1!

Por consiguiente, al buscar la Mente sale inevitablemente
el tiro por la culata, debido a razones que deben ser ahora
perfectamente evidentes. En primer lugar, intentar alcanzar
significa buscar o perseguir algo, un objeto «externo» que po-
damos agarrar, ya sea material o espiritual, pero la Mente no
es un objeto. Cualquier cosa que seamos capaces de pensar,
percibir o asimilar objetivamente, no es, nunca ha sido ni ja-
més serd esa subjetividad absoluta que es quien piensa, perci-
be y asimila. En segundo lugar, la bisqueda de algo supone su
ausencia actual, pero —como lo aclaran ampliamente las ci-
tas anteriores— en este momento no carecemos de nada, y es
s6lo nuestra bisqueda errénea y ansiosa la que nos imprime
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esa sensacion de carencia, de modo que cuanto més buscamos
con mayor fuerza sentimos la supuesta ausencia y, puesto que
por ese camino nunca lo hallaremos, al cabo de algiin tiempo
caemos presa del pénico, 1o que nos induce a redoblar nues-
tros esfuerzos, apretando asi la soga alrededor de nuestro
propio cuello. Y, en tercer lugar, la biisqueda se basa en la
creencia implicita en algin logro futuro, la conviccién de que
si no alcanzamos hoy la salvacién, la alcanzaremos con toda
seguridad mafiana, pero para la Mente no hay mafana, ni
tiempo, ni pasado ni futuro, de modo que al perseguirla en un
futuro imaginario lo tinico que hacemos es huir de la misma
ahora, ya que la Mente no existe en ningiin otro lugar més
que en este momento atemporal. Como siempre, quienes as-
piran a salvar su alma, con toda seguridad la perder4n.

Por consiguiente, el problema estriba en que el objeto de
nuestra bisqueda y el buscador de dicho objeto son en rea-
lidad una misma cosa, de modo que no hacemos mds que per-
seguir nuestra propia cola, como en el caso de la serpiente
encantada Ouroborous, prototipo de todos los circulos vi-
ciosos.

Cuando la gente del mundo oye que los budas transmiten {a doc-
trina de la Mente, suponen que hay algo que alcanzar o comprender
aparte de la Mente, y a continuacién utilizan la Mente para buscar el
Dharma (la verdad), sin saber que la Mente y el objeto de su busca
son una misma cosa. La Mente no se puede usar para alcanzar algo de
la Mente; ya que entonces, transcurridos millones de evos, el dia de la
victoria todavia no habr4 nacido.!?

En pocas palabras, a quien andamos buscando no es otro
que el observador. Y precisamente por ello nunca podré ser
conocido como objeto, ni buscado ni visto como tal. ELLO es
el conocedor, el buscador, el observador.

No puedes observar al observador observando, no puedes oir al
oyente oyendo, ni percibir al percibidor percibiendo, ni conocer al
conocedor conociendo.

(Brihadaranyaka Upanishad, 111.4.2)
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Y en palabras del Zenrin:

Como espada que corta, pero no puede cortarse a sf misma;
€Omo 0jos que ven, pero no pueden verse a si mismos.

Resumiendo, no podemos percibir nuestro yo. Y, sin embar-
go, ahi radica precisamente ¢l problema, la génesis del dualis-
mo primario, ya que imaginamos que vemos y COnocemos nues-
tro yo, sin darnos cuenta de que todo lo que vemos y conocemos
es un complejo de objetos percibidos y que, por consiguiente,
no puede tratarse de nuestro yo; como dice Huang Po, «lo per-
cibido no puede percibir». Wu Wei afirma categéricamente:

Saber que uno mismo no posee cualidad objetiva alguna es algo
que no tiene absolutamente nada de objetivo, esta desprovisto de todo
vestigio de objetividad, equivale indudablemente a saber, en térmi-
nos metafisicos, que uno es tan sélo la propia ausencia, la mismisima
ausencia, de la ausencia, la carencia absoluta de todo caricter, natu-
raleza o cualidad objetivos.?

Por consiguiente, podemos tener la seguridad absoluta e
inequivoca de que cualquier «yo» del que seamos conscientes
no es definitivamente nuestro yo. Dice Ramana Maharashi:

E! cuerpo fisico que se compone de siete humores (dhatus), no
soy; los cinco 6rganos cognitivos, a saber, los sentidos del oido, tacto,
vista, gusto y olfato, que asimilan sus objetos respectivos, a saber, el
sonido, la solidez, el color, el gusto y el olor, no soy; los cinco érga-
nos sensoriales, a saber, los del habla, la locomocién, la prensién, la
excrecion y la procreacidn, cuyas funciones respectivas son las de ha-
blar, moverse, agarrar, excretar y divertirse, no soy; los cinco aires
vitales, prana, etcétera, que desempeiian respectivamente las cinco
funciones de la respiracién, etcétera, no soy; incluso la mente que
piensa, no soy; asimismo la nesciencia... no soy.14

Lo que induce a Wei Wu Wei a preguntar:

¢ No nos hemos dado cuenta de que un «yo» es sélo nuestro obje-
to, de percepcién y de concepcién, que no puede ser lo que somos?
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Pero no nos damos cuenta de ello, a pesar de ser tan evi-
dente, o quizé debido a que es tan evidente. No podemos oir
al oyente, oler al oledor, sentir al sentidor, tocar al tocador,
saborear al saboreador ni, por consiguiente, observar al ob-
servador. Pero creemos poder hacerlo; éste es precisamente
el problema y la génesis del dualismo primario.

He ahf lo que ocurre: el observador, ESO EN UNO QUE CO-
NOCE, en realidad no esté separado de lo que observa, es lo
que observa, ya que el conocedor ve una cosa siendo dicha
cosa, como lo confirma santo Tomés de Aquino cuando dice
que «el conocimiento tiene lugar en cuanto a que el objeto co-
nocido est4 dentro del conocedor».!> Esta pagina, por ejem-
plo, es idéntica a aquello en el lector que la est4 leyendo o,
como lo expresé William James, «el papel observado y el ob-
servador del mismo no son més que dos nombres de un hecho
indivisible».® Esto no significa que la pégina, el supuesto ob-
jeto de nuestra percepcion, no exista en cierto sentido (como
si cuando cierro los ojos desapareciera de la faz de la tierra),
sino que no existe como objeto «externo». Entre el observador
y la pégina, el su]eto y el objeto, no hay brecha alguna, ningu-
na distancia, jningiin espacio!

Pero debido a que suponemos que somos capaces de ver al
observador, como cuando decimos «sé quién soy» 0 «soy per-
fectamente consciente de mi mismo», debido precisamente a
esta suposicién de que el conocedor puede ver y conocer al
observador, es perfectamente 16gico y natural que tengamos la
sensacion de que dicho «observador», del que supuestamente
somos conscientes, reside «dentro» de nosotros, como lo afir-
ma llanamente Wittgenstein: «Lo que nos trastorna es nues-
tra tendencia a creer que la mente es un hombrecillo que lle-
vamos dentro». Por tanto, parece como si dicho «observador»,
mi «yo», fuera algo aparte de lo que ve, y esto es el dualismo
primario.

Dicho de otro modo, al imaginar que realmente vemos al
observador, 0 que conocemos nuestro yo como objeto, con-
vertimos aparentemente (es decir, ilusoriamente) nuestra

subjetividad en un objeto denominado «yo», que es un com-
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plejo de ideas (objetivas), sentimientos, identificaciones, eva-
luaciones, etcétera. Confundimos dicho complejo de obje-
tos con la subjetividad, tomamos lo que vemos por el que estd
viendo, sin comprender que la subjetividad no es nunca un
objeto excepto ilusoriamente, pues cuando uno ve su propio
0jo es que tiene cataratas. Nuestro «yo», nuestro «ego», no es
siquiera un auténtico sujeto. Puesto que podemos verlo y co-
nocerlo objetivamente, dicho «sujeto» es un seudosujeto y di-
cho yo es un seudoyd, un simple caso de identidad errénea.
Al estar identificado con dicho seudosiijeto, todos los demas
objetos me parecen ajenos; he ahi el dualismo primario.

Esta situacion es samsara, la rueda de nacimiento y muer-
te, el cautiverio, el infierno de rayos y truenos, la agonia de
dukha.

Sufris por vosotros mismos, sin que nada ajeno apremie,
nada os ata a vivir y a morir

yagirarenlarueda, y a abrazary

besar sus radios de agonia,

su neumdtico de Hanto, su cubo de la nada.

Wei Wu Wei resume dicho estado de cautiverio, de identi-
ficacién con los objetos, como sigue:

Nuestro estado de aparente cautiverio se debe a la identificacion
con una objetivacion imaginaria del «yo» (es decir, Mente, testigo).
Me identifico con mis yos. y todos mis yos son seres sensibles. Cuan-
do pensamos o hablamos como desde el objeto con el que estamos
ilusoriamente identificados, convertimos el sujeto en objeto.

Mientras sigamos identificados con un objeto, persistiré el cauti-
verio.

Mientras pensemos, actuemos, vivamos a través de un objeto, o
como un objeto, persistird el cautiverio.

Mientras nos sintamos como objeto, o pensemos como tal (y el
«yo» es un objeto), persistira el cautiverio.

Actuar en o a través del concepto fenoménico conocido como
nuestro «yo» equivale a actuar en o a través de esa misma identifica-
cién falsa de la que pretendemos escaPar. ¢No estd claro que éste es
el camino de entrada y no el de salida?"’
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En pocas palabras, eso en nosotros que en estos momen-
tos ve, conoce, estd leyendo esta pégina, eso es la cabeza divi-
na, la Mente, Brahma, y no puede ser visto ni conocido como
objeto, por la misma raz6n que un ojo no puede verse a si mis-
mo. Lo que uno sepa sobre su «yo» es un objeto; lo que uno
ve, piensa y siente acerca de su «yo» es un complejo de obje-
tos percibidos: el «ego». Lo que es visto es el ego; lo que mira
es la Mente. Inadvertidamente, nos hemos identificado con lo
primero, con lo que puede ser visto, con el ego, el centauro,
la persona, etcétera. Por consiguiente, he ahi una vez mis el
dualismo primario.

Separados asi del medio ambiente, éste se convierte en
una amenaza. Ya hemos visto que este dualismo primario ini-
cia la polémica entre el ser y 1a nulidad, que a su vez conduce
a la represion de la muerte por parte del hombre y a su perpe-
tua batalla con el universo, procurando desesperadamente
crear la maxima distancia (llamada «seguridad») posible entre
si mismo y el medio ambiente, empujado por el miedo y el te-
rror. Lo lamentable no es lo dura y violenta que pueda ser la
batalla, sino el hecho de que su causa sea ilusoria. El yo inde-
pendiente simplemente no est4 ahi para ser protegido, pro-
longado o salvado, de modo que desperdiciamos nuestras vi-
das en un intento vano por salvar lo inexistente.

(Por qué sois desgraciados?
Porque el 99.9 por ciento
de todo lo que penséis

y todo lo que hacéis

€s para vuestro yo...

y ahi no hay nadie. '8

Si ahora, mientras lee esta pégina, el lector decide buscar
«detrds» de su «yo» para averiguar quién est4 realmente mi-
rando, para hallar al perceptor, al observador, lo tinico que
encontraré serd jesta pagina! «Tanto si lo que uno ve son on-
das como si son particulas, ciclones o huevos al plato... todo

son objetos, y lo que cree estar viendo, a fin de cuentas, eso es
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lo que estd mirando...»" Pero cuando esto ocurra (y esté sus
cediendo ahora), no habra ningiin yo como sujeto ni ninguna
pagina como objeto, ya que tanto sujeto como objeto se ha-
brdn perdido en la subjetividad no dual, estado que intenta-
mos expresar inadecuadamente al decir que en este momento
el lector es la pagina leyéndose a si misma. Ahora, més alld de
toda dualidad, todos los objetos son sus propios sujetos, pues-
to que el sujeto y el objeto no son més que dos formas distin-
tas de enfocar esta realidad llamada Mente.

Esa divisién, esa brecha entre sujeto y objeto, ese dualis-
mo primario, constituye el inicio del espectro de la conciencia
y sigue operando a través de todos los niveles, con la forma-
cién de esa irreductible aunque ilusoria desvinculacién entre
el pensador y lo pensado, el conocedor y lo conocido, el que
siente y los sentimientos, yo y mi, psique y soma, voluntario
e involuntario, lo que es y lo que deberia ser. Resumiendo,
marca la persistente sensacion de un «yo» aparte y cada nivel
del espectro no es mds que una simple variacion de este dua-
lismo primordial bésico, caracterizado por una restriccion
permanentemente creciente del sentido de identidad, o seu-
dosubjetividad, desde el universo al organismo, al ego y a par-
tes del ego.

Ahora bien, este espacio, esta brecha entre el sujeto y el
objeto, tiene necesariamente un componente temporal, ya
que el espacio y el tiempo no son absolutos newtonianos sino
un continuo. El componente temporal del dualismo primario
no es sino el dualismo secundario, el dualismo de la vida fren-
te a la muerte. Hasta ahora hemos hablado de los dualismos
primario y secundario como si fueran independientes entre si,
pero esto no es mds que una conveniencia exegética, un arti-
lugio que permite relatar la compleja historia de la generacion
del espectro de la conciencia con mayor facilidad. Pero, en
realidad, a partir del momento en que el hombre vive en el es-
pacio (dualismo primario), lo hace también en el tiempo (dua-
lismo secundario).

Recordemos que el dualismo secundario obliga al hombre
a abandonar el ahora atemporal, donde la vida y la muerte
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son uno, para entrar en el mundo temporal imaginario en el
que lucha por huir de una muerte ilusoria, asegurando para si
un futuro de fantasia. Esto significa que vivir en el momento
atemporal equivale a no tener futuro y carecer de futuro es
morir, pero el hombre es incapaz de aceptar la muerte y, por
consiguiente, no puede vivir en el ahora atemporal. Por tanto,
el dualismo secundario, que separa la vida de la muerte, es el
progenitor del tiempo. Pero la vida del hombre en el tiempo
(dualismo secundario) no es més que la otra cara de la mone-
da de su vida en el espacio (dualismo primario), ya que a par-
tir del momento en que el hombre amputa su organismo de
su medio ambiente (dualismo primario), emerge simultdnea-
mente el problema del ser frente a la nulidad, de la existencia
frente a la inexistencia, de la vida frente a la muerte; es decir,
el problema del tiempo. Dicho de otro modo, cuando el hom-
bre es uno con el universo (sin dualismo primario), no existe
absolutamente nada ajeno a él que amenace su existencia, ni
por consiguiente la polémica del ser frente a la nulidad (sin
dualismo secundario). Asimismo, cuando la vida y la muerte
se ven como uno (sin dualismo secundario), no existe absolu-
tamente nada que amenace la existencia del hombre, ni, por
consiguiente, nada ajeno a él que pueda llegar a hacerlo; es
decir, que no hay brecha alguna entre el hombre y el universo
(sin dualismo primario).

En pocas palabras, la separacion entre el lector y esta pdgi-
na es la misma que existe entre el individuo y el momento ac-
tual. Si el individuo lograra vivir totalmente en el ahora, él y
esta pégina (asi como todos sus demds «objetos») serfan uno
y, reciprocamente, si el individuo y esta pagina fueran uno,
estaria viviendo en el ahora. Los dualismos primario y secun-
dario no son mis que dos modos de describir esta tnica bre-
cha espacio/tiempo.

Por tanto, es evidente que no hay forma de hallar la Men-
te en Jl espacio, buscdndola como si se tratara de un objeto
«ajenop, ni buscdndola en el tiempo como si fuera un suceso
futuro. Es decir, asf como no hay camino alguno que conduz-

ca a AQUI, tampoco lo hay para llegar al AHORA. Enrealidad,
|
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cualquier Mente, Dios o Brahma que descubramos en ¢l tiem-
po serd un ser estrictamente temporal y no la cabeza divina
propiamente dicha. La mayoria de nosotros tenemos la sensa-
cién de que en este momento la Mente esté ausente, pero que
el dia de maifiana la encontraremos si realizamos el esfuerzo
necesario. Pero la Mente que encontremos maiiana tendré ne-
cesariamente un principio en el tiempo, ya que parece ausente
hoy aunque presente mafiana. Hablando con propiedad, no
podemos entrar en la eternidad, puesto que la eternidad estd
siempre presente y cualquier estado en el que podamos entrar
es puramente temporal. Encontraremos el ELLO ahora, o no
lo encontraremos en absoluto.

Hsuan-tse oy6 hablar de un maestro de la meditacién llamado
Chih-huang y cuando fue a visitarlo, Chih-huang estaba meditando.

— ¢ Qué estds haciendo? —le pregunt6 Hsuan-tse.

—Estoy entrando en samadhi (unién atemporal con el universo)
—respondi6 Chih-huang.

—Hablas de entrar, pero ;como entras en samadhi, con la mente
pensando o sin pensar? Si me respondes que sin pensar, todos los se-
res no sensibles como las plantas o los ladrillos podrian alcanzar sa-
madhi. Si me respondes que pensando, todos los seres sensibles po-
drian alcanzarlo.

—El caso es —respondié Chih-huang— que no soy consciente de
estar pensando ni de no hacerlo.

Hsuan-tse emitié inmediatamente su veredicto:

—S8i no eres consciente de lo uno ni de lo otro, en realidad estas
permanentemente en samadhi; jpor qué te molestas siquiera en ha-
blar de entrar o salir del mismo? Sin embargo, si hay una entrada o una
salida, no se trata de! gran samadhi.?

El gran maestro Shankara insistia igualmente en dicho
punto:

Si Brahma estuviera restringido como suplementario para cier-
tos actos y se supusiera que la liberacién (moksha) era el efecto de di-
chos actos, seria temporal y habria que considerarlo sélo como algo
que ocupa una posicion preponderante entre los frutos temporales de
los actos descritos, con sus diversos niveles. Sin embargo, la libera-
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cidn es eterna... La liberacién manifiesta la naturaleza del yo eterna-
mente libre, (y) no se le pueden atribuir las imperfecciones de la tem-
poralidad.?!

En otras palabras, toda liberacién o «descubrimiento» de
la Mente que tenga un principio en el tiempo, no es en absolu-
to una liberacién. La liberacién no es una esperanza futura,
sino un hecho presente. Puesto que todo dualismo es ilusorio,
no existe nada que realmente nos sujete, ninguna cadena que
romper, ninguna libertad que alcanzar.

Monje:

— ¢{C6mo nos liberamos (de la agonia) del triple mundo?
Tien-lung:

--¢D6nde estas en este mismo momento?

Tao-hsin:

—iTe lo ruego, muéstrame el camino de la liberaci6n!
Seng-tsan:

— ¢ Quién te sujeta?

Tao-hsin:

—Nadie.

Seng-tsan:

-—En tal caso, jpor qué preguntas por la liberacién?

Quizis Alan Watts fue quien lo resumié con mayor acier-
to, cuando afirmé que «todo lo que es necesario experimentar
para alcanzar la conciencia cOsmica estd ya presente, y cual-
quier cosa adicional es obstructiva y redundante».? Cualquier
«como», cualquier «medio», cualquier «camino», si conduce
a algin lugar es para alejarse del ahora. Esto refleja el hecho
de que, en palabras de Nagarajuna, «no hay diferencia alguna
entre nirvana y samsara; no hay diferencia alguna entre sam-
saray nirvana», y en las de Dogen, de que «la meta y el camino
son uno», asi como las declaraciones de los maestros de todas
las tradiciones, segtn las cuales la iluminacién y la ignoran-
cia, la realidad y la ilusidn, el cielo y el infierno, la liberacién y
el cautiverio son todos no duales e inseparables. Asi pues, «nos
encontramos ya donde cualquier camino pudiera conducirnos».
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Sin embargo, la mayoria de nosotros nos encontramos en
la misma situacién que la del hombre que crefa que la tierra
era plana y no se convencié dc su error hasta que dio la vuelta
al mundo, para acabar exactamente donde habia empezado.
Nosotros estamos convencidos de que la Mente estd ausente y
por ello la perseguimos a través de un tipo u otro de «ejerci-
cios espirituales», hasta que por fin acabamos en nuestro pun-
to de partida. Aqui y ahora. En palabras de Huang Po:

Aunque uno siga una por una todas las etapas del progreso de un
bodhisattva hacia el estado de buda, cuando por fin —en un simple
destello— alcance una comprension plena, s6lo descubrird la natura-
leza de buda que ha estado siempre presente y todas las etapas ante-
riores no le habrén agregado absolutamente nada. Todos aquellos
evos de trabajo y logro no le parecerdn mejores que los actos irreales
realizados en un suefio.

Pero si creemos que la tierra es plana, que la naturaleza de
buda estd ausente, nuestra tinica alternativa real es la de em-
pezar a viajar. Los medios a través de los que viajamos «ha-
cia» la Mente son conocidos técnicamente con €l nombre de
upaya, «medios habilidosos», término frecuentemente tradu-
cido por «artificio», porque nos convencemos artificiosamen-
te a nosotros mismos de buscar algo que nunca hemos perdi-
do. Upaya, o medios habilidosos, constituye precisamente ese
experimento que, si se lleva a cabo en el laboratorio personal,
le permitir4 al individuo decidir por si mismo si la Mente exis-
te o no. Este experimento, como todo experimento cientifico,
consiste en un conjunto de preceptos o instrucciones, que el
individuo es libre de seguir o rechazar; pero en el caso de que
los rechace, en honor a la honradez cientifica, no deber4 emi-
tir juicio alguno respecto a la experiencia de s6lo Mente. Si al-
gun cientifico califica s6lo Mente de pamplinas misticas sin
realizar personalmente dicho experimento, su conducta es tan
abiertamente anticientifica como si rechazara los datos expe-
rimentales de algiin colega sin repetir personalmente su experi-
mento. Estos upaya, que de ahora en adelante traduciremos
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por experimentos habilidosos, son perfectamente inteligibles,
razonables y cientificos, y cualquier positivista 16gico o cienti-
fico que los rechace s6lo podrd hacerlo desde una base pura-
mente anticientifica y emocional.

A lo largo de los siglos se ha desarrollado una cantidad
considerable de experimentos habilidosos, pero nos atreve-
mos a afirmar que sus «ingredientes activos» o factores esen-
ciales son muy semejantes en todos ellos.? Para documentar
esta afirmacién, presentaremos a continuacién un informe
bastante detallado de las formas mas destacables del experi-
mento habilidoso, sefialando las similitudes esenciales entre
las mismas.

Empecemos con el doctor Hubert Benoit, cuyo experi-
mento habilidoso incorpora un particular «gesto interno», que
cuando se realiza fiel y repetidamente, permite darse cuenta
de que «cada uno de nosotros vive en estado de satori y no po-
dria vivir de otro modo... (Porque) es nuestro estado eterno,
independiente de nuestro nacimiento y de nuestra muerte».>
El estudio de Benoit de dicho «gesto interno» se dedica prin-
cipalmente

a analizar los procesos internos que ahora condicionan nuestra ilu-
sién de no vivir cn estado de satori. Veremos que se trata de nuestros
procesos emotivoimaginativos —en los que se desintegra nuestra ener-
gia vital— y procuraremos definir claramente el funcionamiento in-
completo de nuestra atencién, que a su vez condiciona dichos proce-
508 emotivoimaginativos.26

A lo largo de este libro hemos descrito estos «procesos
que ahora condicionan nuestra ilusién de no vivir en el esta-
do de satori» y, en pocas palabras, hemos sefialado que con-
sisten en nuestra tendencia a la conceptualizacién, objetiva-
cién y al dualismo, que Benoit denomina simplemente nues-
tros «procesos emotivoimaginativos» y que conducen a que
«me identifique s6lo con mi organismo y no con el resto de la
manifestacién». De modo que, a fin de percibir nuestra iden-

tidad cosmica fundamental, debemos abdicar —por lo menos
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temporalmente— de todos nuestros conceptos, imigenes men-
tales y objetos mentales. Pero para hacerlo con eficacia —y
éste es el experimento o gesto interno— primero debemos
comprender el proceso psicoldgico que nos condiciona para
seguir formando pensamientos, conceptos e imigenes, toda
esa «charla mental» y «conversaciones consigo mismo» que
parecen tener lugar permanentemente en nuestra cabeza. A
modo de dato experimental, uno puede dejar de leer momen-
tdncamente y comprobaré que sigue pensando y charlando
consigo mismo. Asimismo, a no ser que realice un desmesu-
rado esfuerzo, no lograré detener esa charla mental ni ese ca-
lidoscopio de ideas y pensamientos que circulan por la mente,
porque la propia idea de dejar de charlar no es més que otro
componente de dicha charla. Este es el viejo truco de «durante
los préximos diez segundos no piense en la palabra “mono”».
Este enfoque nunca podra funcionar, porque pasaremos todo
el tiempo pensando en no pensar.

Por el contrario, es preciso que comprendamos el proceso
que da lugar a la conceptualizacién para poder cortarlo por la
base, y Benoit lo ha seiialado. Para comprender su explica-
cién, s6lo debemos recordar que Benoit trabaja en el marco
de la «movilizacién de la energia»; es decir, que en cada ins-
tante nuestra energia emerge permanentemente desde «aba-
jo», desde el nivel de la Mente, donde dicha energia pura, in-
forme, no objetiva, atemporal e inespacial opera ahora, «en
un momento sin duracién». Esta energfa, al movilizarse, pa-
rece «brotar» del interior y cuando pasa por el nivel existen-
cial/biosocial, comienza a tomar forma como pensamientos y
direccién como emociones, y estos «procesos emotivoimagi-
nativos» actian para desintegrar y dispersar nuestra energfa.

Es muy importante comprender esto con la mayor clari-
dad y precision posibles, ya que de lo contrario la explicacién
de Benoit nos pasara totalmente desapercibida. Esta «movili-
zacién de la energia» y su subsiguiente «desintegracién en for-
mas» de pensamiento y emocién nos esta ocurriendo en este
momento, en todos y cada uno de los momentos, pero hay si-
tuaciones en las que es més facilmente detectable. Por ejem-
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plo, si me acerco a alguien por la espalda y doy un grito, du-
rante unos pocos segundos el individuo permanecera inmévil,
a pesar de haberme oido, y durante este breve periodo pue-
de que experimente una especie de atencién pasiva o relajada,
que no tardard en estallar para convertirse en una sensacién
de suave sobresalto (o algo parecido), acompaiiada de un tor-
bellino de pensamientos y emociones (proceso emotivoimagi-
nativo). En aquellos escasos segundos de concienciamiento
pasivo, la energia comenzaba a movilizarse, pero no se expe-
rimentaba todavia como sobresalto o ligero terror; era pura y
carente de forma, antes de desintegrarse mas adelante en pen-
samientos y emociones de sobresalto y de temor.

Otro ejemplo muy simple seria el de un fragil objeto de
cristal que cayera accidentalmente de una estanteria; a uno se
le moviliza instantdneamente la energia y, con un movimiento
rdpido y completamente espontdneo, corre para coger dicho
objeto, sin que una sola idea, pensamiento o intencién cruce
por su mente. Sélo después de haber recogido el objeto em-
pieza uno a pensar en lo ocurrido, se da cuenta de lo que ha
hecho y entonces empieza a latirle con fuerza el corazon, se le
llena la mente de pensamientos y s6lo entonces comienza a
desintegrarse la energia en pensamientos y emociones. Estos
son dos casos extremos de lo que ocurre constantemente, ya
que nuestra energia se ve en todo momento absorbida por
ideas, conceptos, pensamientos, emociones y objetos menta-
les, introduciendo asf una pantalla entre el yo y la realidad.
En preciso eliminar esta pantalla y, para ello, debemos com-
prender el proceso de su elaboracién. ;Qué proceso condiciona
la desintegracién de nuestra energia en formas emotivoimagi-
nativas? Benoit responde:

Este intimo proceso es la forma pasiva en que mi atencién funcio-
na. Debido a que mi atencion es pasiva, se ve alertada por una movili-
zacion de energia ya producida, en una etapa posterior en la que ya no
queda nada por hacer més que desintegrar dicha energia. Mi atencién
(ordinaria) no est4, en efecto, en un estado de vigilancia auténoma,
incondicional; sélo la despiertan las movilizaciones de energia de mi

organismo y su despertar est4 condicionado por estas movilizaciones.
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Por consiguiente, me encuentro siempre frente 2 un hecho consuma-
do. Tan pronto ha transcurrido cl momento sin duracién cn el que
brota la energia, todavia informe, desde la no manifestacién, es como
si el mundo formal (de pensamientos y conceptos) absorbiera tal
energia; se ha desperdiciado la oportunidad {de ponerse e¢n contacto
con la rcalidad). La desintegracién en formas emotivoimaginativas es
inevitable. Mi energia estd ahora en el dominio donde rcina mi iden-
tificaci6n egocentrista (nivel egoico).?’

Y, evidentemente, cuando nuestra energia se encuentra
en el nivel egoico, muestra tanta relacién con la realidad
como un circulo cuadrado, ya que aqui la energia se ve en-
vuelta en pensamientos, simbolos y mapas, que nos impiden
ver directamente el territorio. Después de que estos pensa-
mientos hayan emergido, de nada sirve intentar desprenderse
de ellos, reprimirlos o rechazarlos, ya que esto s6lo conduce
al dualismo cuaternario y, en lugar de reprimir dichos pen-
samientos, 1o Winico que logramos reprimir es la pertenencia
de los mismos y, por consiguiente, proyectarlos. En palabras de
Hui Neng, «reprimir el funcionamiento de la mente... es una
enfermedad y no Zen». Una vez han aparecido las formas del
pensamiento, es demasiado tarde para hacer algo al respecto,
a pesar de que la mayoria lo intentamos, que es como decir
que no nos enfurezcamos con el tigre hasta que nos arranque
la cabeza de un mordisco.

Por consiguiente, lo que Benoit nos aconseja no es que re-
primamos el pensamiento, sino que evoquemos el «gesto in-
terno» que impide la emergencia de pensamientos formales,
corténdolos por la base:

Mi atenci6n no debe despertar con la movilizacién de mi energia,
sino antes; y esto se realiza cuando, en lugar de obscrvar los procesos
emotivoimaginativos que se producen, contemplo los procesos que
estén a punto de producirse. Esto se realiza cuando, en lugar de man-
tenerme pasivamente atento a la movilizacion de mi energia y su futura
desintegracion, presto activamente atencion para percibir el propio na-
cimiento de mi energia. Una nueva vigilancia supervisa ahora la movi-
lizacion de lu energia. Simplificando, una atencién activa est4 ahoraa
la espera del advenimiento de mis movimientos interiores. Ya no son
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mis emociones 10 que me interesa, sino su nacimiento; ya no es su
movimiento lo que me interesa, sino ese otro movimiento informe
que constituye el nacimiento de su movimiento formal.?

El genio de Benoit ha tenido el acierto de sefialar que,
cuando nuestra atencién opera en el modo pasivo, ello condi-
ciona la emergencia de pensamientos conceptuales, mientras
que, por el contrario, cuando nuestra atencién opera de un
modo activo y vigilante, impide la emergencia de pensamien-
to/conceptos, ya que dicha atencién activa no permite la de-
sintegracion de nuestra energia en formas emotivoimaginati-
vas. Més adelante ampliaremos este discurso para que el lec-
tor comprenda exactamente lo que esto supone, pero por
ahora debemos advertirle que, cuando nuestra atencion ope-
ra en el modo activo que Benoit describe, no hay absoluta-
mente nada objetivo que percibir. Con la atencién en su modo
activo, los objetos mentales (pensamientos) no emergen vy,
puesto que es la pantalla de la conceptualizacién lo que pare-
ce separarme del mundo, cuando dichos objetos conceptuales
dejan de emerger en mi mente, «yo» y el «mundo» dejamos
de estar separados, «yo» y el «<mundo» somos uno en este acto
visual puramente no conceptual. Por consiguiente, no existe
ningin mundo objetivo «externo» que percibir; el «<mundo se
mira a si mismo» de un modo no dual. Existe la observacion,
pero nada objetivo que observar. Benoit lo explica como sigue:

Nuestra atencidn. cuando funciona en el modo activo, es atencién
pura, sin objeto manifiesto. Mi movilizacion de energia no es percep-
tible en si misma, sino sélo en los efectos de su desintegracion, las
imagenes (pensamientos, conceptos, objetos mentales, etcétera).
Pero esta desintegracion sélo tiene lugar cuando mi atencién opera
en el modo pasivo; la atencién activa impide dicha desintegracién.
Por consiguiente, cuando mi atencién opera en el modo activo, no
hay nada que percibir...%

A continuacién Benoit nos ofrece un ejemplo de lo dicho y
al mismo tiempo describe exactamente lo que supone dicha

«atencion activas:
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Es fécil para mi verificar concretamente que es2 atenci6n activa
en mi mundo interior carece de objeto. Si ante mi monélogo interno
(nuestra incesante charla con nosotros mismos), adopto la actitud de
un auditor activo que autoriza que dicho monélogo diga lo que desee
y como se le antoje, si adopto la actitud que definiria la férmula «ha-
bla, te escucho», observo que mi monélogo se detiene (sin fuerza ni
represién por mi parte). No vuelve a empezar hasta que cesa mi acti-
tud de vigilante expectacién.

Es esta «actitud de vigilante expectacién» la que constitu-
ye el «gesto interno» que trunca los pensamientos conceptua-
les y nos pone, por consiguiente, en contacto directo con la
realidad. Benoit describe este gesto interno de atencién acti-
va de varias maneras, una de ellas la anteriormente descrita y
otra la que figura a continuacién:

Es claramente imposible describir esta presencia dentro de uno
mismo, que es la percepcién (activa) inmediata e informal... debido
precisamente a su carécter informe. Supongamos que le pregunto a
alguien: «;Cémo se siente en este momento?». Me respondera:
«¢Desde qué punto de vista? ;Fisico o morai?». Y yo le diré: «Desde
todos los puntos de vista simultdneamente, ;cémo se siente?». Se pro-
ducird un silencio de un par de segundos y a continuacién diré, por
ejemplo: «No del todo mal», o «tirando», 0 «muy bien», o algo por el
estilo... De los dos segundos de silencio, el dltimo no nos interesa
porque ha sido utilizado para darle forma (pensamiento) expresiva
a la percepcion...; habrd abandonado ya esa presencia interior que
nos interesa. Es durante el primer segundo cuando uno percibe lo
que esta realmente en cuestién en todo momento y de io que uno es
habitualmente inconsciente, siendo sélo consciente de las formas
(pensamientos/objetos) derivadas de dicha percepcién inconscien-
te... Si después de leer esto alguien intenta alcanzar esa percepcién
informe de la que estamos hablando, quede advertido de que existen
mil modos distintos de creer que uno lo ha conseguido, sin que eso
sea cierto; el error es siempre el mismo y consiste en una complica-
cién u otra relacionada con las formas; uno no es lo suficientemente
candido.3!

En otro lugar, Benoit nos ofrece todavia otra descripcién
de ese gesto interno de concienciamiento vigilante:
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Este gesto... es como una mirada dirigida al pleno centro de mi
mundo interior, perforando el plano de dicho mundo hacia aquello
que me es desconocido. Dicha mirada, puesto que no prefiere objeto
alguno, puesto que ha sido lanzada sin ninguna idea preconcebida ha-
cia no importa qué, no se encuentra con nada (objetivo) y por consi-
guiente conduce, sin habérmelo propuesto, a la suspensién de mi pe-
licula imaginativa. Es una interrogaci6n total, sin ninguna expresién
formal determinada, que permanece sin respuesta, puesto que no es
portadora de ninguna. Es un reto que no va dirigido a nadie ni se en-
cuentra con nadie; es una atencion a todo, que carece de objeto. La
suspensién de mi pelicula imaginativa, obtenida asi sin proponérme-
lo, es instantdnea; es un destello atemporal carente de duracién en el
corazén del tiempo...3?

Las tres descripciones anteriores de Benoit se refieren al
mismo gesto interno, que conduce a la suspensién de la visién
dualista, del «yo» observando «objetos» o «conceptos» —en
una palabra, suspende el pensamiento sin reprimirlo—, y éste
es el quid de la cuestién. Cuando aplico la totalidad de mi
concienciamiento activo a mis pensamientos, cuando digo
«hablad, os estoy escuchando», cuando permito que emerja
cualquier pensamiento que lo desee, y a continuacién escucho
y observo activamente a la espera de que aparezca, no emer-
ge ninguno. Como lo ha sefialado Benoit, mi proceso pensante
se pone de nuevo en funcionamiento en el momento en que
abandono mi actitud de «hablad, os estoy escuchando». Re-
sume dicho gesto interno afirmando que «se realiza cuando
autorizo la totalidad de mis tendencias antes de la aparicion
consciente de cualquiera de ellas; y entonces no aparece ningu-
na».>*Y cuando ninguna de estas tendencias emotivoimagina-
tivas aparece como objeto consciente, estoy anclado en una
pura conciencia orgénica no dual, «gracias a lo cual ya soy vir-
tualmente libre». '

Analicemos ahora el gesto interno de Benoit de la aten-
cién vigilante sin objeto y sefialemos los factores esenciales
que, como comprobaremos, todos los experimentos habilido-
sos tienen en comiin. Bdsicamente son tres:

1) Atencion activa: Género especial de vigilancia intensa

397

www.FreeLibros.me



Involucion

pero relajada, que podemos desetibir como una actitud de
«hablad, os estoy escuchando», como autorizacién o acepta-
cién total de mis tendencias, como vigilancia y observacién
activa dirigida al nacimiento mismo de pensamientos y emo-
ciones. Es una atencién/autorizacién abrasadora a lo que es
ahora, observando el dentro y el fuera con absoluta igualdad.
Cuando esta atencidén activa se lleva a cabo correctamente,
conduce a:

2) La parada: Suspensién del pensamiento, de la concep-
tualizacién, la objetivacion, la charla mental. Esta «parada»
es, en efecto, la suspensién del primer modo de conocimien-
to, del conocimiento dualista y simbolicocartografico que aca-
ba por distorsionar la realidad. Resumiendo, es la parada del
dualismo primario. Es la suspensién del espacio, del tiempo,
de la forma y del dualismo, en cuyas condiciones impera un si-
lencio mental absoluto. Esto es permanecer con lo que es. La
condicién de «permanecer» en esa «esencia», ese silencio, esa
tranquilidad, es lo que denominamos (segin Huang Po) «es-
tar sentados en una bodhimandala»; es decir, estar en una si-
tuacién en la que la iluminacién puede emerger en cualquier
instante.? Si la «parada» es nitida y completa, conduce al:

3) Concienciamiento pasivo: Forma especial de ver que
consiste en mirar a la nada. «Mirar a la nada; he ahi la visién
verdadera y la vision eterna.»* Una vez més, este conciencia-
miento, esta forma de ver, no consiste en mirar en blanco o al
vacio, sino en no mirar nada objetivo; se trata de un puro con-
cienciamiento atemporal desprovisto del dualismo primario
de sujeto frente a objeto, y, por consiguiente, completo en si,
sin nada objetivo ni ajeno. Puesto que nada es ajeno, opera sin
esfuerzo alguno, de un modo completamente espontineo,
sin referencia al pasado ni al futuro. Opera por encima del
espacio/tiempo en el ahora absoluto, sin sefialar ni ver nada
mds alld de si mismo. En otras palabras, se trata del segundo
modo de conocer, de conocerlo todo sin separacién de nada.
Y un instante de este concienciamiento puro es la propia
Ment;. Nos demos o no cuenta de ello, éste es ya siempre el
caso.
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Estos son los tres factores esenciales en todo experimento
habilidoso y. a pesar de que adoptan una asombrosa diversi-
dad de formas, son claramente discernibles en casi toda upaya
principal. Para documentar este punto, recurramos ahora a
Krishnamurti.

Puede que nadie haya descrito el significado del concien-
ciamiento pasivo (factor 3) con la claridad, percepcién y pro-
fundidad de Krishnamurti. Durante mds de medio siglo, este
increible personaje, cuyos discursos han sido comparados por
Aldous Huxley a los del propio Buda, ha viajado por el mun-
do hablandole a la gente de la necesidad de ese conciencia-
miento pasivo, sin elecciones y, sin embargo, intensamente vi-
gilante, no contaminado por el pensamiento, por simbolos ni
dualidad alguna, un concienciamiento del ahora, de lo que es,
y no de lo que fue, serd, seria, deberia y podria ser. Lo quees,
es real, y s6lo conociendo dicha realidad alcanzamos nuestra
liberacién:

Lo real esté cerca, no es preciso buscarlo: y el que persigue la ver-
dad nunca la encontrari. La verdad esta en lo que es, y éste es su en-
canto. Pero en el momento en que uno la concibe, en el momento en
que la persigue. comienza a luchar; y el hombre que lucha es incapaz
de comprender. Esta es la razén por la que debemos permanecer in-
mdviles, atentos, pasivamente conscientes.

Pero quienes oyen a Krishnamurti preguntan invariable-
mente: «; Cémo alcanzar ese concienciamiento que me libera-
rd?». Y Krishnamurti responde que el mero hecho de buscar
el como le aleja a uno de lo que es ahora y, por consiguiente,
el propio deseo impide el concienciamiento. No puede haber
preparacién para lo que ya es siempre.

{Puede uno descubrir inmediatamente la verdad sin preparacién
alguna? Yo digo que si, y no como producto de una sofisticada mente
ni de ilusién alguna; experimentad con ello psicolégicamente y lo des-
cubriréis. Tomad cualquier reto, cualquier pequefio incidente —sin
esperar a que se presente una crisis importante— y comprobad cémo
reacciondis. Sed conscientes del mismo, de vuestra reaccién, de vues-

399

www.FreeLibros.me



Involucion

tras intenciones, de vuestras actitudes y las comprenderéis, compren-
deréis vuestro sustrato. Os lo aseguro, podéis hacerlo inmediatamen-
te si le dedicdis toda vuestra atencion. Si buscdis el pleno significado
de vuestro sustrato, lo hallaréis, y entonces descubriréis inesperada-
mente la verdad, la comprensi6n de vuestro problema. La compren-
sién nace del ahora, del presente, que es siempre atemporal... Limi-
tarse a postergarlo, prepararse para recibir maiiana lo que es, le impi-
de a uno comprender lo que es ahora... Os estaréis preparando para
comprender mafiana lo que s6lo se puede comprender en el «ahoras.
Por consiguiente, nunca comprenderéis. Percibir la verdad no exige
ninguna preparacion; la preparaci6n significa tiempo y el tiempo no
es el medio para comprender la verdad. El tiempo es continuo y la
verdad es atemporal... 8

Ademads, Krishnamurti afirma, al igual que todos los au-
ténticos metafisicos, que «Dios o la verdad no es algo en lo
que se pueda pensar. Si uno lo piensa, no es la verdad». No
conocemos la verdad de lo que es porque la eludimos, la ofus-
camos con ¢l pensamiento y con los simbolos que dividen y acu-
chillan el corazén de la realidad, dejdndonos aferrados a fan-
tasmas fragmentarios, confundidos, frustrados y desalentados.
Y a continuacién buscamos un camino que nos permita salir
de dicha confusién, procurando eludir una vez més lo que es.

jCudn anhelosos estamos por resolver nuestros problemas! jCon
cudnta insistencia buscamos una respuesta, una salida, un remedio!
Nunca consideramos €l problema en sf, pero buscamos a tientas, con
agitaci6n y angustia, una respuesta... Buscar la respuesta equivale a
cludir el problema, que es exactamente lo que la mayorfa hacemos...
La solucién no es independiente del problema; la solucién esté en el
problema (ya que eso es lo que es ahora), no fuera de él. Si 1a solucién
es independiente del tema principal, no hacemos mds que crear otros
problemas: el problema de c6mo asimilar Ia respuesta, cémo llevarla
acabo, cémo ponerla en préctica, etcétera.®®

Por ejemplo, supongamos que en este momento siento
un profundo miedo. La mayoria de nosotros no queremos ser
conscientes del miedo, queremos alejarnos de él. No quere-
mos observarlo, queremos negarlo. Sin embargo, esto s6lo se
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puede llevar a cabo si «yo» y el «miedo» somos dos cosas dis-
tintas, sélo si existe un dualismo primario de conocedor y co-
nocido, experimentador y experimentado, sujeto y objeto.
Pero aqui radica precisamente el problema, ya que si este
dualismo primario es en efecto ilusorio, si en realidad soy mi
experiencia actual en lugar de tenerla, en tal caso «yo» y «el
miedo», en este momento, somos exactamente el mismo pro-
ceso, de modo que es tan imposible separarme de mi miedo
como de mi cabeza. Si veo que soy el miedo, entonces éste
deja de amenazarme y dominarme, ya que deja de existir un
«yo» separado del «miedo» que pueda ser dominado o ame-
nazado. El miedo deja de asustar. Por el contrario, si intento
alejarme del miedo, en realidad no hago mas que tener miedo
del miedo y el miedo intenta dividirse en dos a fin de huir de si
mismo. Esto, evidentemente, es el dualismo primario, y en
este circulo vicioso del pensador frente a lo pensado, el expe-
rimentador a lo experimentado y el observador a lo observa-
do, el miedo puede dividirse y multiplicarse en proporciones
aterradoras, en un esfuerzo vano por huir de si mismo. Resu-
miendo, intentar escapar del miedo es en si miedo.

Krishnamurti insiste una y otra vez en este punto, ya sea
hablando del miedo, de la ira, los celos o el sufrimiento; no
podemos atajar el dolor o el miedo eludiéndolo, sino recono-
ciendo que lo somos. '

Ahora eres plenamente consciente del sufrimiento. ;Es dicho su-
frimiento independiente de ti y, por consiguiente. no eres més que el
observador que lo percibe, o el sufrimiento eres ?

Cuando no hay ningiin observador (seudosujeto) que sufra, ;es el
sufrimiento distinto de ti? Tu eres el sufrimiento, ;no es cierto? No
eres independiente del dolor; eres el dolor. ;Qué ocurre? No caben
etiquetas, no se le puede otorgar nombre alguno, ni, por consiguiente,
descartarlo; eres simplemente dicho dolor, dicho sentido, dicha sen-
sacién de agonia. Cuando lo eres, jqué ocurre? Cuando no le otorgas
nombre alguno, cuando no hay miedo relacionado con él, ;estd el
centro (seudoyd) relacionado con é1? Si el centro esté relacionado
con €l (es decir, distinto del mismo}, entonces le tiene miedo, enton-

ces debe actuar y hacer algo al respecto. Pero si el centro es eso, ;qué
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hards entonces? No hay nada que hacer, (no ¢s cierto? Si eres €50 y
no lo aceptas. no lo calificas. no lo descartas, si eres esa cosa, jqué
ocurre? ;Dices que en tal caso sufres? Evidentemente ha tenido lugar
una transformacién fundamental. Entonces ya no es cuestién de «yo
sufro». porque no hay centro para que sufra... Micntras no mantenga
ninguna relacién (ni separaci6n) con la cosa como ajena a mi, el pro-
blema no existe; en el momento en que establezco una relacién con la
cosa fuera de mi, el problema existe. Mientras trate el sufrimiento
como algo ajeno... estableceré una relacién con el mismo y dicha re-
lacién (dualismo primario) es ficticia. Pero si soy dicha cosa, si veo el
hecho. entonces todo se transforma, todo adquiere otro significado.
Entonces la atencién es plena, integrada. y lo que se contempla plena-
mente se comprende y se disuelve,“x. por consiguiente. no hay miedo
y la palabra «dolor» es inexistente.

Podriamos decir que el mensaje de Krishnamurti se redu-
ce a que debemos dispersar el ficticio dualismo primario (o
mejor dicho, ver a través del mismo) y despertar asi el segun-
do modo de conocimiento, nuestro concienciamiento no dual
y no conceptual, ya que asi y sélo asi se revela la realidad,
como ya es siempre €l caso:

Si logramos experimentar un sentimiento directamente, sin nom-
brarlo, creo que descubriremos mucho en el mismo; entonces deja de
existir una batalla con el mismo, debido a que el experimentador y la
cosa experimentada son uno, y esto es esencial. Mientras el experi-
mentador verbaliza la sensacién, la experiencia, se separa de ella y
actia sobre ella; ésta es una acci6n artificial e ilusoria. Pero si no hay
verbalizacién, el experimentador y la experiencia son una sola cosa.
Esa integracion (del dualismo primario) es necesaria y es preciso en-
frentarse radicalmente a ella. ¥

Ahora, dicha integracién conduce al concienciamiento pa-
sivo (factor 3), pero si queda el mds minimo residuo del dua-
lismo primario, de la divisién entre el pensador y lo pensado,
el conocedor y lo conocido, el observador y lo observado, en
tal caso no habra concienciamiento.

En primer lugar debemos comprender lo que es ¢l conciencia-
miento: ser consciente, externamente consciente, de los colores, las
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proporciones de esta sala, consciente de los diversos colores que uno
lleva puestos. consciente sin eleccién, simplemente observar. Y tam-
bién internamente consciente de todo movimiento del pensamiento.
del movimiento de los propios gestos, de la forma de caminar, de lo
que uno come. de las costumbres adoptadas, de nuevo sin eleccién.
sélo observando atentamente. Uno no puede ser consciente si existe
una division entre el observador y lo observado..."*

Como ya hemos visto, esta divisién entre el observador y
lo observado, este dualismo primario, se perpetia con el pen-
samiento y la conceptualizacién, y en este sentido Krishna-
murti se muestra coincidente:

Sabemos que una de las cosas mas dificiles es observar, mirar:
observar algo sin la imagen de lo que estamos viendo, observar una
nube sin asociaciones previas a su respecto, ver una flor sin la ima-
gen, los recucrdos, las asociaciones relacionadas con dicha flor.
Porque esas asociaciones, esas imdgenes y esos recuerdos crean una
distancia entre el observador y lo observado. Y en esa distancia, en
la divisién entre el que mira y lo que ve, existe la totalidad del con-
flicto del ser humano. Es necesario ver sin la imagen. de modo que
el espacio entre ¢l observador y lo observado sea simplemente ine-
xistente. 3

«Ver sin la imagen» es, por tanto, el quid de la cuestién y
Krishnamurti, naturalmente, pregunta: «;Puede dicha ima-
gen crear, no a lo largo del tiempo, no gradualmente, sino ins-
tantineamente? Para responder a esta pregunta, es preciso
investigar la maquinaria que construye las imdgenes». Y a con-
tinuacién describe esa «<maquinaria que construye imagenes»
y en dicha descripcién podemos ver claramente que los tres
factores (atencién, parada, concienciamiento) comienzan a
emerger.

Ahora bien, jqué es esa maquinaria? Por favor, estamos compar-
tiendo el problema. No le estoy instruyendo. Nos estamos preguntan-
do uno a otro. ;Qué es esa imagen, como se produce y qué es lo que
la sostiene? La magquinaria Z‘ue construye la imagen es la desatencion.

Lo comprende, caballero?
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En este caso, Krishnamurti estd completamente de acuer-
do con Benoit en que la maquinaria de produccion de imdge-
nes es la desatencion, o lo que Benoit denomina atencién pasi-
va. Krishnamurti prosigue:

Usted me insulta o me halaga. Cuando me insulta reacciono y di-
cha reaccién elabora una imagen. La reaccién se produce cuando no
hay atencién. ;Comprende? Cuando no estoy completamente (o acti-
vamente, como diria Benoit) atento a su insulto, esa desatencion ge-
nera la imagen. Cuando me llama imbécil reacciono, lo que significa
que no estoy plenamente atento a lo que me est4 diciendo y. por con-
siguiente, se forma una imagen. Pero cuando estoy completamente
atento a lo que me dice, no se forma ninguna imagen.™

Asf pues, segin Krishnamurti, la atencién plena y comple-
ta (factor 1) conduce a la suspensién o parada de la formacién
de la imagen (factor 2). Adem4s, Krishnamurti esta de acuer-
do en que, mientras estemos completa y activamente atentos,
mientras mantengamos la actitud de «habla, te estoy escu-
chando», no.emergen imdgenes mentales:

En el momento de atencién, todo condicionamiento desaparece,
toda elaboracién de imédgenes cesa; es s6lo cuando no estamos aten-
tos cuando comienza el proceso...

Y, como hemos sefialado anteriormente, cuando no hay
imagen ni pensamiento, tampoco hay dualidad y esto condu-
ce, segiin Krishnamurti, al concienciamiento pasivo (factor 3)
en el que se revela la realidad. Asi pues, en Krishnamurti ve-
mos con toda claridad los tres factores de 1) atencién activa,
2) parada y 3) concienciamiento pasivo, no dual. Segiin el
propio Krishnamurti, en el momento en que emerjan las im4-
genes,

prestemos toda nuestra atencién a dicho momento (factor 1), en-
tonces comprobaremos que no hay ninguna imagen (factor 2) y al
no haber imagen no hay divisién entre el observador y lo observado
(factor 3).47
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Y en ese momento, que es este momento, «ha acabado».

Pasando ahora al hinduismo Vedanta, encontramos los
tres mismos factores, aunque con una forma externa ligera-
mente distinta, debido predominantemente a que el Vedanta
trabaja con la metéfora de la subjetividad absoluta (Brahma-
Atman), en lugar de la energfa absoluta (como Krishnamurti
o Benoit). No obstante, estdn presentes los tres factores de
atencién, parada y concienciamiento, como lo demuestran las
citas siguientes del més grande de los sabios modernos del Ve-
danta, Sri Ramana Maharashi.

En primer lugar, Sri Ramana Maharashi afirma que el pen-
samiento —como causa basica del dualismo— es la base de
toda ilusién y cautiverio. Pero, una vez mds, esto no significa
en absoluto que debamos renunciar permanentemente a la
conceptualizacién y volver a un nivel de evolucion puramente
animal. El pensamiento simbdlico es imprescindible, siempre
y cuando no lo confundamos con la realidad hasta ser incapaces
de discernir la diferencia entre un mapa y el territorio propia-
mente dicho. El problema estriba en que los hemos confundido
por completo y ahora, sélo por razones puramente préacticas,
suele ser necesario suspender por completo el pensamiento y
deshacernos de los mapas (factor 2) durante breves periodos
de tiempo, para poder ver excepcionalmente el auténtico te-
rritorio. Entonces podremos adoptar y poseer de nuevo nues-
tros mapas, sin que éstos nos posean a nosotros. De ahi que
Ramana declare que «el pensamiento a solas es cautiverio».*

Pero la contribucién tinica de Maharashi a los caminos de
la liberacion es su insistencia en que el «yo-pensamiento» cons-
tituye la fuente de todos los demds pensamientos. Es decir,
que, cada vez que uno piensa en su «yo», ése es el yo-pensa-
miento, que segiin Ramana miente tras cualquier otro pen-
samiento:

El primero y primordial de todos los pensamientos que emergen
en la mente es el primigenio «yo»-pensamiento. Sélo después de la
emergencia u origen del «yo»-pensamiento aparecen los demds innu-

merables pensamientos.
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Asi pues, la suspension del yo-pensamiento marca la sus-
pension de todos los demds pensamientos y objetos mentales.
Ahora bien, Sri Ramana Maharashi reconoce que el yo-pensa-
miento no puede ser reprimido, ya que, ;quién puede reprimir
al «yo» a excepcion de otro «yo»? El altruismo espiritual es
hipocresia espiritual. El yo-pensamiento, como cualquier otro
pensamiento, debe ser suspendido, no reprimido, y para ello
Ramana recomienda lo que él denomina «autoinvestigacién»
(nan yar), que consiste en investigar activa e intensamente
«¢quién soy yo?». Esta atenta investigacién, que reconocemos
como factor 1, conduce —segilin Ramana— ala suspensién de
las imé4genes, que reconocemos como factor 2. Por ello:

Dado que cualquier otro pensamiento s6lo puede tener lugar des-
pués de la emergencia del yo-pensamiento y que la mente no es més
que una acumulacién de pensamientos, ésta s6lo sucumbe mediante
la investigacion de «;quién soy yo?». Ademis, el yo-pensamiento inte-
gral, implicito en dicha investigacion, después de destruir todos los de-
més pensamientos, acaba por destruirse o consumirse a sf mismo, al
igual que se consume el palo utilizado para atizar la hoguera funeraria.

Incluso cuando durante el transcurso de la investigacion emergen
pensamientos ajenos a la misma, en lugar de intentar completar el
pensamiento emergente, debemos formularnos incisivamente la pre-
gunta «;a quién se le ha ocurrido este pensamiento?». Por muchos
que sean los pensamientos que a uno se le ocurran, si investiga inme-
diatamente con atenta vigilancia (factor 1), en el momento en que
aparezca cada uno de dichos pensamientos, a quién se le ha ocurrido,
comprobard que ha sido a «mi». Si a continuaci6n sc pregunta «;quién
soy yo?», la mente se vuelve introvertida, derrumbdndose a su vez el
pensamiento emergente (y) cesa la percepcién del mundo como reali-
dad objetiva (factor 2).°

(Como funciona esta autoinvestigacién? Supongamos, por
ejemplo, que te pregunto «;quién eres?» y ti me respondes
«me llamo Fulano de Tal, trabajo en tal lugar, estoy casado y
practico tal o cual religion. ¢Es eso a lo que te refieres?». «<No
—te responderia—, esto no son més que objetos de percep-
cién, meras ideas. ;Quién eres ti que ve esos objetos, esas
ideas?» «Bien, soy un ser humano, un organismo individual
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dotado de ciertas facultades bioldgicas. {Me voy acercando?
«En realidad, no —replicaria—, ya que esto siguen siendo
ideas y pensamientos. Ahondando todavia més, ;jquién eres?»
Conforme tu mente se vuelve cada vez mas sobre si misma, en
busca de una respuesta, va creciendo su silencio. Si sigo pre-
guntdndote «;quién eres? ;quién eres?», pronto llegards a un
silencio mental, idéntico al que produce la pregunta de Be-
noit: «;Cémo te sientes desde todos los puntos de vista simul-
tdneamente?». Ese silencio carente de objetos, producto de la
atencién activa, de la vigilancia incisiva, de la investigacion
profunda, es una bodhimandala, ya que en el momento preciso
en que deja de emerger en la mente toda pregunta, imagen u
objeto, estas en condiciones de ver lo real en un destello. Este
silencio, o parada, que es el factor 2, abre las puertas de un
concienciamiento infinito, o factor 3, segtin lo explica Ramana:

Al investigar la naturaleza del yo. el yo perece. Con el mismo, pe-
recéis también ti y él (objetos). El estado resultante. que resplandece
como ser absoluto, es el propio estado natural de uno mismo, el Yo...
La tnica investigacién que conduce a la autocomprensién es la bisque-
da de la fuente del «<yo» con la mente introvertida y sin pronunciar la
palabra «yo»... Si uno formula dentro de su propia mente la pregunta
«(quién soy?», el «yo» individual se descompone... ¢ inmediatamen-
te se manifiesta la realidad de un modo espontdneo como «yo-yo»
(subjetividad absoluta, concienciamiento no dual, factor 3)

Por tanto, podemos comprobar que el experimento habili-
doso del Vedanta, presentado por el mas ilustre de sus sabios,
comprende también los tres factores de atencién, parada y
concienciamiento. En la siguiente declaracién, Ramana resu-
me completamente su upaya y de nuevo estidn claramente
presentes los tres factores:

(De donde procede este «yo»? Buscadlo en vuestro interior (fac-
tor 1); entonces desaparece (factor 2). He ahi la bisqueda de la sabi-
duria.

Donde el «yo» desaparece aparece el «yo-yo» por si solo (factor 3).
He ahi la infinitud 3
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Dejemos ahora ¢l hinduismo Vedanta para pasar a algu-
nas de las formas «superiores» del budismo. Como ya hemos
visto, el budismo Madhyamika utiliza la investigacién critica
(factor 1) para abolir todos los conceptos (factor 2), a fin de
permitir la erupcién del prajna (factor 3); por consiguiente, no
es necesario repetir dichas observaciones. En su lugar, exami-
naremos las escuelas budistas Ch’an (Zen) y Tien Tai (Tendai),
con ¢l propésito de descubrir los tres mismos factores en sus
respectivas formas de experimento habilidoso.

El vehiculo supremo del budismo Ch’an (Zen) comenzd
como «seiializacion directa a la Mente» o como «observacion
de la autonaturaleza propia», sin hacer aparentemente nin-
gun tipo de hincapié en medios o ejercicios espirituales, como
la concentracién o la meditacién. En palabras del sexto pa-
triarca del Ch’an, Hui Neng:

Es un error pensar que para la liberacién es csencial permanccer
sentado, contemplando en silencio. La verdad del Ch’an se abre por
si misma desde el interior y no tiene nada que ver con la préctica de
dhyana (meditacién). Ya que leemos en el Vajracchedika que aque-
llos que intentan ver el Tathagata en una de sus actitudes especiales,
como sentado o tumbado, no comprenden su espiritu y que el Tatha-
gata ha sido designado como Tathagata porque viene de la nada y va
a la nada, y ésta es la razén por la que es el Tathagata. Su aparicién
no tiene origen, ni su desaparicion destino, y esto es Ch’an. En Ch’an,
por consiguiente, no hay nada que alcanzar ni nada que comprender;
¢ipara qué permanecer sentados, en tal caso, con las piernas cruzadas
y practicando dhyana? Puede que algunos crean que la comprensién
es necesaria para iluminar la oscuridad de la ignorancia, pero la ver-
dad de Ch’an es absoluta, sin dualismo ni condicionamiento. Hablar
de ignorancia e iluminacién, o de bodhi y klesa (iluminacién y pasio-
nes), como si fueran objetos separados que no pueden fundirse en.
uno, no es mahayanistico. En el Mahayana se condenan todas las for-
mas pc;gibles de dualismo como incapaces de expresar la verdad defi-
nitiva.

Sin embargo, pocos eran los que estaban lo suficientemen-
te despiertos y conscientes como para verlo directamente y,
conforme Ch’an creci6 y se desarroll en China a lo largo de
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los siglos, con su popularidad y el nimero de sus seguidores
creciendo permanentemente, comenzé a crear ingeniosos
upaya para ayudar a la gente de todas las mentalidades en el
camino de la Mente, como los gritos de Ma-tsu, Lin Chi y
Yun-men, los golpes de Ma-tsu y Te-shan, el koan (hua tou)
de Yuan-wu y Ta-hui, y la «iluminacién silenciosa» relacio-
nada con Tien-tung. Mucho han hablado los intérpretes mo-
dernos de los golpes, temblores y gritos dispensados por los
maestros tempranos del Ch’an, sin comprender en absoluto el
objeto de dichos actos, pero ;qué haria cualquiera si quisiera
despertar a alguien que estaba dormido y, especialmente, si
tenia una pesadilla? Darle una sacudida, un golpe o darle un
grito, y eso era exactamente lo que hacian aquellos maestros
para despertar a sus alumnos.

Sin embargo, lo que a nosotros nos interesa ahora es la am-
plia utilizacién de los ejercicios del koan por una parte y de la
iluminacién silenciosa por otra. El ejercicio del koan —que en
China recibe el nombre de hua tou—>* utiliza como «tema»
de meditacién un acertijo, basado generalmente en las con-
versaciones de los antiguos maestros del Ch’an con sus alum-
nos, como, por ejemplo, «;cudl es el sonido de una mano que
aplaude?» o «jdetened ese barco en la lejana orilla!» o «hay
un ganso atrapado en una botella; sin romper la botella ni las-
timar al ganso, liberad al animal». Estos acertijos —«como la
propia vida»— no pueden ser resueltos por ninguna forma de
inteleccion y, por consiguiente, la meditacién koan no consis-
te en analizar el koan, sino en fundirse completamente con el
mismo, en cuyo momento se resuelve por si solo. El ejercicio
koan tiene, por consiguiente, un objetivo principal, el de fun-
dir el sujeto con el objeto, romper el dualismo primario y des-
pertarnos a la Mente.

Sin embargo, el koan (o hua tou) no es sélo un ejercicio
de concentracién; por el contrario, la mera concentracién en
un koan es condenada como mecéanica y adormecedora de la
mente. En su lugar, el alumno debe investigar, buscar y ob-
servar activa ¢ intensamente en el koan, despertando en si

mismo una actitud ardiente y atenta, conocida técnicamente
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como el [-ching, 1a gran duda, gran atencion, o gran investi-
gacién.

Para ejercitarse debidamente en el Zen hay que amar el espiritu
de investigacion (I-ching): ya que la fuerza de dicho espiritu de inves-
tigaci6n determinari la profundidad de la iluminacién.>*

El trabajo del Zen no sélo consiste en recitar un koan. ;jCudél es la
utilidad de repetir una y otra vez la misma frase? Lo primero que se
pretende es despertar la «sensacién de duda» (gran investigacion), in-
dependientemente del koan con el que uno esté trabajando.*

Cuando se trabaja en el Zen, lo importante es generar el I-ching...
Los maestros de la antigiiedad dijeron:

A mayor investigacién, mayor despertar;

amenor investigacién, menor despertar,

sin investigacion. ningtin despertar.

La gran investigacidn es, por consiguiente, la clave de este
tipo de meditacién Zen. Este espiritu de investigacién consis-
te en una atencién total, completa y activa, una presencia
pura de la mente, dirigida a ningtin objeto en particular, pero
como una especie de ayuda, especialmente en las fases inicia-
les de la meditacidn, es permisible dirigir la mente a un objeto
o lugar determinado, que es habitualmente el propio koan,
pero que puede ser el mismo investigador, como cuando Ku-
yin Ching-chin dice «refleja en ti mismo quien sigue el koan
de un modo tan incansable y formuldndote esta pregunta con
tanta insistencia», quizés a la misma fuente del pensamiento,
como cuando Han Shan nos exhorta a «buscar el punto en el
que nuestros pensamientos emergen y desaparecen». Pero lo
importante es que el estado mental evocado de ese modo es el
mismo; un estado de investigacion y atencién intenso aunque
relajado, que Suzuki denomina «una gran incégnita sin ningin
objetivo especial». Esto es lo que reconocemos como factor 1
—atencion activa—, y en lo que el Zen hace mucho hincapié.

El Zen afirma que la eficacia de la gran investigaci6n radi-
ca en su capacidad de suspender todos los procesos del pensa-
miento, lo que conduce a un estado de no imdgenes, no pen-
samiento, o parada, que es el factor 2:
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Abandona tus viejos pensamientds... (y) entonces. lentamente,
exclama «jAmitabha!» y, sin dejar de concentrarte en dicha palabra,
fijate en la procedencia de este pensamiento... Repitelo 50 7 veces y
tus pensamientos dejaran de emerger.™

Esta sensacién de duda (o investigacion). que los maestros com-
paran a una espada indestructible, arrasa todos los pensamientos y
estados mentales durante el periodo de formacién.™

Tai-hui jamds nos aconseja que nos limitemos a mantener un koan
ante la mente: nos dice. por el contrario,ique lo situemos en el mismo
centro de nuestra atencién, mediante la pura fuerza del espiritu de in-
vestigacion. Cuando un koan cuenta con:el apoyo de dicho espiritu.
seguin €l es «como una gran hoguera cuyas llamas consumen todo in-
secto de futil especulacién que se le acequf» 60

3

Existe, por tanto, una enorme diferencia entre la mera con-
centracién y represién del pensamiento, por una parte, y la
meditacién Zen por otra, ya que la segunda utiliza la gran in-
vestigacién para suspender el pensamiento en su fuente, antes
de que desintegre nuestra energia. Como hemos visto, la de-
satencion es la maquinaria de produccion de imdgenes y la gran
investigacion suspende temporalmente la maquina, sin repri-
mirla ni destruirla. El Zen insiste enormemente en este punto:

Cuando se trabaja con el Zen, cierta gente, debido a su incapaci-
dad (o simple reticencia) para generar la «sensacién de duda», co-
mienza a reprimir los pensamientos emergentes. Cuando todos los
pensamientos han sido reprimidos, dicha gente experimenta una se-
renidad licida y pura, perfectamente clara y sin la m4s minima man-
cha. Esto, sin embargo, constituye la propia fuente original de la con-
ciencia que no logran cruzar. Esta es la conciencia inherente al reino
de la vida y la muerte. No es Zen. Su error ha consistido, al emipezar
a practicar el Zen. en no penetrar lo suficiente en el Hua Tou y, por
consiguiente, en que no llegara a emerger la sensacién de duda. En
tal caso, puede que repriman el pensamiento y se conviertan en here-
jes del gran vacio o que. sumidos en una autoindulgente vanidad,
confundan y engaiien a los ignorantes, desencaminando la fe de la
gente y entorpeciendo su progreso por la senda del Bodhi.®!

Por consiguiente, cuando la gran investigacion es limpia y
completa conduce a la suspension de la pelicula elaboradora
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de imdgenes, que habitualmente se interpone entre nosotros
y la realidad. Cuando dicha suspensién es total, concluye en
un estado que Hakuin denomina la gran fijacién (daigi), en el
que todo pensamiento queda suspendido, y en el que el sujeto
y el objeto se identifican completamente entre si, indicando la
destruccién del dualismo primario. Esto, por supuesto, es el
factor 2:

Gracias a este I-ching, «espiritu de investigacién», alcanzamos fi-
nalmente el daigi de Hakuin (tai-i), «gran fijacién» o «estado de uni-
cidad».%?

La gran fijacién (factor 2) es, por consiguiente, un bodhi-
mandala, del que el prajna (factor 3) puede brotar en cual-
quier momento. En palabras de Kao-feng Yuan-miao:

No os abandonéis a un estado de indolencia; en lugar de ejercer
vuestra fantdstica imaginacién, procurad alcanzar un estado de iden-
tificacion perfecta (factor 2) avanzando con vuestro espiritu de inves-
tigacién (factor 1), con regularidad y sin interrupcién... Cuando
vuestro espiritu de biisqueda llega a esta etapa, le ha llegado a vues-
tra flor mental el momento de abrirse (factor 3).%

Ku-yin lo plantea como sigue:

Cuando avanzas por dicho camino con profunda sinceridad, in-
vestigando al propio investigador (factor 1), llegara. sin duda, el mo-
mento en que te serd absolutamente imposible seguir investigando,
como si hubieras llegado al propio nacimiento de un riachuelo y estu-
vieras completamente rodeado de montarias. Este es el momento en
el que se desmorona el 4rbol con sus plantas trepadoras; es decir,
cuando la distincién entre sujeto y objeto queda completamente ani-
quilada, cuando el investigador y lo investigado se funden en una per-
fecta identidad (factor 2). Al despertar de dicha identificacion, tiene
lugar un gran satori que aporta paz a todas tus bisquedas e investiga-
ciones (factor 3).%4

En cuanto a este satori, Suzuki declara que «podriamos
decir que en esta situacién se produce una percepcién en su
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forma mds pura y simple, no contaminada en lo mas minimo
por anélisis intelectuales ni reflejos conceptuales».®S Por con-
siguiente, lo llamemos iluminacién, despertar, wu, satori, o lo
que prefiramos, o reconocemos como la emergencia del fac-
tor 3: prajna, concienciamiento pasivo y no dual. Asf pues,
esta forma de la tradicién Ch’an/Zen utiliza enfdticamente
los tres factores de atencidn activa (gran investigacién), para-
da (gran fijacién) y concienciamiento pasivo (prajna). Segtin
Shen Hui:

Si hay entre vosotros algunos que estén todavia en la etapa de
aprendizaje, dejad que despierte su iluminacién (hacia el interior)
siempre que emerjan pensamientos en su mente (factor 1). Cuando la
mente despierta estd muerta, la iluminacién consciente desaparece
por si sola (factor 2): he ahi el inconsciente (factor 3).%

Y puede que Mumon lo exprese de un modo més conciso:

Para comprender eso tan portentoso denominado iluminacién
(factor 3), debemos concentrarnos en la fuente de nuestros pensa-
mientos (factor 1) y, asi, aniquilarlos (factor 2).57

La segunda forma principal de meditacién Zen que se prac-
tica en la actualidad es la de la «iluminacién silenciosa» (mo
chao), conocida en Japén como shikan-taza, sentarse a medi-
tar «sélo para sentarse». El famoso maestro del Ch’an, Hung
Chih, la describe como sigue:

Silenciosa y serenamente uno olvida todas las palabras;

claray vivamente, eso aparece...

Cuando uno se da cuenta de ello, es vasto e ilimitado;

en su esencia, es puro concienciamiento.

Reflejdndose singularmente en este brillante concienciamiento,
lleno de admiracién en este puro reflejo...

la admiracién infinita impregna esta serenidad;

en esta iluminacién todo esfuerzo intencional desaparece.

El silencio es la tiltima palabra.

El reflejo es la respuesta a toda (manifestacion).

Desprovista de todo esfuerzo,
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esta respuesta es natural y esponténea...
La verdad de la iluminacién silenciosa
es perfecta y completa.®®

Esta iluminacion silenciosa, desprovista de todo csfuerzo
o conceptualizacién, es facilmente reconocible como factor 3,
concienciamiento pasivo. Pero, entonces, hay que preguntar-
se, ;c6mo alcanza uno dicha etapa? Previsiblemente, la res-
puesta es que uno empieza la shikan-taza conduciendo la mente
a un estado de concentracién vigilante y cristalina, de aten-
cién intensa pero relajada. Yasutani Roshi explica:

En 1a shikan-taza es preciso no apresurar la mente, pero al mismo
tiempo tenerla firmemente anclada o masivamente compuesta, por
ejemplo, como el monte Fuji. Pero también debe estar despierta, di-
latada, como la tensa cuerda de un arco. De modo que shikan-taza es
un estado realzado de concienciamiento concentrado, en el que uno
no se siente tenso ni apresurado, ni con seguridad nunca indolente.
Es la mente de alguien que se enfrenta a la muerte. Imaginemos que
tomamos parte en un duelo a espada, de los que solian tener lugar en
el antiguo Japén. Cuando nos enfrentamos a nuestro contrincante,
estamos permanentemente atentos, listos, preparados. Bastaria rela-
jar momentaneamente la vigilancia para ser abatidos en un instante.
Una muchedumbre se concentra para contemplar la pelea. Puesto
que no somos ciegos. vemos a la gente de reojo, y dado que no somos
sordos, también la oimos. Pero esas impresiones sensoriales no cap-
turan nuestra mente un solo instante.%

No se plantea en qué pensar durante la practica de shi-
kan-taza, ya que cuando la atencién es activa y vigilante im-
pide la emergencia de los propios pensamientos, dado que la
magquinaria de produccién de pensamientos estd en desaten-
cion. En el supuesto de que emerja algiin pensamiento, sim-
plemente se observa y se deja que se marche, volviendo en-
tonces a la atencién de «habla, te estoy escuchando». Con-
forme uno adquiere pericia en esta atencién activa (factor
1), ceden gradualmente los pensamientos (factor 2) y co-
mienza a florecer la energia de la «iluminacién silenciosa»
(factor 3).
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Si examinamos ahora brevemente la escuela budista Tien
Tai, no tendremos que ir muy lejos para hallar los tres facto-
res de atencion, parada y concienciamiento, ya que los dos pi-
lares del experimento habilidoso Tien Tai son chik y kuan,
que se traducen como «parada» y «concienciamiento» y co-
rresponden exactamente a los factores dos y tres. Chih (para-
da) y kuan (concienciamiento) no son en realidad exclusivos
del Tien Tai, ya que el equivalente de dichos términos se en-
cuentra en las mds antiguas escrituras budistas y en cierto
modo constituyen el sustrato de todo sistema de meditacién
budista. Chih es el equivalente chino del sanscrito y pali sa-
matha se considera como sinénimo de samadhi, por lo que en
resumidas cuentas chih hace referencia a un estado de cese de
imédgenes y de desaparicién del dualismo sujeto/objeto (es
decir, el dualismo primario). Este es claramente el factor 2.
Kuan es el equivalente del sdnscrito vipasyana (vipasanna en
pali) y sinénimo de prajna (panna en pali), de modo que su
sentido general es el del concienciamiento no dual resultante
de la suspensién del dualismo primario, lo que nos permite re-
conocerlo como factor 3. Cada escuela budista trata estos dos
factores de un modo ligeramente distinto, variando un poco
el énfasis en uno u otro (por ejemplo, en cuanto a cudl parece
ser €] «primero» en emerger durante la meditacién, cuél es
mas «importante», etcétera; las escuelas budistas mas «puras»
reconocen que ambos son indispensables y que deben estar
presentes en igual proporcién). En Tien Tai se encuentran las
descripciones mds elaboradas de chih y kuan, y ésta es la ra-
z6n por la que nos ocupamos brevemente de dicha escuela.

Segiin Tien Tai, hay numerosas formas de alcanzar el esta-
do de parada o cese (chih, factor 2), desde la mera concentra-
cién hasta cierto tipo de andlisis intelectual disefiado para de-
tener la formacién de pensamientos. Pero el camino que se
supone mds puro para alcanzar chih, denominado «corporei-
zacion de lo real» (# chen chih), incluye la comprension de
que los pensamientos estdn desprovistos de realidad y que, por
consiguiente, uno no debe seguirlos ni aferrarse a los mismos.

Pero la verdadera clave de la «corporeizacion de lo real» con-
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siste en dirigir la atencién hacia el interior (factor 1), interrum-
piendo asi la «falsa mente» de produccion de imagenes (fac-
tor 2), como lo explica el venerable Chiang Wei Chiao:

La preparacién segtin el método de corporeizacién de lo real con-
siste en cerrar los ojos durante la meditacién e invertir el sentido de la
contemplacién... El practicante debe dirigir la contemplacion hacia el
interior para observar los pensamientos que emergen (factor 1) en su
mente...; descubrird que los antiguos pensamientos han desapareci-
do, que los actuales no permanecen y que los futuros todavia no han
aparecido... Entonces comprenderéd que su falsa mente con sus alti-
bajos es también irreal. estd desprovista de realidad. Gradualmente
se familiarizaré (con dicha irrealidad) y su falsa mente llegard a un fin
por st misma (factor 2).70

Por consiguiente, la «corporeizacién de lo real» es un mé-
todo eficaz para alcanzar el estado de chih, y también muy pa-
recido a otro método de Tien Tai, conocido como el «mds su-
til» de los caminos para alcanzar el cese del pensamiento.
Esta practica «sutil»

significa que debemos mirar hacia el interior (de la mente) para averi-
guar donde emerge el pensamiento (factor 1) y ast detenerlo (factor
2)... Este método es mucho maés sutil que el de fijar la mente en un
objeto; significa pasar de un ejercicio basto a otro sutil,”!

Asi pues, aunque en Tien Tai se utilice s6lo la concentra-
cién como ejercicio preliminar, lo considera bastante «basto»
comparado con los medios refinados y eficaces de la investi-
gacifn activa de la propia fuente del proceso emotivoimagina-
tivo. Esta activa atencién interna (que nosotros reconocemos
como factor 1) conduce por si misma a chih, al cese de la con-
ceptualizacion (factor 2) y esto a su vez permite la emergencia
de kuan (factor 3). He ahi los tres factores del experimento
habilidoso de Tien Tai.

En cuanto a los taoistas, ya hemos mencionado que hacen
mucho hincapié en el «ayuno mental» u «olvido» del conoci-
miento convencional y dualista para entrar en el Tao (jcomo
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si fuera posible desviarse del mismo!). En palabras de Chuang
Tzu:

iConvierte tu voluntad en uno! No oigas con tus oidos, sino con tu
mente; mejor dicho, no con tu mente, sino con tu espiritu. Deja que
tu oido pare con las orejas y que tu mente pare con sus imdgenes.
Deja que tu espiritu quede como en blanco, que responda pasivamen-
te a lo externo. S6lo en esta receptividad abierta puede morar el Tao.
Y esta receptividad abierta es el ayuno de la mente.”?

Los taoistai hacen hincapié en que el ayuno de la mente.
que nosotros reconocemos como factor 2, le coloca a uno en
estado de receptividad abierta, de concienciamiento «en blan-
co» y pasivo, que nosotros reconocemos como factor 3. Chuang
Tzu compara elEte estado de receptividad abierta al de utilizar
la mente como espejo:

El hombre perfecto utiliza su mente como espejo. No conserva
nada; nada rechaza; recibe pero no retiene.

Sin embargo, este concienciamiento pasivo, o reflejo to-
tal, no es un proceso dualista en el que el sujeto contempla
pasivamente sus objetos, ya que sujeto y objeto se convierten
en uno, en purg concienciamiento, como lo aclara Chuang Tzu:

Sélo los auténticamente inteligentes comprenden este principio
de identidad ;{*Io interpretan las cosas en la forma asimilada por ellos
mismos, subjetivamente, sino que se trasladan a la posicion de las co-
sas observadas.”

Esto nos recuerda el comentario de Schroedinger de que
«el original y la imagen reflejada son idénticos», ya que el
concienciamiento pasivo es uno con lo que conoce; y el dualis-
mo primario esta claramente ausente. Chuang Tzu cuenta la
siguiente histoxlia:

—iVoy mejorando! —dijo Yen Huei.
—¢En qué sentido? —pregunté Confucio.
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—1He olvidado la benevolencia y la integridad!

—Eso esté bien. Pero todavia no has llegado.

En otra ocasién volvieron a encontrarse y Yen Huei dijo:

-~ Voy mejorando!

~¢En qué sentido?

. —iHe olvidado los ritos y la miisica!

—Eso esté bien. Pero todavia no has llegado.

Otro dfa se encontraron de nuevo y Yen Huei dijo:

—iVoy mejorando!

— ¢(En qué sentido?

—Puedo olvidarme de mi mismo cuando medito —respondié Yen
Huei.

Confucio le mir6 perplejo y dijo:

— ¢ Qué quieres decir con eso?

—Me he liberado de mi cuerpo —respondié Yen Huei—. He de-
sechado mis poderes de raciocinio. Y al desprenderme de mi cuerpo y
de mi mente me he convertido en uno con el infinito. A esto es a lo
que me refiero al decir que me olvido de mi mismo cuando medito.

~Si te has convertido en uno —respondié Confucio—, no puede
haber lugar para prejuicios. Si te has perdido a ti mismo, ya no puede
haber obstaculo alguno. jAhora eres realmente un sabio! Confio en
que se me permita seguir tus pasos.”*

Los antiguos taofstas nunca detallaron el camino exacto a
seguir para alcanzar el ayuno mental desprovisto de imégenes
o autoolvido, ya que la préctica de la meditaci6n ritual siste-
matica obligatoria se consideraba eminentemente antitaois-
ta. En realidad, intentar olvidar o desprenderse del «yo» no
merecia mejor consideracién que seguir sus preceptos egois-
tas, como lo manifiesta Chung Tzu cuando pregunta: «;No es
el deseo de desprenderse del yo una manifestacién positiva
del yo?». No obstante, puede decirse que, paradéjicamente, el
camino del ayuno mental no seguiria ningin rumbo especifi-
co, ya que en el corazén de toda «no disciplina» taoista se en-
cuentra el wu-wei, que significa la ausencia de toda actividad
volitiva, intencional o forzada y la no interferencia; wu-wei
representa, por consiguiente, €l arte de no entrometerse con
la mente, de dejar que se mueva a su albedrio, sin forzarla ni
reprimirla, autorizando plenamente todas las tendencias de la
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mente en un momento de imparcialidad perfecta y permitir
que los pensamientos fluyan con la misma libertad que las nu-
bes en el firmamento. Como hemos visto, es exactamente
este tipo de actitud mental (factor 1) la que puede conducir al
«ayuno mental» (factor 2), y las pruebas parecen demostrar
que esto es precisamente lo que ocurre. El maestro incuestio-
nable de este wu-wei mental fue Lieh Tzu y su historia mues-
tra claramente cémo su «abandono» mental conduce a un
ayuno mental mis alla del dualismo primario:

Sentaos y os contaré lo que aprendi de mi maestro. Después de
haberle servido... a lo largo de tres afios, mi mente no se aventuraba
a reflejar el bien y el mal, mis labios no se aventuraban a hablar de
pérdidas y beneficios. Entonces, por primera vez, mi maestro me lan-
z6 una mirada. y con esto bastd.

Al cabo de cinco afios habia tenido lugar un cambio: mi mente rc-
flejaba el bien y el mal, y mis labios hablaban de pérdidas y benefi-
cios. Entonces, por primera vez, mi maestro se relajé y me sonri6.

Al cabo de sicte aiios, otro cambio tuvo lugar. Dejaba que mi
mente reflejara a su antojo. pero ya no se ocupaba del bien y del mal.
Dejaba que mis labios enunciaran lo que quisieran, pero ya no habla-
ban de pérdidas y beneficios. Entonces, por fin, mi maestro me
acompaii6 para que me sentara en la esterilla junto a él.

Al cabo de nueve afios mi mente dio rienda suelta a sus reflexio-
nes y mi boca dio paso libre al habla. Sobre el bien y el mal, pérdidas
y beneficios, no tenia ningiin conocimiento, ni en lo que concernia a
mi ni a los demds. Tampoco sabia que el maestro fuera mi instructor.
ni que el otro individuo fuera mi amigo. Lo interno y lo externo se ha-
bfan fundido en la unidad (ausencia del dualismo primario).75

En este estado de ayuno mental (factor 2), temporalmente
libre del conocimiento convencional y dualista, Lieh Tzu esta-
ba en un estado de bodhimandala, que acabé por revelarle
que era uno con el Tao (factor 3), de modo que «asi naci en el
viento, como la broza seca o las hojas que caen del 4rbol. A
decir verdad, no sabia si el viento cabalgaba sobre mi o yo so-
bre el viento». Lieh Tzu y su medio ambiente eran no duales y
su «cabalgar en el viento» no es indicio de morosidad mental,

sino m4s bien de una sensacion de bienestar, espontaneidad y
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jiibilo, habitualmente propia del «despertar», como cuando le
preguntaron a Suzuki qué sensacién producia el satori y res-
pondi6: «Igual que la experiencia ordinaria, jpero a cuatro
centimetros del suelo!».

El comentario de Chang Chan sobre el anterior pasaje de
Lieh Tzu es importante, porque muestra claramente que el ob-
jeto de este wu-wei mental es efectivamente el ayuno mental:

La cuestién es cémo conducir la mente a un estado de calma. de
ausencia de pensamiento o actividad mental (factor 2)... Si uno se en-
trega a la perfeccién mental, el bien y el mal dejan de existir; si los la-
bios siguen la ley natural. desconocen las pérdidas o los beneficios.
Sus caminos coinciden, y el maestro y el amigo se instalan junto a él
en el mismo asiento. Esto fue sélo como debia ser.

De modo que al dejar la mente y el habla a sus anchas (wu-
wei), al dejar que siguieran su propio camino natural, al auto-
rizar todas las tendencias mentales (factor 1), se pudo alcanzar
ese ayuno mental (factor 2) «ausente de pensamiento y activi-
dad mental». M4s adelante Shen Hui mencionaria explicita-
mente dicho vinculo cuando —en una profunda afirmacién—
declara: «Cuando se carece de un propésito intencionado (wu-
wei), se estd libre de conceptualizacion (wu-nien)».” En otras
palabras, la autorizacién de todas las tendencias mentales sin
entrometerse en ninguna de ellas (wu-wet), conduciria por si
mismo al no pensamiento (wu-nien). Resumiendo, reconoce-
mos la «autorizacion de todas las tendencias mentales» como
factor 1, que a su vez conduce al ayuno mental, o factor 2, y
que en su momento revela el concienciamiento pasivo deno-
minado Tao, factor 3.

Concluiremos este informe con Wei Wu Wei quien, dado
que aprovecha aspectos esenciales del Vedanta, el Ch’an y el
taoismo, nos ofrecerd un resumen conveniente y altamente
calificado. Para comprender a Wei Wu Wei, s6lo debemos re-
cordar que lo que soy —jla propia realidad!— no es nada ob-
jetivo, nada que podamos ver, sentir, tocar, oir, o en lo que
podamos pensar. Lo que imagino que es mi «yo perceptor»,
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ese «hombrecillo» en mi cabeza que supuestamente estd le-
yendo esta pagina, supuestamente «un sujeto», es en realidad
un objeto percibido, ya que puedo mirarlo, pensar en él. res-
petarlo, odiarlo, mejorarlo, etcétera. Por consiguiente, no
puede ser lo que soy, el perceptor, ya que lo «percibido es in-
capaz de percibir». De modo que mis pensamientos, mi men-
te, mi cuerpo, mis deseos, mis esperanzas, mis temores —que
son exactamente lo que no soy— son todos objetos de percep-
cién y, por tanto, no pueden ser nunca el perceptor. A decir
verdad, precisamente al identificar mi yo de un modo exclusi-
vo con dichos objetos es cuando establezco el vinculo aparen-
te con los mismos; éste es el principio del espectro de la con-
ciencia, y con cada nuevo dualismo y su nivel consiguiente del
espectro, mi identificacion se hace mds estrecha y exclusiva,
aumentando cada vez el dolor de mi «vinculo», ya que cada
vez veo mas cosas ajenas a mi yo y que suponen, por consi-
guiente, una amenaza potencial. Por lo tanto, lo que Wei Wu
Wei nos recomienda es que nos desidentifiquemos™ de todos
los objetos fenoménicos, perceptibles, particulares y exclusi-
vos, para descubrir asi nuestra unidad original y atemporal
con toda manifestacién:

A pesar de que (Mente) es lo tnico que son (somos) —y a pesar
de que en la misma no tiene, por consiguiente, nada que alcanzar, ob-
tener o poseer— a fin de poder «vivir» en alglin sentido aparte de la
compresién objetiva de lo que es, es decir, de lo que son, deben desfe-
nomenalizarse, desobjetivizarse, desidentificar su subjetividad de su
yoismo fenoménico proyectado (es decir, objeto conceptual), domi-
nado por el concepto del «yo»... Este desplazamiento de la subjeti-
vidad va de objeto aparente a sujeto definitivo al que es inherente,
de fenémeno a néumeno..., de supuesto individuo a absoluto uni-
versal.”

Esta desidentificacién no involucra ninguna accién deter-
minada, sino mas bien la comprension de que todo lo que
puedo saber, ver, sentir o pensar sobre mi mismo precisamen-
te no es mi yo, ya que todas esas percepciones son objetos y,

por consiguiente, nunca sujeto. Es como si mi ojo se identifica-
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ra con algunas de las cosas que ve y para «encontrarse a si mis-
mo» tuviera que desidentificarse de todas sus percepciones
objetivas. Comprender firmemente que como observador no
puedo ser visto es el principio de esta introspeccién esencial.

En tal caso, ;no basta con mirar al interior y encontrar asi
al observador? No exactamente, ya que si al mirar al interior
veo algo, se tratard necesariamente de un objeto de percep-
cién. jAhora estoy tan cerca de ello que no puedo verlo! Es lo
que estd mirando y que yo nunca puedo ver. En palabras de
Wei Wu Wei. «por mucho que mires en cualquier direccién
no te ayudar4 a ver lo que est4 mirando». Siempre estamos di-
rectamente en contacto con ELLO, pero no podemos verlo,
nombrarlo, ni pensar en ELLO, ya que al hacerlo lo converti-
mos en un objeto ilusorio. Incluso llamarlo subjetividad abso-
luta es inexacto, ya que entonces empezamos a pensar en
«subjetividad absoluta», convirtiéndolo asi en un objeto, ima-
ginando lo que es, dénde hallarlo y cudles son los pasos nece-
sarios para alcanzarlo; y mientras esa procesion de imagenes
objetivas mentales pasea por nuestra conciencia, la «verda-
dera» subjetividad absoluta es la que contempla la procesién.

iQué evidente es la respuesta! jPero qué frustrante! jYa que no
podemos pensar en ello, ni mucho menos nombrarlo. darle un nom-
bre, sin convertirlo en el objeto que no es! El supuesto misterio, tan
incomprensible, s6lo se debe a que buscamos la verdad como objeto.

Demos ahora un nuevo paso. Si intento ver mi yo, 1a sub-
jetividad, el observador, que no es en absoluto un objeto,
(con qué me encuentro? Si mi ojo intenta verse a si mismo,
(qué ve? {No ve total, absoluta ni completamente nada!

Cuando el sujeto sc mira a si mismo, ya no ve nada, pues no puede
haber nada que ver, dado que el sujeto, al no ser objeto como sujeto,
no puede ser visto.

Este es el «vacio del espejo»: 1a ausencia de algo que ver, de todo
lo visible, que el sujeto es.

O, en otras palabras:
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¢De qué sirve mirar hacia afuera? ;Lo tinico que verés serdn objetos!

Date la vuelta y mira hacia adentro.

¢ Veré entonces el sujeto?

Si lo vieras cstarias mirando a un objeto. Un objeto no deja de serlo.
mires hacia donde mires.

{No me veré a mi mismo?

jNo puedes ver lo que no csté ahi!

Entonces. ;qué veré?

Puede que veas la ausencia de ti mismo, que es lo que est4 mirando.

Se le ha llamado «el vacio»... «<El vacio» es lo que no puedes ver cuan-
do intentas ver a un yo que no esté ahi.

(Por qué? Porque es lo que estd mirando.

Comprendiendo esto, estamos en bodhimandala; y puede
ocurrir en cualquier momento. Postergamos nuestro desper-
tar, postergamos la vision de lo que ya siempre es el caso, por-
que insistimos en retener el dualismo primario, en verlo como
objeto, como algo que podamos asimilar y percibir, cuando,
en realidad, es eso en nosotros ahora mismo que intenta asi-
milar y percibir.

El mero hecho de intentar concebirlo como objetos equivale en si
a buscar en la direccién errénea, ya que hasta que se abandone la ac-
titud habitual de intentar objetivizar toda percepcién, de convertir-
la en un concepto objetivo, o se deje a un lado en ciertos contextos
como éste, la comprensién esencial no podrd comenzar a desarro-
liarse.

Descubrimos inmediatamente que esos vacios tan familiares, des-
critos alternativamente como «lo no existente, el vacio, el no ser», et-
cétera, no son en absoluto objetos ni jamds podréan serlo, ya que son
lo que es su perceptor y no pueden ser vistos como existentes, como
seres, COmMO inexistentes ni como no seres, puesto que no pueden ser
vistos en absoluto.

Y he aqui el quid de la cuestion:

El perceptor ha llegado, en efecto, a un punto en su investigacién
en el que estd mirando lo que €l mismo es; su andlisis ha liegado a un
callejon sin salida y se encuentra cara a cara con su propia naturaleza,

pero en lugar de reconocerla como tal y darse cuenta de que su vacio
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es fo que un ojo ve cuando se mira a s mismo. parsiste en intfntar obje-
tivizar lo que no ve, ni nunca podré ver, convirtiéndolo en un concep-
to objetivo, como corresponde al buen y bien formado filésofo que
habitualmente es.

Por consiguiente, cuando llego al punto en el que me doy
cuenta de que no puedo ser percibido, en ¢l que al mirar a mi
interior no veo nada objetivo en absoluto, entonces, como
perceptor, he sido devuelto a mi «morada original», El per-
ceptor, Brahma/Atman, que no es nada objetivo, e$ exacta-
mente lo que no veo cuando intento verme a mi mismo, jy €so
es ELLO! Como dice Wei Wu Wei, «jera la Mente lo que bus-
caba la Mente, sin lograr encontrarse a si misma como objeto!
iY el no encontrar era encontrar!». QO «buscarme a mj, buscar
alo que busca, es hallar mi ausencia (1a Mente vacia)».

Si ahora decimos «sf, casi lo entiendo, pero no acabo de
verlo», jése es exactamente el quid de la cuestién! jIncapaces
de verlo como objeto, abandonamos la bisqueda!
hecho de no verlo es exactamente la clave y si uno permane-
ce en dicho bodhimandala de «no ver», de ayuno mental, de
vez en cuando puede que ocurra, ya que uno estd ¢ntonces
cara a cara con su nada objetiva, que es precisamente lo que
estaba buscando. El vacio que uno busca es idénticg al vacio
que uno no ve cuando mira hacia su interior en busca de quien
mira, de modo que lo buscado es el buscador, €l buscador lo
buscado.

AQUELLO QUE buscas y no puedes encontrar es el buscador.

La razén por la que el «dharmakaya» (Mente) no puede ser halla-
do ni descrito se debe a que, a fin de cuentas, es el propio buscador,
el descriptor, que est4 buscando, y, por tanto, serfa el sujeto convir-
tiéndose a si mismo en objeto.

Cada vez que intentas enunciar (0 ver o pensar en) ESTO/AQUI/
AHORA eres un 0jo que intenta verse a si mismo. No puedes objetivi-
zar ESTO QUE TU ERES y lo que no puedes objetivizar es ESO QUE TU
NOERES.

ESTO que busca es ESO buscado, y ESO buscado es ESTO que busca.
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Y a continuacién Wei Wu Wei cita a Padma Sambhava,
«nacido del loto», ese increible sabio que llevé al budismo al
Tibet alrededor del siglo vii:

Padma Sambhava, el supremo maestro, dijo que «no existen dos
cosas como lo buscado y el buscador...: al comprenderlo plenamente,
se descubre que lo buscado es uno con el buscador. Si el propio busca-
dor, cuando es buscado, no puede ser encontrado, se alcanza entonces
la meta de la biisqueda y también su propio fin. Entonces ya no queda
nada que buscar, ni necesidad alguna de seguir buscando.

Y la unica préctica es ver esto, que es concienciamiento, que es lo
que un 0jo no puede ver cuando intenta verse a si mismo.

Si después de leer a Wei Wu Wet uno exclama: «jno acabo
de verlo!», os aseguro que estd muy cerca. Y si uno persiste
en intentar ver al observador, es como una mano que intenta
agarrarse a s{ misma o unos labios pretendiendo besarse a si
mismos. «Palabras como éstas merecerén el calificativo de su-
prema estafa.»

.Y qué ocurre con el denominado universo objetivo? ;En
qué se convierte en este momento de puro concienciamiento
no objetivo? La gente imagina el vacfo como puro blanco,
donde todo el universo se evapora, dejando una papilia infor-
me y sin carécter, cuando en realidad lo dnico que le ocurre al
universo es que deja de ser objetivo. El perceptor es uno con
el universo que percibe, de modo que tanto el universo objeti-
vo como el yo «subjetivo» desaparecen en el puro acto no dual
de ver. En palabras de Wei Wu Wei:

Lo buscado es el buscador,

Lo observado es el observador de lo que observa,

Lo que se oye es quien oye lo que oye,

El olfato es quien lo huele,

El gusto es quien saborea lo que degusta,

Lo tocado es quien lo toca,

El pensamiento es el pensador de lo pensado,

En resumen, lo sensorialmente percibido es el perceptor cuyos
sentidos perciben.
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Al verlo, la sensacién de identidad estalla en todo lo que
s¢ experimenta, pero entonces ya no hay experimentador ni
objetos experimentados por separado, sino una sola experien-
cia no dual que todo lo abarca. Por tanto, cuando uno busci
cn su interior para hallar al perceptor, no se encuentra con
nada objetivo; lo que encuentra es la totalidad del universo
que ahora ha dejado de parecer «un objeto externo» y se sien-
te plenamente identificado con el observador. Asi se cura el
dualismo primario.®

A estas alturas debe ser bastante evidente que el experi-
mento habilidoso de Wei Wu Wei es una incorporacién maes-
tra de los tres factores, por lo que nos limitaremos a seiialar-
los sin elaboracién alguna: el hecho de mirar activamente ha-
cia el interior (factor 1) conduce a no ver nada (factor 2) y de
este bodhimandala puede emerger el puro concienciamiento
no objetivo (factor 3).

Llegamos, por consiguiente, a la conclusién de que los tres
factores constituyen el nicleo de todo experimento habilido-
so importante, desde el budismo Mahayana hasta Krishna-
murti, desde Vedanta al taoismo, y éstos son los tres factores
que podemos incorporar en nuestra vida si deseamos «alcan-
zar» la Mente. Evidentemente, las formas externas de los tres
factores varian y no deseamos reducir estas grandes upaya a
su minino comtin denominador y, por tanto, sin caracteristicas.
Sélo pretendemos aclarar que, a pesar de sus diferencias ex-
ternas, que no debemos descartar a la ligera, los estados psi-
coldgicos que inducen son esencialmente idénticos. De ahi la
atencién activa de Benoit de «habla, te estoy escuchando»,
que era «una mirada dirigida al pleno centro de mi mundo in-
terior donde no halla nada»; la atencién completa y total de
Krishnamurti; la plena autorizacién mental del wu-wei taois-
ta; la autoinvestigacién de Ramana y la gran investigacién del
budismo Zen; asi como «la mirada al interior para no ver
nada» de Wei Wu Wei. Todo indica un estado de atencién y
apertura completas, como si uno estuviera a la escucha y a la
expectativa de una respuesta procedente del centro de su pro-
pio ser u observara la misma fuente de su propia conciencia.
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Este es el factor 1, «atencién activa», pero, debido precisa-
mente a no hallar respuesta en términos de imégenes o obje-
tos mentales, la propia mente guarda silencio. El silencio de
Benoit y Krishnamurti, el sarmadhi y el chif del budismo Maha-
yana, el «ayuno mental» de los taoistas, la «desaparicién del
yo pienso» de Ramana, la gran fijacion de los budistas Zen,
el «vacio que uno no ve» de Wei Wu Wei, todos indican un
estado de silencio desprovisto de objetos, de suspensién tem-
poral de la pantalla mental elaboradora de imdgenes, de alte-
racion del dualismo primario. de un profundo silencio en el
que se puede recibir la realidad en su forma mas directamente
desnuda y sin traduccién alguna. Este es el factor 2, la «para-
da», la suspensién del enfrentamiento sujeto/objeto, el estado
de bodhimandala. De este estado. en cualquier momento, sin
causa ni razén aparente, puede tener lugar la emergencia de lo
que siempre ha sido, del prajna, del concienciamiento de Tao,
del kuan de la visidn no objetiva, de Brahma, de la propia
Mente. Este es el factor 3, y con su emergencia concluye la
buasqueda.®!

Ahora bien, asi como la curacién (o complementacion)
de un dualismo importante en cada uno de los niveles anterio-
res ha traido como consecuencia que nos responsabilizdra-
mos de facetas de nosotros mismos anteriormente desecha-
das, lo mismo ocurre en el nivel de 1a Mente. Con la curacién
del dualismo cuaternario, aceptamos responsabilizarnos de
nuestras depresiones, angustias y presiones, porque compren-
dimos que nos las infligiamos a nosotros mismos. Asf pues, el
identificarnos con dichos aspectos enajenados, dejaron de ser
«externos» a nosotros y de amenazarnos, dejando, por tan-
to, de ser problemas. Al curar el dualismo terciario, acepta-
mos la responsabilidad del conjunto de nuestro organismo, de
nuestras sensaciones corporales y actos orgénicos, asi como
de la totalidad de nuestra estancia en el mundo, compren-
diendo que, si éramos incapaces de elegir nuestro destino
como seres planetarios, podiamos aceptar y asumir la res-
ponsabilidad de nuestra actitud hacia dicho destino. De ese

modo, 1a aceptacién de nuestro destino dejaba de ser algo
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«externos que pudiera preocuparnos, molestarnos o aterrori-
Zarnos.

Y, por iiltimo, como la curacién del dualismo primario,
aceptamos la responsabilidad de todo lo que nos ocurre, por-
que ahora lo que nos suceda es obra nuestra. Esto se debe
a que mis actos son los actos del universo y viceversa. de modo
que cuando yo y el universo hemos dejado de estar separados,
lo que «ello» me hace a «mi» y lo que «yo» le hago a «ello»
han pasado a ser un mismo acto. Si cae una piedra sobre mi
cabeza, ha sido obra mia. Si alguien me dispara por la espalda,
ha sido obra mia. Si enfermo de los pulmones y muero asfixia-
do, ha sido obra mia. De modo que en cada nivel parece que
las cosas y los acontecimientos me suceden contra mi voluntad,
cuando en realidad soy yo quien se lo hace a si mismo, aunque
pretendiendo con toda sinceridad que son «ajenos» a mi. Fi-
nalmente, en el nivel de la Mente, no hay nada ajeno a mi, de
modo que la ultima palabra es que «hay una sola voluntad: mia
y de Dios». Este es el significado profundo del karma, que «lo
que te ocurre es tu propia obra, tu propio karma»,® y de las
palabras de G. S. Brown de que «en este nivel el universo no
se distingue de nuestra forma de actuar en él...».%

Aqui, por consiguiente, los problemas dejan de ser pro-
blemas. No porque Dios responda o porque los resolvamos
nosotros mismos, sino simplemente porque el propio proble-
ma no se plantea. En palabras de Wittgenstein:

Cuando la respuesta no se puede enunciar en palabras, tampoco
es posible hacerlo con la pregunta. El acertijo no existe. Si de algin
modo se puede enunciar la pregunta, también es posible responder-
la... Ya que la duda sélo puede existir cuando la pregunta existe, la
pregunta sélo cuando existe la respuesta y la respuesta sélo cuando
algo puede decirse.

Creemos que, incluso cuando se haya encontrado respuesta a to-
das las posibles preguntas cientificas, no se habran tocado en absoluto
problemas de la vida. Evidentemente, entonces no quedara ninguna
pregunta por formular y esto en si es la respuesta.

La solucidn al problema de la vida se interpreta como la desapari-
cién de dicho problema. %
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Compirese lo dicho con las siguientes palabras de G. S.
Brown:

Parece dificil encontrar una respuesta aceptable a la cuestién de
cémo o por qué concibe el mundo un deseo de verse a si mismo, des-
cubre la habilidad de hacerlo y parcce sufrir en dicho proceso. El he-
cho de que lo haga recibe a veces el nombre de misterio original. Tal
vez, dada la forma en que actualmente suponemos que existimos. el
misterio emerge de nuestra insistencia en formular una pregunta don-
de, en realidad. no hay nada que preguntarse.™

Y Suzuki dice concisamente:

Es decir, la pregunta se responde s6lo cuando se deja de pregun-
tar... La verdadera respuesta radica donde la pregunta no ha sido to-
davia formulada.3¢

Y el punto en el que «la pregunta no ha sido todavia for-
mulada» no es sino el punto adimensional llamado ahora, ya
que en el ahora desaparecen el pasado y el futuro, y con ellos
el pensamiento, puesto que éste estd basado en el pasado y
orientado al futuro. Es, pues, en este momento actual de aten-
cion activa donde la pregunta —cualquier pregunta— deja de
emerger; y ésta es simplemente la respuesta definitiva.

La atencién activa e incisiva en lo que es ahora (factor 1)
conduce a la suspension del pensamiento (factor 2), ya que el
pensamiento busca su subsistencia en el pasado y sus conse-
cuencias apuntan al futuro. El pensamiento es tiempo y, por
tanto, el ahora atemporal es el ahora sin pensamiento; de ahi
que el concienciamiento silencioso (factor 3) emerja cuando
hago acto de presencia en el presente. Esto involucra una
atencion vigilante a lo que sea en este momento, contemplan-
do la corriente «interior» del pensamiento como uno observa-
ria la corriente «exterior» de, por ejemplo, un rio, yaque a fin
de cuentas la corriente interna y la externa no son dos. <A
esto en realidad se reduce el misticismo contemplativo, a ser
consciente sin enjuiciamiento ni comentario de lo que en efec-
to ocurre en este momento, tanto dentro como fuera de noso-
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tros mismos, escuchando incluso nuestros pensamientos invo-
luntarios. como si no fueran més que el sonido de la lluvia.
Esto sélo es posible cuando estd claro que no queda nada por
hacer, ni camino de ida ni de vuelta que recorrer.»* No hay
mds que hacer porque no hay tiempo para hacerlo; no hay ca-
mino de ida ni de vuelta por recorrer porque no hay pasado ni
- futuro. La respuesta estd cerca y mafiana no estard mis cerca.
Y precisamente en el momento en que nos damos cuenta de
ello, dejamos de utilizar el presente para dirigirnos a «otro lu-
gar», despertando asi a lo que Coomaraswamy denomina
«una vida perpetua no calculada en el presente».

Basta con un solo instante de concienciamiento para que
se nos revele el hecho de que esa «vida perpetua no calculada
en el presente» es exactamente el tipo de vida que de todos
modos siempre vivimos, nos demos o no cuenta de ello. El
concienciamiento mistico y eterno del momento actual no es
sino lo que ya experimentamos ahora. Nos «pasa desapercibi-
do» porque imaginamos que de un modo u otro deberfamos
intentar ponernos en contacto con el momento actual, como
si fuéramos algo distinto de lo que ya estamos haciendo en
ESTE momento. «Si os lo digo, ;qué efecto os causa? Puede
que os intrigue o que os impulse a responder “;estoy experi-
mentando debidamente este momento? No acabo de compren-
derlo. Permita que lo examine més de cerca, para comprobar
si es cierto”. Pues bien, ya os habréis equivocado. Habréis in-
tentado abandonar este momento para dirigiros a otro desde
el que pudierais verlo con mayor claridad. Yo no hablaba del
préximo momento desde el que pudierais ver mds claramente
el presente, hablaba de ESTE momento antes de que tomarais
iniciativa alguna para alterar la situacién.» Evidentemente,
al ofr estas palabras procuramos no alterar la situacién, pero
de nuevo nos habremos «equivocado», porque para intentar
no alterar este momento también es necesario trasladarse al
préximo momento, cuando es todavia ESTE MOMENTO el
que nos concierne. Y al ofr esto quedamos confundidos, pero
s6lo debido a que siempre intentamos utilizar este momento
para llegar al préximo, usarlo como punto de partida hacia la
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Mente. Sin embargo, ahora, en este mismo momento, esta-
mos siempre llegando a la Mente, estamos siempre llegando a
LO QUE ES AHORA, tanto si se trata de sufrimiento, anhelo,
dolor, jibilo, como de simple confusién. El viaje no empieza
ahora, acaba ahora, con el estado de conciencia que a a la sa-
z6n esté presente en este momento. Este es el estado mistico
y esto somos: el ahora no es algo que recibamos, observemos
ni de lo que escapemos; el recibir, observar y escapar son tam-
bién lo mismo, ese mismo movimiento del eterno ahora que
SOMOS NOSOLTos.

Claro que despertar completamente al ahora, despertar
de la pesadilla de la historia, significa padecer la muerte del
presente sin futuro. «No es sorprendente que el hombre esté
aterrorizado —dice Kierkegaard—. ya que entre el hombre y
la verdad mora la mortificacién.» No obstante, en palabras de
san Gregorio, «nadie recibe tanto de Dios como el que estd
completamente muerto». Asimismo, Eckhart afirma que «el
reino de Dios sélo es para los que estdn completamente muer-
tos». Y Ramana Maharashi declara que «sabréis a su debido
tiempo que vuestra gloria estd donde dejdis de existir».

Sin embargo, esta mortificacion, esta gran muerte, este
morir por completo respecto al futuro al ver sélo ahora, en
palabras de Coomaraswamy, no es la «muerte repentina» que
acaece al final de la vida del individuo, sino la «muerte instan-
tdnea» que tiene lugar a lo largo de la misma. «La hora de la
muerte —comenta T. S. Eliot— es cada momento.» Pero
cada momento es este momento, puesto que no hay otro, y,
por consiguiente, en este momento estamos ya padeciendo
siempre la «muerte instantidnea» y, por tanto, ya siempre des-
pertando en eso que no tiene futuro; en eso que no tiene futu-
10 y, por consiguiente, tampoco pasado; en eso que no tiene
principio en el tiempo y, por consiguiente, en €so que no tiene
fin en el tiempo; y, por tanto, en eso que es innato y, por con-
siguiente, en eso que es inmortal.

En este momento no hay nada que emerja en la existencia. En
este momento no hay nada que deje de existir. De modo que no hay

431

www.FreeLibros.me



Involucion

ningiin nacimiento y mucrte con el que se deba acabar. De ahi la ab-
soluta tranquilidad en este momento presente. Aun siendo en este
momento, este momento no tiene limite y en el mismo se encuentra

el goce eterno. :
HUI-NENG

Padeciendo ya siempre la muerte ahora, siempre estamos
viviendo ya eternamente. La bisqueda ya siempre ha con-
cluido.

Lluvia brumosa en el monte Lu,

y olas que refluyen en el rio Che;

cuando todavia no has estado alli,

seguro que mucho debes lamentarlo;

pero de regreso a casa después de visitarlo,
iqué evidente parece todo!

Lluvia brumosa en el monte Lu,

y olas que refluyen en el rio Che.
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do Dios cre6 los ciclos, la tierra y los seres vivientes, no trabajé: no reali-
z6 ningtin esfuerzo». Asi, Eckhart describe la actividad de Dios como un
juego, al que «juega eternamente ante todos los seres vivientes». Sin em-
bargo, «los participantes son los propios espectadores». Asimismo, la ac-
tividad de Brahma es «lila», juego, espontaneidad; véase 1o que sigue en
Coomaraswamy: «Todo esto indica que lo que denominamos proceso del
mundo y creacién no es més que un juego que el Espiritu juega consigo
mismo y al igual que la luz del sol “juega” con lo que ilumina y lo acele-
ra, sin que la afecten sus aparentes contactos». Hinduism and Buddhism,
p- 14. La creaci6n es psicodrama.

Inexorablemente, por tanto, si donde cae el hombre ¢s en el esfuerzo
y el trabajo («Adén cay6 cuando dicho juego se convirti6 en asunto se-
rio»), es finalmente del esfuerzo y del trabajo de lo que seri liberado; li-
berado no de la actividad sino de la actividad volutiva. De ahi que la vida
del bodhisattva sea «anabhogacarya», una vida de actos sin esfuerzo y
desprovistos de propésito, motivada no por pereza sino por karuna o com-
pasién universal; la volicién, el propésito, s6lo tiene sentido en el tiempo.
Tampoco hay esfuerzo en prajna, por tratarse de conocimiento adimen-
sional, cuando el bodhisattva «entra en un momento y con conocimiento
desprovisto de esfuerzo en el reino (de la realidad) alcanzado por el om-
nisapiente». Dasabhumika Sutra.

25. Coomaraswamy, Hinduism and Buddhism, p. 9.
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26. The Spiritual Teaching of Ramana Maharshi (Berkeley, Shambha-
la. 1972), p. 92. v

27. Hubert Benoit, The Supreme Doctrine (Nueva York. Viking Press,
1955). pp. 33-34. (La cursiva es mia.)

28. Brown, Life against Death. pp. 84, 100.

29. Ibid.. p. 284.

30. tbid., pp. 91.93.

31. Ibid.. p. 159.

32. Benoit, Supreme Doctrine. p. 35.

33. Asi pues, las tradiciones orientales no eluden el conocimiento sen-
sual. sino el conocimiento sensual contaminado por la conceptualizacién.
Asi, Seng-tsan, en Hsin hsin Ming, afirma que «cuando uno no est en anta-
gonismo con los sentidos, resulta ser lo mismo que la iluminacién completa».
Y Suzuki declara: «Debido a la conceptualizacion, nuestras experiencias
sensoriales nos ofrecen una imagen incorrecta del mundo». Zen and Japa-
nese Culture, p. 175. Y en otro lugar: «He llegado a la conclusion de que
“sentir™ es un término m4as adecuado que “intuir™ para lo que Zen afirma
experimentar; “sentir” es algo que los psicélogos generalmente distinguen
en otras actividades de la mente». Ibid., p. 219. Ese «sentimiento puro» no
contaminado por la conceptualizacion es lo que denominamos «conciencia
organismica».

34. Desde el punto de vista psicoanalitico. esta represion del conciencia-
miento corporal acaba por concentrarse en el drea genital. Véase N. O.
Brown: «Si la sexualidad adulta normal es una pauta que se ha desarrollado
a partir del deleite infantil en las actividades placenteras de todas las partes
del cuerpo humano, lo que originalmente era una capacidad de placer cor-
poral mucho mds amplia ha quedado considerablemente reducido, concen-
trado en un érgano determinado (el genital)... Entonces, la pauta de la se-
xualidad adulta normal (en terminologia de Freud, organizacién genital) es
una tirania... Los nifios son polimérficamente perversos {es decir, se delei-
tan profundamente con la vida total del organismo, mientras que) la sexua-
lidad adulta constituye una restriccion antinatural del potencial erético del
cuerpo humano». Psicoanaliticamente, vivir en el nivel egoico equivale a
poseer organizacién genital y, por consiguiente, la férmula psicoanalitica
clasica (por increible que parezca) es lasiguiente: alma = falo. Si esto pare-
ce algo fantéstico, muchos sabios, como Krishnamurti, dicen ser perversos
polimorfos.

35. Brown. Life against Death, p. 167.

36. Benoit, Supreme Doctrine, p. 42.

37. Conviene aclarar en este punto que el nivel existencial, como corpo-
reizaci6n de los dualismos primario y secundario, es en realidad un calam-

bre o una perturbacidn, el calambre o perturbacién anclado en la raiz de
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1a autoidentidad del individuo. Ademds, dicho calambre —que Benoit
denomina espasmo y Franklin Jones contraccién— es el motor fundamen-
tal de toda actividad humana. Y sélo hay un género de combustible para
dicho motor: el deseo de regresar al paraiso terrenal, de reunirse de nue-
vo con Dios, que es, por supuesto, el deseo de Dios de encontrarse a si
mismo. Con la aparicién de los dualismos primario y secundario, el hom-
bre es expulsado del paraiso (es decir, Dios sale de sf mismo, «kenosis»),
y» asi, Dios se convierte en inconsciente (es decir, el inconsciente prima-
rio que es la Mente, correspondiente al dualismo primario. «Pero el in-
consciente es la verdadera realidad psiquica; y el inconsciente es el Espiritu
Santo.» Brown, Love’s Body, p. 195). El hombre, méscara de Dios, pro-
cura entonces unirse de nuevo a él, pero esto es ahora imposible, ya que
en el movimiento del buscador esté implicita la auténtica dualidad del bus-
cador contra lo buscado, y Dios estd donde no se encuentra dicha duali-
dad primaria. Asi, el hombre se ve empujado a «gratificaciones sustituto-
rias», basicamente simbélicas, en las que intenta recuperar el paraiso no
dual. Sin embargo, ¢l hombre no sabe que lo que busca es el paraiso te-
rrenal. Su deseo es «inconsciente». Cree que lo que quiere es éxito, pres-
tigio, dinero, etcétera. Adema4s, puesto que por la via del dualismo no lo-
gra encontrar nunca la Mente, jam4s se siente del todo a gusto consigo
mismo; de ahi el espasmo biésico, el calambre primordial que es el nivel
existencial; el hombre, animal descontento, en busca de reunién por un
camino que se lo impide.

Existe una correspondencia psicoanalitica. El nifio es polimérfica-
mente perverso, a merced del principio de placer, realidad erética y ju-
guetona, en contacto con la conciencia organismica pura, que en sdnscrito
se denomina «prana», en griego «pneuma», en drabe «ruh» y en chino
«chi». Sometido a represién, el prana se sumerge y el hombre se ve empu-
jado a la «gratificaci6n sustitutoria», pero «no acaba de convencerle por-
que siendo pequerio probé la fruta del rbol verdadero, sabe lo buena que
esy nunca lo olvida». Freud nunca llegé a comprender que dicho «prana»
pudiera despertar en forma madura, que la regresién en el hombre no es
necesaria para regresar al paraiso. La correspondencia es que «prana»
equivale exactamente al Espiritu Santo.

38. R. D. Laing, The Politics of the Family (Nueva York, Pantheon,
1971),p. 117.

39. B. L. Whorf, Language, Thought, and Reality (Cambridge, MIT
Press, 1956), pp. 221, 252.

40. Ibid., pp. 213, 240,

41. Ibid., p. 215.

42. Ibid., pp. 240, 243.

43. Alan Watts, The Way of Zen (Nueva York, Vintage, 1957), p. 6.
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44. Gardner Murphy y Lois B. Murphy (editores), Asian Psychology
(Nueva York, Basic Books, 1968), p. 213.

45. John Maynard Keynes, Essays in Persuasion. Citados enla nota 23,
p- 107-108. Véase Chuang Tzu: «Uno ve su huevo y espera que cacaree».

46. G. Bateson, Steps to an Ecology of Mind (Nueva York, Balianti-
ne, 1972). p. 201.

47. Ibid.

48. T. Rozak, editor. Sources (Nueva York, Harper and Row, 1972),
capitulo V.

49. Wei Wu Wei. Posthumous Pieces (Hong Kong, Hong Kong Uni-
versity Press, 1968), p. 5.

50. Norman O. Brown, Love’s Body (Nueva York, Vintage, 1966).

51. E. Fromm, D. T. Suzuki y R. DeMartino, Zen Buddhism and
Psychoanalysis (Nueva York, Harper and Row, 1970).

52. Ibid. La «gama filos6fica» es semejante, aunque por supuesto no
idéntica, al superego freudiano. Nuestra interpretacion de la teoria psico-
analitica de la generacién del superego (siguiendo a Norman O. Brown)
es como sigue: el nifio, después de la construccién del dualismo primario,
se enfrenta a la inminente posibilidad de 1a muerte y, asf, en su fantasfa
aspira a eludirla, reprimirla, huir de ella. Esta construccion del dualismo
secundario de la vida contra la muerte florece en pleno proyecto edipico,
que es el intento por parte del nifio de eludir la muerte convirtiéndose, en
su fantasfa, en padre de si mismo. A este efecto la libido se concentraen la
regién genital. Sin embargo, el proyecto se ve repentinamente truncado
por la aparicién del complejo de castracién, que interrumpe permanente-
mente la solucién corporal del nifio al complejo de Edipo. Pero sigue bus-
cando soluciones fantasiosas. Con el complejo de castracién, el niiio inte-
rioriza a los padres como superego y logra, en su fantasia, convertirse en
su propio padre. En cierto sentido se ha convertido en su propio padre,
pero a costa de seguir siendo su propio hijo. Ademés, como ya hemos men-
cionado, el complejo de castraci6n trae como consecuencia la desvincula-
cién del ego y del cuerpo, ya que la solucién corporal al problema edipico
da lugar a soluciones puramente mentales. Esto es, por supuesto, el dua-
lismo terciario. Asf, en el nivel egoico, nos encontramos con un ego tri-
partito desvinculado del cuerpo: el superego, el ego adulto y el ego infan-
til, apoyados todos ellos en la vision de la muerte (dualismo secundario).
Esta estructura egoica tripartita ha sido observada por muchos investiga-
dores. El anélisis transaccional se refiere a la misma como estados egoicos
del padre, adulto y nifio; Perls, por su parte, los denomina dominante,
egocéntrico y dominado. Estamos de acuerdo con esta estructura triparti-
ta bésica del nivel egoico.

Abora bien, en el nivel egoico, lo problemético no es precisamente la
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existencia de padre/adulto/nifio, que todo ¢l mundo posee como condi-
cién inevitable de la biosocializacién. La cuestion es si se comprenden, si
somos conscientes de los mismos y si los utilizamos conscientemente, cn
lugar de ser sus imprevistos instrumentos. Inicialmente son «inconscien-
tes», se convierten en sombra (dualismo cuaternario) y éste es precisamen-
te ¢l problema. Puesto que me he ocupado detalladamente del tema en
un articulo, que en la actualidad estd en vias de publicaciéon (A Working
Synthesis of Transactional Analysis and Gestalt Therapy, «Psychotherapy:
Theory, Research, and Practice»). aqui he preferido no extenderme. Per-
mitanme simplemente agregar que la gama filoséfica contiene las premi-
sas y los paradigmas agregados a lo largo de la vida y no sélo los de padre/
hijo introducidos en los primeros cinco afios de la vida, por importantes
que puedan ser. La gama filoséfica es la morada de las premisas persona-
les (incluidas las de padre e hijo) y como premisa es un metamensaje, cuya
relacion con la sombra es evidente.

53. ¢{Es preciso mencionar que esto destruye por completo el concep-
to de causalidad? Si no hay antes ni después, tampoco hay causa ni efecto.

54. Ananda K. Coomaraswamy, The Dance of Shiva (Nueva York,
Noonday Press, 1957), p 10.

55. Una vez més, «juego» porque la actividad de la cabeza divina es
esponténea, sin referencia al tiempo, inmévil, sin motivacién ni esfuerzo.
También cabe mencionar que, puesto que la actividad de la Mente carece
de propdsito, de esfuerzo y es atemporal, excluye toda doctrina de emana-
cién, que considera la manifestacién necesaria. Incluso el término «mani-
festacién», en la forma en que lo utilizamos, puede ser mal interpretado, ya
que sugiere erréneamente que los fenémenos «salen» de la Mente, cuan-
do, en realidad, no hay nada fuera de la misma. La emanaci6n, que des-
pués de todo es una forma de pantefsmo (véase la nota I'V.16), es insoste-
nible en cuanto a que es dualista (lo mucho emana de la unidad, como si
estuvieran separados), imponiendo limitaciones espaciales y temporales
sobre la Mente. Los fenémenos no emanan de la Mente: cada fenémeno
es Mente; hecho oscurecido por nuestra forma dualista de conocer.

Capitulo 6

1. John J. McDermott, The Writings of Williarn James (Nueva York,
Modern Library, 1968), p. 168. Corregiriamos su ditima declaracién, para
ajustarla a la de Eckhart: el sujeto y el objeto se funden pero no se con-
funden.

2. Véase en Suzuki: «Parte del presente absoluto que es pura expe-
riencia, una experiencia en la que no existe todavia diferenciacién entre
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sujeto y objeto». Sin embargo, por experiencia pura no se entiende un
realismo ingenuo, una visién de que la realidad no consta més que de los
simples objetos de nuestros sentidos, ya que la idea de que nuestros senti-
dos perciben «objetos» es ya una idea que filtra lo real” Asi, «en realidad,
decir “experiencia pura™ equivale a comprometerse con algo ya propues-
toy, por consiguiente, deja de ser pura».

3. Henrich Zimmer, Philosophies of India (Londres. Routledge and
Kegan Paul, 1951), p. 20.

4. Debido a limitaciones de espacio, he eliminado las comparaciones
con la psicosintesis de Roberto Assagioli y con la obra de Stanislav Grof.
Existen muchas razones para recomendar dichos enfoques «pluridimen-
sionales» y considero que en lo esencial son perfectamente compatibles
con el espectro de la conciencia. Véase Psychosynthesis de Assagioli, y en
cuanto al espléndido trabajo experimental de Grof en los reinos de la gama
transpersonal, véase The Journal of Transpersonal Psychology.

5. Enrealidad, no existe fusién con el centro. Estamos siempre fun-
didos con el centro. Se trata mds bien de comprender ahora dicha unién
eterna y no de crearla para mafiana.

6. Una vez més, la idea de Atman como «sustrato» de las pantallas es
pura metifora. Atman no es sustrato ni superposicién de nada. Es las
pantallas, la auténtica naturaleza de cada una de ellas. La metéfora es cor-
tesia, no realidad.

7. E. Deutsch, Advaita Vedanta, A Philosophical Reconstruction
(Honoluli, East-West Center Press, 1969), p. 63.

8. A. Osborne, editor, The Collected Works of Ramana Maharshi
(Londres, Rider, 1959), pp. 22-24.

9. D. T. Suzuki, Studies in the Lankavatara Sutra (Londres, Rout-
ledge and Kegan Paul, 1968), p. 175.

10. Ibid., p. 190. Manas actia, en otras palabras, para reflejar y asi
objetivizar la Mente.

11. Ibid., p. 190.

12. Ibid., p. 191.

13. Ibid., pp. 191-192.

14. D. T. Suzuki, The Zen Doctrine of No Mind (Londres. Rider.
1970), p. 46.
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16. Ibid., pp. 143-144.

17. Ibid.. p. 144.

18. Lama Govinda, Foundations of Tibetan Mysticism (Nueva York,
Samuel Weiser, 1973), pp. 148-149.

19. Ken Wilber, Psychologia Perennis: The Spectrum of Conscious-
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ma de verso.
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4. Snell Putney y Gail J. Putney, The Adjusted American: Normal

448

www.FreeLibros.me



Referencias y notas

Neuroses in the Individual and Society (Nueva York, Harper Colophon.
1966). p. 163.

5. Tao Te Ching, capitulo 2.

6. Lin Yutang, editor, The Wisdom of China and India (Nueva York,
Modern Library), p. 686.

7. De Bird Under Glass.

8. Nicholas Berdyaev. Freedom and the Spiritu (Londres), p. 182.

9. Alan W. Watts, The Two Hands of God (Collier Books, 1969),
p-17.

10. Frederick Perls, Ralph F. Hefferline y Paul Goodman, Gestalt
Therapy (Nueva York, Dell, 1951), p. 190.

11. Putney y Putney, Adjusted American, p. 50.

12. Carl Jung, Modern Man in Search of a Soul (Londres), pp. 271-272.

13. Perls, Hefferline y Goodman. Gestalt Therapy. p. 211.

14. R. D. Laing, The Politics of Experience (Nueva York, Ballantine
Books, 1967), p. 35.

15. Perls, Gestalt Therapy Verbatim. p. 107.

16. Ibid., p. 65.

17. Ibid., p. 178.

18. En este capitulo no he distinguido entre la retroflexi6n y la proyec-
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véase también Masters y Houston, Varieties of Psychodelic Experience
(Dell): S. Grof, Realms of the Human Unconscious (Viking); y C. Tart,
editor, Transpersonal Psychologies (Harper).

Capitulo 11

1. Trevor Legget, traductor, A First Zen Reader (Vermont. Tuttle,
1971), p. 85.
2. J. Blofeld, traductor, The Zen Teaching of Huang Po (Nueva York,
Grove Press, 1958). p. 107.
3. C. Chung-yuan, traductor, The Original Teachings of Ch'an Bud-
dhism (Nueva York, Pantheon, 1969), p. 21.
4. De su Cheng-tao Ke.
5. Spiritual Teachings of Ramana Maharshi (Berkeley, Shambhala,
1972), p. 53.
6. Comentario de Shankara sobre The Vedanta Sutras of Badarayana,
George Thibaut, traductor (Nueva York, Daover), pp. 32-33.
7. Spiritual Teachings, pp. 72-73.
8. D. T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism, primera serie (Londres,
Rider, 1970), p. 348.
9. Blofeld, Zen Teaching of Huang Po, pp. 34,79, 83,112.
10. Ibid., pp. 29-30.
11. D. T. Suzuki, Living by Zen (Londres, Rider, 1972), p. 177.
12. Blofeld, Zen Teaching of Huang Po, p. 37.
13. Wei Wu Wei, Open Secret (Hong Kong, Hong Kong University
Press, 1970), p. 57.
14. Spiritual Teachings, pp. 1-2.
15. Summa Theological, Q 59, A 2.
16. J. McDermott, The Writings of William James (Nueva York, Mo-
dern Library, 1968), p. 156.
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17. Wei Wu Wei, All Else is Bondage (Hong Kong. Hong Kong Uni-
versity Press, 1970), pp. 19.27.

18. Wei Wu Wei. Ask the Awakened (Londres. Routledge and Kegan
Paul, 1963).p. 1.

19. Wei. Open Secret, p. 157.

20. Suzuki. Zen Buddhism. primera serie. p. 224. Samadhi es un esta-
do de concienciamiento no dual.

21. Thibaut. Comentario de Shankara, pp. 28-32.

22. Alan Watts, Cloud-Hidden, Whereabouts Unknown (Pantheon,
1973). p. 159. Véase Eckhart: «Le conocerés (a Dios) sin imagen, sin sem-
blante y sin medios... Mientras ese él y ese yo, es decir, Dios y el alma, no
sean uno solo aqui, uno solo ahora, el yo no podré actuar ni ser uno con
ese él». También Ramana Maharashi: «No hay creacién ni destruccién.
destino ni libre albedrio; tampoco camino ni logro; ésta es la verdad defi-
nitiva». -

23. Blofeld, Zen Teaching of Huang Po, p. 35.

24. Dado que la Mente se enfoca habitualmente desde el nivel exis-
tencial, a través del dualismo primario del yo frente a otro, los misticos de
todos los tiempos han caido generalmente en una de las dos categorias
que refiejan el propio dualismo primario. La primera es «jiriki», poder
personal, y la segunda «tariki», poder ajeno, o salvacién mediante obra
frente a fe, etcétera. El hecho, sin embargo. es que «no hay nada que uno
pueda hacer o dejar de hacer», jiriki o tariki. para «obtener» lo que siem-
pre es.

25. H. Benoit, The Supreme Doctrine (Nueva York, Viking, 1955).
p.177.

26. Ibid., pp. 178-179.

27. Ibid., pp. 186-187. Con énfasis en «energia». (La cursiva es mia.)

28. Ibid., p. 190. (La cursiva es mfa.)

29. Ibid.. p. 190.

30. Ibid., pp. 190-191.

31. Ibid., p. 55. (La cursiva es mia.)

32. Ibid., p. 196.

33. Ibid., p. 206.(La cursiva es mia.)

34. Estamos ahora finalmente en condiciones de sefialar que prajna
no es realmente independiente de vijnana. S6lo parecen distintos si se
toma por real el dualismo primario. De modo que Suzuki, a pesar de ha-
ber explicado cuidadosamente la diferencia entre ambos (véase el capitu-
lo segundo), declaré que «prajna es vijnana y vijnana es prajna». Studies
in Zen, p. 95. Puede que esta declaracion les resulte més llevadera a los
racionalistas si agregamos que vijnana es el modo de conocimiento carac-

terizado por el dualismo y prajna el no dual. Pero dado que todo dualismo
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¢s ilusorio, vijnana s en realidad prajna. La unidad es diversidad, la di-
versidad es unidad.

Por consiguiente. no es necesario detener el proceso del pensamiento
para despertar prajna. Por el contrario, cuando vemos a través del dualis-
mo primario. el pensamicnto es prajna. Podriamos decir que prajna se ex-
perimenta directamente incluso cuando se piensa. siempre y cuando no
haya pensador (o mientras el pensador sea el pensamiento; es decir. mien-
tras no se tome por real el dualismo primario). De ahi que Wei Wu Wei
defina wu-nien como «lo que el pensamiento es cuando no hay pensador».
Sin embargo. la distincion entre vijnana y prajna es «real», mientras to-
memos el dualismo primario como «real».

Pero, por razones précticas, la inica forma de ver a través del dualismo
primario consiste en suspender virtualmente el pensamiento, cuando pasa
a ser evidente que el pensador no existe. Por consiguiente. el factor 2, «la
parada». equivale. en efecto. a detener el dualismo primario, aunque des-
de un punto de vista pragmadtico lo que se detiene es el pensamiento. el
conocimiento simbolicocartogriéfico.

¢Invalida esto nuestra equiparacién de la conceptualizacion con la ob-
jetivacién? Es decir, después de lograr ver a través del dualismo primario
y cuando el mundo ya no se percibe como objetos, ;no deberian también
dejar de emerger los conceptos en la Mente? No; los conceptos seguirdn
emergiendo, al igual que los «objetos». pero asf como los «objetos» ya
no parecen «objetivos» {es decir, «externos»), los conceptos también ha-
bran dejado de ser «conceptuales» (es decir, «objetos del pensamiento»,
como los define el diccionario). Asi como los «objetos» siguen existiendo,
pero ahora ya sin «sujeto independiente», los conceptos no dejardn de
emerger, pero sin tener ahora ningtin «concebidor independiente». Suje-
to = objeto, concebidor = concepto. Asf como antes los conceptos pare-
cian relativos al universo, ahora son simples movimientos del mismo.

En este punto, debemos hacer también algtin comentario sobre el in-
terés actual por los dos hemisferios del cerebro y su vinculacién con los
dos modos complementarios del conocimiento. El hemisferio derecho es
sede del conocimiento intuitivo, holistico e irracional, mientras que el iz-
quierdo lo es del conocimiento légico, racional y analitico. Véase, por
ejemplo, Psychology of Consciousness, de Ornstein, que es una excelente
introduccién a dicho campo, aunque ocasionalmente confunda prajna con
el conocimiento del hemisferio derecho. Sin restarle importancia a dicha
investigacién, debemos subrayar que el conocimiento «intuitivo» del he-
misferio derecho no debe confundirse con prajna, que es eso denominado
modo segundo y no dual de conocimiento. El conocimiento del hemisfe-
rio derecho es holistico, ve «conjuntos de pautas». En cierto sentido, po-
driamos decir que prajna es también holistico, pero, por otra parte, cuan-
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do un maestro del Zen contempla un tallo de hierba y ve en él la totalidad
del universo. dificilmente podemos considerarlo un conjunto de pautas;
prajna no ve unidad, ve unidad/diversidad. El conocimiento del hemisfe-
rio derecho es también irracional. pero. como ya hemos explicado. prajna
no es irracional ni antirracional: puede que sea preldgico. pero nunca an-
tildgico: prajna es I6gico cuando no hay pensador. Los conocimientos de
los hemisferios derecho e izquierdo pertenecen més bien al conocimiento
dualista. que hemos denominado primer modo de conocimiento. No cabe
duda de que represcntan polos opuestos del conocimiento dualista, pero
ambos son dualistas. Estamos de acuerdo con Ornstein en quc el conoci-
miento del hemisferio derecho y el del izquierdo son como el Yin y el
Yang. claro y oscuro. opuestos complementarios. pero no debemos olvi-
dar que, subyacente en el Yin y el Yang, se encuentra el propio principio
conciliador, es decir, el Tao, que en si es prajna. Por consiguiente, no de-
bemos confundir el conocimiento del hemisferio derecho con prajna, como
no confundiriamos el Tao con el principio Yin. Ademds, no se puede lo-
calizar prajna en modo alguno en el hemisferio derecho. ya que como
Schroedinger seiialé acertadamente: «La localizacién de la... mente cons-
ciente en el cuerpo es sélo simbdlica. sirve exclusivamente como ayuda
prictica».

35. Shen hui, citado por D. T. Suzuki en The Zen Doctrine of No Mind
(Londres, Rider. 1970). p. 30.

36. «Ya siempre es el caso» es una frase usada frecuentemente por
Franklin Jones. Véase, por ejemplo, The Knee of Listening (Los Angeles,
Dawn Horse, 1973).

37. J. Krishnamurti, The First and Last Freedom (Wheaton, Quest,
1954), p. 24.

38. Ibid.. pp. 268-269.

39. J. Krishnamurti. Commentaries on Living, 1. serie (Wheaton,
Quest, 1956), pp. 98-99.

40. Krishnamurti, First and Last Freedom, pp. 170-171.

41. Ibid., p. 196. (La cursiva es mia.)

42. ). Krishnamurti, Talks and Dialogues, Sydney, Australia, 1970
(Sydney, Krishnamurti Books, 1970). p. 75.

43. J. Krishnamurti, Talks in Europe 1968 (Holanda, Service/Wasse-
naar, 1969), p. 50. (La cursiva es mia.)

El concepto general del no mensaje de Krishnamurti estd admirable-
mente resumido en la doctrina Mahayana de la mente no permanente
(apratistha o «no morada» de la Sutra Vimalakirti; Mujushin o kokoro to-
muna del Zen, etcétera). La mente de no morada es la mente que fluye,
la mente no bloqueada, sin obstrucciones, la mente sin «vinculos», «blo-

queos» ni «paradas» (tomaru). «Zen se ocupa del movimiento de la ins-

455

www.FreeLibros.me



Referencias y notas

tantaneidad... Cuandoquiera 0 dondequicra (la mente) «paran: ¢sto indie
ca que ha sido afectada por algo externo. que es una ilusion...» (Takuan).
«Lo que podriamos dcnominar una “parada fisica™ procede dc una fuente
mucho mds profunda. Cuando existe la mas minima sensacién de miedo a
la muerte o apego a la vida. la mente pierdc su “fluidez”. La fluidez es la
ausencia de obstdculos. Una mente libre de todo temor. libre de toda cla-
se de vinculos. es dueiia de si misma y no conoce obsticulos. inhibiciones,
detenciones ni impedimentos. Entonces sigue su propio cauce. como el
agua. Es como el viento que sopla hacia donde se inclina» (Suzuki). La
«obstruccién» principal es el dualismo primario. como lo sefiala Takuan.
Cuando «aqui no hay sujeto» (ego). «alli no hay objeto» (cosas externas);
esto es, la no permanencia, el concienciamiento total (factor 3). Decir que
«aqui no hay sujeto» significa que no hay ego, ni dualismo primario. ni
nicleo alrededor del cual se organice este momento, y dado que es el re-
cuerdo del pensamiento mal interpretado lo que provoca la existencia del
dualismo primario, se hace mucho hincapié en el hecho de ver sin imége-
nes, sin memoria. (Véanse san Juan de la Cruz, Eckhart, etcétera.) En
palabras de Eshin Nishimura, «si algiin recuerdo queda del espejo, el pré-
ximo objeto no podré reflejarse tal como es en realidad... El yo ordinario
suele conservar el recuerdo del objeto cuando ha sido impreso en su me-
moria y juzga el préximo objeto en relacién con dicho recuerdo... Pero el
verdadero yo, que es un yo informe, se entiende que estd siempre vacio
(“aqui no hay sujeto™) como un espejo. Vivir cada momento de la propia
vida con pleno concienciamiento significa vivir en el pasado y en el futuro
en este momento. Por el contrario, vivir sin pleno concienciamiento del
momento presente, sélo con recuerdos y expectativas, no es en absoluto
la propia vida; es la muerte». El pensamiento es tiempo, el conciencia-
miento es eternidad.

Paraddjicamente, la mente de no morada es fluida y no obstante in-
moévil. Todos los objetos estan en un estado de pleno flujo (anicca), cam-
bio incesante, mientras que la subjetividad (prajna) permanece eterna-
mente inmévil; ademds, son idénticos. Por consiguiente, la mente de no
morada se mueve sin moverse.

44. J. Krishnamurti, Krishnamurti in India 1970-197! (India, Krishna-
murti Foundation, 1971), p. 13. (La cursiva es mia.)

45. Ibid. (La cursiva es mia.)

46. Ibid.. p. 69.

47. Ibid., p. 13.

48. A. Osborne, editor, The Collected Works of Ramana Maharshi
(Londres, Rider, 1959), p. 20.

49. Ibid., p. 41.

50. Ibid., pp. 40-41. (La cursiva es mia.)
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51. Ibid., pp. 73-75.

52. Ibid.. p. 85.

53. Suzuki, Zen Buddhism. segunda serie. p. 213.

54. Existen diferencias técnicas cntre koan y hua tou. pero. esencial-
mentc. son similares.

55. Suzuki. Zen Buddhism. segunda serie. p. 117.

56. Garma C. C. Chang. The Practice of Zen (Nueva York, Harper
and Row Perennial. 1970). pp. 95-99.

57. Ibid.

58. Lu K'uan Yu (Charles Luk). The Secrets of Chinese Meditation
(Nueva York. Samuel Weiser. 1971). p. 57.

59. Lu K'uan Yu (Charles Luk). Practical Buddhism (Londres. Rider,
1972). p. 23.

60. Suzuki, Zen Buddhism, segunda serie, p. 130.

61. Chang. Practice of Zen, p. 101.

62. Suzuki. Zen Buddhism. segunda serie, p. 143.

63. Ibid.. p. 131.

64. Ibid., p. 131.

65. Ibid.. p. 62.

66. Suzuki. Zen Doctrine, p. 30.

67. Mu-mon-kan, 1. caso, traducido por Philip Kapieau en The Three
Pillars of Zen (Boston, Beacon Press, 1970).

68. Chang, Practice of Zen, p. 68. Véase Eckhart, «Dios es una luz
que se ilumina a sf misma en la silenciosa calman.

69. Kapleau, Three Pillars of Zen, p. 54.

70. Lu, Chinese Meditation, p. 158. (La cursiva es mfa.)

71. Ibid.. p. 158. (La cursiva es mia.)

72. Chuang Tzu. capitulo cuatro. Segiin Yutang.

73. Ibid., capitulo dos. Segiin Giles.

74. Ibid., capitulo seis. Segiin Watson, Yutang.

75. Lionel Giles, Taoist Teachings (Londres, John Murray, 1959),
pp. 38-39.

76. Ibid.

77. Véase Eckhart, «si obedeciera perpetuamente la voluntad de Dios
{wu-wei), en realidad seria virgen, tan desprovisto de ideas perniciosas (wu-
nien) como cuando naci».

78. De ahi que las tradiciones ortodoxas realcen con tanto énfasis la
desvinculacién de todo objeto. Véase Eckhart: «He leido muchas obras,
tanto de filésofos paganos como de sabios, del Antiguo y del Nuevo Tes-
tamento, y he buscado con sinceridad y diligencia las mejores y més ele-
vadas virtudes que le permitan a uno acercarse a Dios, para convertirse

entonces una vez mis en la imagen original como fue en Dios, cuando to-
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davia no habia distincion entre Dios y el hombre, antes de que Dios crea-
ra las criaturas (objetos). Y habiéndome dividido en la base de las cosas lo
mejor que he sabido, he descubierto que no es sino la desvinculacién ab-
soluta de todo lo creado... Aquel que permanczca puro y sin mancha, sélo
necesita una cosa: separacién» (segiin Blakney).

Esta «separacion» se realza también en el budismo (desvinculacién:
anabhinivesa. mushijaku en sdnscrito, wu chih chu en japonés). Compa-
rese también Ramana Maharashi: «Por consiguiente, la desvinculacién
completa es el iinico camino para aquel que aspira a la bienaventuranza
de la unién con la esposa Liberacién». Paradéjicamente, la verdadera des-
vinculacion sélo se obtiene cuando uno se convierte en el objeto del que
uno pretende desvincularse. En todo caso. lo tnico que significa la des-
vinculacién es que «no son objetos lo que uno debe aspirar a comprender.
sino al observador de los objetos» (Kausitaki Upanishad 3.8). La Mente
estd «por encima» de los objetos, «por encima» de la forma: es trans-forma
a fin de que podamos ser transformados. Sin embargo., esto no excluye la
forma ni los objetos, ya que el vacio es forma; es visible aun siendo invisi-
ble. es divisible aun siendo indivisible.

79. Esta y las siguientes citas de Wei Wu Wi han sido elegidas al azar
en sus obras mds profundas: Open Secret, The Tenth Man, Posthumous
Pieces, Ask the Awakened. y. especialmente, All Else is Bondage. Lamen-
tablemente, es bastante dificil conseguir dichas obras, aunque pueden pe-
dirse por encargo a la Buddhist Society de Londres. En algunas ocasiones
Wei Wu Wei escribe términos como «sujeto, mente», etcétera, con ma-
yiscula, pero no siempre. Me he tomado la libertad de utilizar mi propio
criterio.

80. Destaquemos que el supremo vehiculo en todas las tradiciones
afirma que el dualismo primario se cura de sopetén. I Corintios 15:51-2:
«Mirad, os muestro un misterio; no todos dormiremos, pero todos cam-
biaremos. En un instante, en un abrir y cerrar de ojos. cuando suene la il-
tima trompeta... todos cambiaremos». Este cambio repentino es lo que
en el Lankavatara Sutra se denomina «asraya-pravritti» (giro repentino
en la misma base de la conciencia). Con este «giro» sigue evolucionando
el espectro, pero ahora lo hace a partir de avidya y trishna como anterior-
mente. Tanha (trishna) se convierte en Karuna. Rupan na prithak sunya-
ta sunyataya na prithag rupam. Los niveles individuales se transforman
en expresiones perfectas de prajna. Dijo Asanga: «Cuando la octava vij-
nana se invierte, se alcanza el espejo de la sabiduria universal; cuando la
sexta vijnana se invierte, se alcanza la sabiduria de la observacién: cuan-
do las cinco vijnanas restantes se invierten, se alcanza la sabiduria del per-
feccionamiento de la accién».

81. En la mitologia, el Sol y la Luna, Eros y Psique. vardn y hembra,
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la muerte y la dama (que es con frecuencia la vida), entran en Hrdaya, la
cueva del corazon: alli se unen, contraen «matrimonio» (se convierten en
uno). Pero puesto que «contraer matrimonio» significa también «morir»,
y toda muerte radica en el futuro. la pareja —ahora como uno— goza de
vida eterna. En cuanto a la Hrdaya, «el corazon es lo mismo que Prajapa-
ti. es Brahma. es el todo». Brhadaranyaka Upanishad 5.3.

82. Expresion habitual de A. Watts.

83. G. S. Brown, Laws of Form (Nueva York, Julian Press). p. V.

84. L. Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus (Londres, Rout-
ledge and Kegan Paul. 1969), p. 149.

85. Brown. Laws of Form, p. 105.

86. Suzuki, Zen Buddhism, serie tercera, p. 157.

87. Alan Watts. Behold the Spirit (Vintage. 1971), p. XXII1.
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